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Antes do nome

Nao me importa a palavra, esta corriqueira.
Quero ¢ o espléndido caos de onde emerge a sintaxe,
0s sitios escuros onde nasce o “de”, o “alias”,
0 “0”, 0 “porém” e o “que”, esta incompreensivel
muleta que me apoia.
Quem entender a linguagem entende Deus
cujo Filho é Verbo. Morre quem entender.
A palavra ¢ disfarce de uma coisa mais grave, surda-muda,
foi inventada para ser calada.
Em momentos de graga, infrequentissimos,
se podera apanha-la: um peixe vivo com a mao.
Puro susto e terror.
(Adélia Prado)



RESUMO

Este estudo propds compreender, em textos orais de natureza religiosa da comunidade Sao
Domingos, em Catalao-GO, a dimensao magico-religiosa da palavra que, na visao dos sujeitos
da pesquisa, tem o poder de interferir no curso dos acontecimentos. O material de estudo se
compOs de cinco episodios narrativos, com seis pessoas, moradores ou ex-moradores da
comunidade, em uma pesquisa qualitativa, de carater misto, que envolveu estudos em
gabinete/laboratério e em campo. Partimos da hipotese de que eventos linguisticos eivados de
religiosidade popular, especialmente o catolicismo, apresentariam uma dimensdo magico-
religiosa cujos elementos, externos a linguagem e resultantes de acordos estabelecidos pela
comunidade falante ao longo do tempo, poderiam dar, ou ndo, o sentido pragmatico as palavras
ou construgdes linguisticas, dotadas de poder conforme o contexto em que se realizam. As
gravagdes, transcrigdes, inventario e analise de dados, em perspectiva lexicultural (PESSOA,
2005; PINTO CORREIA, 2013; DURANTI, 2000, entre outros), revelaram que o universo
extralinguistico dos sujeitos em estudo — as circunstancias, as convengdes sociais € os fatos
histéricos e culturais — que circunscrevem os textos religiosos no seu cotidiano participa da
construcdo dos sentidos atribuidos aos signos linguisticos da esfera da mundividéncia do
catolicismo popular. Por fim, o estudo corroborou a tese de que a lingua ¢ intrinsecamente
relacionada a cultura de um povo, especialmente na sua configuragdo Iéxica, onde os tragos
culturais de um povo melhor se evidenciam (BIDERMAN, 1998; SOUZA, 2014). Nesse
contexto, a palavra, enquanto elemento fundamental das praticas analisadas nesse estudo, ¢
concebida como elemento da sabedoria do homem que, compreendida como acdo e meio de
comunicagdo, adquire o poder de intervir sobre o mundo, assumindo uma dimensao magico-
religiosa.

Palavras-chave: Palavra. Catolicismo popular. Cultura. Dimensao mégico-religiosa.



ABSTRACT

This study aimed to understand in oral texts of a religious nature, of the S3o Domingos
community in Catalao-GO, the magical-religious dimension of the words, which, in the view
of subjects of research, has the power to influence the course of events. The material of study
were composed by five narrative episodes, with six people, dwellers or former residents of the
community, in a qualitative study of mixed character, which involved studies in
office/laboratory and field. We assumed that the permeated linguistic events of popular religion,
especially catholicism, would present a magical-religious dimension whose the elements
external to language and resulting from agreements concluded by speaking community over
time, could give, or not, the pragmatic meaning of the words or language constructions, with
their power according to the context in which they perform. The recordings, transcripts,
inventory and analysis of data, in lexicultural perspective (PESSOA, 2005; PINTO CORREIA,
2013; DURANTI, 2000 among others), revealed that the extra-linguistic universe of the
subjects under study - the circumstances, the social conventions and the historical and cultural
facts - that circumscribe the religious texts in their daily lives, participates in the construction
of the meanings attributed to linguistic signs of field of the worldview of popular catholicism.
Finally, the study corroborated the thesis that language is intrinsically related to the culture of
a people, especially in its lexical configuration, where the cultural traits of a people are better
evidenced (BIDERMAN, 1998; SOUZA, 2014). In this context, the words, as a key element of
the practices analyzed in this study, is considered as a element of wisdom of human that,
understood as action and medium of communication, acquires the power to act in the world,
taking a magic-religious dimension.

Keywords: Words. Popular catholicism. Culture. Magical-religious dimension.
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INTRODUCAO

“No principio, Deus criou o céu ¢ a terra. A terra estava sem forma e vazia; as trevas
cobriam o abismo e um vento impetuoso soprava sobre as aguas. Deus disse: ‘Que exista a luz!’
E a luz comegou a existir” (Biblia, Génesis, 1, 1-3). Nessa passagem biblica, ¢ perceptivel um
poder de criagdo acionado pela palavra: Deus disse, isto €, expds seu poder de criagdo mediante
as palavras. Assim como a luz passou a existir, o firmamento, as extensoes de terra, os mares,
as plantas, as estrelas, e tudo mais que compde o cosmos tiveram suas existéncias seladas pela
intervengdo da palavra pronunciada pela divindade suprema.

Os dizeres acima prestam a reflexdo acerca do tema desenvolvido neste estudo, que
propdoe compreender a dimensdo magico-religiosa da palavra em textos orais sobre a
religiosidade popular na comunidade rural Sao Domingos, em Catalao-GO, numa perspectiva
da inconteste relacdo entre linguagem e cultura.

O presente estudo possui pertinéncia ao projeto de pesquisa “Léxico do portugués:
conhecimento e ensino”, coordenado pela professora Dra. Maria Helena de Paula, e apoia-se
nos estudos da linguagem, uma vez que € por meio das palavras que a realidade, em todos os
seus aspectos, ¢ significada e nomeada. Dessa maneira, a linguagem verbal revela todo o
universo nomeado e dotado de sentidos. Assim, a partir dos dados extraidos do corpus de textos
orais sobre a religiosidade popular na comunidade rural Sdo Domingos, em Catalao-GO,
pretendemos compreender a dimensdao magico-religiosa da palavra que se supde interferir no
curso dos acontecimentos por intermédio da realizacao linguistica oral dos sujeitos.

Esta proposi¢do advém da ideia do meio rural como palco de manifestacdes de
carater popular que expressam muito do modo como o individuo vé, sente e significa a
realidade. Nesse sentido, a fé, assentada na religiosidade, reproduz um conjunto de costumes
notaveis, especialmente, na cultura rural, como “guardar os dias santos”, invocar santos a partir
de seus nomes ou por dizeres especificos, recorrer aos rituais de benzedores e benzedeiras para
a cura de algum mal etc. Assim, o perfil dos narradores da pesquisa compreende sujeitos
reconhecidos, no seio da comunidade, como conhecedores e atores destas e de outras praticas.

Entendemos que tais praticas ndo sao meros acontecimentos do cotidiano rural, mas
que integram a logica da vida das pessoas e estdo associadas ao vivido do grupo, inseridas em
suas relacdes socioculturais. Nesse contexto, enquanto expressdes do catolicismo popular
correntes, sobretudo, no meio rural, destacamos as praticas de benzer/ser bento, batismo, rituais

relacionados a chuva, dias santos, Quaresma, preceitos, invocagdes aos santos. Os dados
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inventariados dos textos orais referentes a praticas como estas, obtidos a partir da transcri¢ao
do corpus, compdem o nosso material de estudo.

A opcao pelo discurso cultural-religioso advém, a principio, do interesse em estudar
a cultura e a lingua dos falantes rurais no municipio de Catalao-GO, especificamente da
comunidade rural Sdo Domingos. O estimulo por esta pesquisa surgiu durante a disciplina da
graduacdo no Curso de Letras, habilitacdo em Portugués e Inglés, da UFG/Regional Cataldo,
“Topicos em andlise linguistica”, ministrada pela Prof.* Dra. Maria Helena de Paula.
Posteriormente, sob a orientacdo da docente supracitada, desenvolvemos o trabalho de
conclusdo de curso intitulado “Cultura rural e religiosidade popular: um estudo da forga
pragmatica da palavra na comunidade Sdo Domingos, Cataldao-GO”. Devido as exigéncias do
Comité de Etica, para um aluno da graduacdo, este trabalho de TCC ndo pdde se assentar em
registros gravados das falas dos sujeitos.

Ademais, a motivagdo para pesquisar o discurso cultural-religioso no meio rural
resultou do fato de pertencermos a esse mundo, no qual vivemos durante muitos anos e
possuimos lagos de parentesco e amizade, participamos dos eventos religiosos ali realizados e
mantemos um saber adquirido nas nossas vivéncias com as pessoas mais velhas do lugar.
Assim, a pesquisa ¢ uma oportunidade de conhecer mais aprofundadamente a cultura da qual
também somos atores — agora, com pesquisa de campo direta.

Somam-se a isso os trabalhos realizados durante o periodo de iniciagdo cientifica
PIBIC/CNPq (2009-2010; 2010-2011) e PIVIC (2011-2012), sob a orientacdo da Prof.* Dra.
Estevane de Paula Pontes Mendes, do Departamento de Geografia-UFG/Regional Cataldao. Na
oportunidade, tivemos acesso a estudos sobre agricultura familiar, cultura rural e religiosidade
que, desde entdo, despertaram o interesse por aspectos atinentes ao ethos rural.

Outrossim, para os Estudos da Linguagem, a importancia do assunto se instaura
porque a linguagem se relacionam as praticas culturais presentes nas memorias de pessoas, no
caso de nosso estudo, as mais velhas do meio rural. A importancia reside, pois, na possibilidade
de se reconhecerem nesse discurso cultural tragos da mundividéncia da religiosidade popular a
partir da forca pragmatica da palavra, da sua dimensao magico-religiosa, ou seja, a acreditada
capacidade de certas palavras, ditas em determinadas circunstancias, intervirem de modo
pratico na realidade, conforme a(s) inten¢ao(des) e agcdes de quem as produz. Em relagdo a isso,
conjecturamos que, no uso da linguagem nas praticas do catolicismo popular abrangidas nessa
pesquisa, a palavra ganha essa dimensao, esse valor que conjuga magia e religido.

Percebe-se que nao ha preocupagdo e/ou ambiente propicio para as geragdes mais

novas acessarem e conhecerem elementos culturais da religiosidade popular nas vivéncias
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rurais, que tendem a desaparecer se ndo forem aprendidos. Assim, ao tratar dessas praticas e
registra-las, elas se conservardo para futuros interesses em conhecé-las a partir da memoria
guardada e divulgada na publicagdo de trabalhos. Além disso, o estudo ¢ subsidio ao nosso
aperfeigoamento em pesquisas na area de discurso cultural, bem como forma um corpus
relevante para o estudo da lingua portuguesa falada em Goias.

Finalmente, esta pesquisa acrescenta-se a tantas outras que se incumbem do estudo
da linguagem e da sua inter-relacdo com a cultura. Por isso, esperamos que o estudo produza
informacdes importantes sobre cultura popular, religiosidade popular e estudo da linguagem,
de forma que contribua para o desenvolvimento cientifico na grande area de Letras, bem como
para o registro das informagdes e dos resultados obtidos de suas andlises, além de ser um
registro gravado das memorias religiosas dos sujeitos; a transcricdo podera minimizar o risco
de se perderem (ou se modificarem) ao longo dos anos, posto que se transmitem por meio da
oralidade, que ¢ fugidia por natureza.

A pesquisa tem carater qualitativo-interpretativo e caracteriza-se como mista, pois
parte de estudos tedricos e, concomitantemente, procede-se a pesquisa e gravagao das falas dos
individuos que melhor se inscreveram nas pretensoes do trabalho.

Organizamos nosso estudo de modo a dar cabo do que propusemos. No primeiro
capitulo, “No encalgo dos falares: recortes tedrico-metodologicos”, descrevemos os
procedimentos metodologicos da pesquisa. Partimos, assim, dos aspectos histdricos acerca do
locus da pesquisa, apresentamos os sujeitos cujas falas revelam as memdrias orais que
estudamos e, no fim da se¢do, explanamos os procedimentos empregados na construgdo e
transcri¢do do corpus de anélise. Abordamos, também, o método de andlise do material.

No segundo capitulo, intitulado “Magico-religioso no catolicismo popular”,
apresentamos reflexdes sobre cultura e cultura popular; tecemos consideragdes sobre a historia
da constituicao do catolicismo popular no Brasil; elencamos as circunstancias desta constitui¢ao
e expomos tragos relativos a esta forma de culto circunscrita as praticas canonicas e
institucionais mais rigidas. Na ultima se¢do deste capitulo, tratamos especificamente da
nomenclatura que abarca o campo da magia e da religido e, nesse processo, acrescentamos
exemplos extraidos do corpus.

No terceiro capitulo, com titulo de “Dimensdo magico-religiosa da palavra”
desenvolvemos a andlise dos dados extraidos do corpus, relacionando-os a teorias que versam
acerca da inter-relacao lingua, cultura e memoria, apoiando-nos em autores que desenvolvem
estudos sobre a dimensao magico-religiosa ou pragmatica da palavra, tais como Gusdorf (1977)

e Biderman (1998).
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Constam ainda, como anexos, o Parecer Consubstanciado do Comité de Etica em
Pesquisa aprovando nosso estudo e o Termo de Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE) que

fora apresentado aos senhores e senhoras.



I NO ENCALCO DOS FALARES: RECORTES TEORICO-METODOLOGICOS

[...] pa podé# o[u] benzé o[u] pidi a Deus, nodis tem que t€ a agdo né,
off s€ assim a# o jeit' assim, um moral, um jeito pa podé fala cum Deus, né?
(N1F631).

Consideramos que, no ambito cientifico, o conhecimento consistente advém da
investigacdo aliada ao despojamento da subjetividade e calcada, sobretudo, em um método e
em um objeto de estudo. Assim, temos convic¢do de que o conhecimento construido
cientificamente deve ultrapassar a experiéncia circunstancial, ou seja, ir além do fato em si, do
fendmeno isolado e do senso-comum (RAMPAZZO, 2002). E nesse sentido que visamos a
investigacdo cientifica de aspectos geralmente associados ao campo das crengas populares, mas
que apresentam condi¢des de ser analisados pela interdependéncia entre lingua e cultura.
Entretanto, temos ciéncia de que ndo podemos negar a validade do que propde o conhecimento
popular, pratico que € para orientar os individuos na solucdo dos seus enfrentamentos diarios,
mesmo que sujeito a erros e equivocos (COELHO, 20006).

Para o desenvolvimento da pesquisa cientifica, ¢ fundamental um método que
assegure este processo de forma clara e objetiva. Por método, do grego meta (caminho) + odos
(mais direto), compreende-se “[...] um conjunto de procedimentos sistematicamente organizado
que visa um resultado mais rapido (ndo perder tempo em vias paralelas e adjacentes), mais
seguro (porque ja conhecido) e mais valido (posto que diminua a margem de erros)” (COELHO,
2006, p. 43). Para Santos (2004), este ¢ o atalho facilitador do processo investigativo cientifico,
cuja producdo de conhecimentos € o resultado mais importante.

Sob esta perspectiva, esta se¢do trata da metodologia da pesquisa, do estudo do
método, isto ¢, das suas etapas e dos procedimentos que foram empregados no estudo. Para
tanto, partimos da contextualizacao histérica acerca do locus da pesquisa, de modo a localiza-
lo dentro de um contexto maior; em seguida, apresentamos os sujeitos cujas falas investigamos.

No final da se¢do, descrevemos os procedimentos de composi¢do e transcri¢ao do corpus.
1.1 Do locus da pesquisa: Goias, Catalao e Sio Domingos
A comunidade Sao Domingos, que integra a zona rural do municipio de Catalao-

GO, ¢ dotada de tracos socioculturais pertinentes ao desenvolvimento deste estudo, por haver

ali pessoas que ainda mantém crengas e praticas culturais-religiosas condizentes ao nosso
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objetivo, como benzedeira e rezadores de ter¢o, bem como pessoas conhecedoras destas e de
outras praticas em que a palavra se apresenta como elemento imprescindivel.

Distando-se a 30 quilometros da sede municipal, a comunidade Sao Domingos se
localiza na parte nordeste do municipio de Catalao-GO e possui duas vias de acesso: a GO-210,
que liga Cataldo ao municipio de Davinopolis-GO, e a BR-050, que liga Catalao a Brasilia-DF.
E popularmente dividida em Sdo Domingos I (comunidade de cima) e IT (comunidade de baixo),
sendo a area de concentracao selecionada para a pesquisa o nucleamento do Centro Comunitario

Sdo Sebastido, da comunidade S3o Domingos I (VENANCIO, 2008) (Ver destaque no Mapa 1).

Mapa 1 - Localizagdo da Comunidade Sao Domingos, municipio de Catalao-GO.
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Antes de apresentar a comunidade especificamente, trazemos um pouco da historia
que a cerca e antecede, partindo de um contexto maior, para compreender as transformacgdes
operadas sob os diversos aspectos. Assim, nos ¢ facultado ter uma ideia mais precisa dos
antecedentes do grupo investigado e das culturas que herdaram.

Goias insere-se no processo de ocupacao do territdrio que ja ocorria desde meados
do século XVI, movido das Capitanias litoraneas para o interior. O territério goiano surge no

cenario colonial mais precisamente no século XVII, quando expedi¢des exploratdrias, sob
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mando e patrocinio da Coroa, adentravam o sertdo do Brasil Central em busca de riquezas,
especialmente de jazidas auriferas, e de indios para escravizacdo, vez que na regido costeira
estes estavam rarefeitos. Tal processo desembocou da descoberta e extracao de ouro nas Minas
(atual estado de Minas Gerais) e se esparramou para as regioes doravante delimitadas Goiés,
Mato Grosso e Mato Grosso do Sul, nio necessariamente nessa ordem (PALACIN, 1972).

Em seus trajetos, os grupos desbravadores fixaram povoados, posteriormente
elevados a diversas categorias, conforme se desenvolviam, até se consolidarem como cidades.
Durante esse percurso, a rarefacio do ouro e a consequente decadéncia' da atividade mineradora
fizeram com que as aglomeragdes urbanas, outrora inchadas por razado da mineragao, perdessem
habitantes para atividades agropastoris. Promovia-se, assim, ja no século XVIII, a migragdo
para outras Capitanias ou para zonas devolutas, como assegura Palacin (1972, p. 156): “A nova
configuragdo que adquire a Capitania com a decadéncia ¢ a ruralizagdo da vida: de uma
populacao radicada, quase exclusivamente, em centros urbanos — por pequenas que essas
povoacgdes fossem — passa-se a uma dispersao atomizada da populacdo pelos campos”.

Assim, Gomez (1994) informa que a ocupacdo do campo também significou o
surgimento de nucleos urbanos para atender as necessidades da populacao que se estabelecia.
Nesse momento, mais precisamente nas ultimas décadas do século XVIII, atividades agricolas
e pecuarias ganhavam impulso na economia, para provimento do mercado inter-regional, e aos
nucleos urbanos se reservavam as fungdes religiosas, sociais e administrativas mais elementares

(GOMEZ, 1994; MENDES, 2005). A esse respeito, Mendes (2005, p. 137) registra que:

A decadéncia do ciclo da mineracdo desencadeou fluxos e refluxos de
correntes migratérias ¢ de capital em escravos. O campo comega a ser
povoado e as vilas despovoadas, sugerindo uma heranga do sistema mercantil
colonial, em que a decadéncia do sistema mercantil possibilitou o surgimento
de uma nova economia agropecuaria.

Segundo afirma a autora, esta mudangca de economia mineradora para a
agropecuaria figura a inclusdo de Goias no sistema capitalista que se desenvolvia. Assim, deu-
se um processo de interiorizagdo por concessdo de propriedades e, também, por posse. A

legitimacdo desta escapava ao controle da Coroa e a legalizacdo das terras apossadas era feita

! A tese da decadéncia foi contestada por Chaul (1997), mas no nosso trabalho optamos por adotar as ideias de
Gomez (1994), sem nos atermos a discussao empreendida pelo discpiulo ao seu mestre. Interessa-nos,
sobremaneira, apresentar a ruralizagdo como caracteristica de Goias poés-mineragao.
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a partir de “brechas®”

na legislagdo, resultando em grande concentra¢do fundiaria e capital.

Vale destacar, ainda, o declinio econdmico em Minas Gerais e no Nordeste do patis,
paragens de volumosa expansdo demografica e ocupagdo antiga, que “fomentou continuos
deslocamentos populacionais para o Centro-Oeste, contribuindo para a ampliacao do sistema
econdmico agricola, pecuarista e comercial, desde o comego do século XIX.” (MENDES, 2005,
p. 139).

Nesse processo historico, cumpre citar a politica coronelistica nos diversos ambitos
do poder, que representou obstrugao ao progresso do estado de Goias; a substituicdo do trabalho
escravo por trabalho livre; a expansdo da malha ferrovidria, no inicio do século XX, que
conectou Goias a Minas Gerais, a Sdo Paulo e, por conseguinte, ao circuito do mercado
brasileiro; e a instalacdo de infraestrutura em transporte, com a construcdo de Goidnia-GO
(1933) e Brasilia-DF (iniciada em 1956).

Nesse percurso, brevemente apresentado, Goids veio se consolidando e, por meio
de uma nova concentragdo de terras, dessa vez sob dominio de grupos empresariais cuja
producao estd voltada ao cultivo de graos para exportagdo, desencadeou-se “[...] um processo
crescente de exploracao dos recursos naturais € humanos e, ainda, contribuindo para a expulsao
do homem da terra e, assim, eliminando as condi¢des para a produ¢do familiar tradicional.”
(MENDES, 2005, p. 143).

Segundo Gomez (1994, p. 21), a origem de varias cidades goianas fundadas no
século XIX, se da na época do “[...] segundo povoamento de Goias, de caracteristicas
diametralmente opostas ao primeiro povoamento, o da mineracao”. No que tange a historia de
Catalao, constante no legado bibliografico de memorialistas catalanos como Cornélio Ramos
(1984) e Maria das Dores Campos (1979; 1985), buscamos informagdes na obra de Gomez
(1994), segundo o qual a historia deste municipio tem principio no processo de entradas e
bandeiras pelo interior central do Brasil.

O autor diz que, durante a passagem da bandeira de Bartolomeu Bueno Filho pela
regido, fixou-se, em 1722, um ponto de pouso, cuja fungdo era dar apoio e provisdes aos
expedicionarios que por ali passassem. Além disso, o ponto servia como referéncia nas idas e
voltas de Sao Paulo ao interior goiano. Nesse ponto de pouso, junto a outros integrantes da
bandeira de Bartolomeu Filho, estacionou um espanhol apelidado por Cataldo, dai o suposto

motivo nomeador da futura cidade que ali se desenvolvera.

2 Para a problematizacdo do que Mendes (2007, p. 90) chama de “brechas” na legislagdo, aconselhamos a leitura
de “Estrutura fundiaria em Goias: consolida¢do e mudancas, 1850-1910” (LUZ, 1993), cuja abordagem nao ¢
nosso foco principal neste estudo.
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Consoante o crescimento da populagdo, a integracio de propriedades, o
estabelecimento de residéncias e casas comerciais e outros fatores, o ponto de pouso tornou-se
arraial em 1820; em 1833, passou a condigdo de freguesia; em 1834, instalou-se a vila; passou
a sediar a Comarca do Rio Paranaiba em 1850 e, finalmente, em 1859, foi elevada a categoria
de cidade. Vale citar que, em 1832, Cataldo foi consagrada capela curada (capela com sacerdote
permanente) e, em 1835, freguesia de natureza colativa (com vigario permanente e paroquia
estabelecida), por razao da sua desvinculacdo do municipio de Santa Cruz (GOMEZ, 1994).

Evidentemente, muitas outras transformacdes ocorreram no decurso da conjuntura
do capital industrial e outras estratégias econdmicas, sociais e politicas. E sabido que, no
decorrer da histdria, sucederam-se a desvalorizagdo do trabalho e das atividades produtivas
familiares rurais, o decorrente o éxodo rural, o desenvolvimento urbano, os avancos
tecnologicos nos mais diversos ambitos da sociedade, os problemas ambientais € numerosos
outros sintomas contemporaneos. Todavia, ndo nos ateremos a estes pormenores esquivantes
ao carater conciso desta secdo, justificado na natureza do estudo, embora cientes da notavel
importancia que tém.

Ainda que, em linhas gerais, possamos nos embasar no panorama histérico
anteriormente elaborado, a escassez de registros documentados acerca da constituicdo das
comunidades rurais no municipio de Cataldo e das areas circunvizinhas se apresenta como um
obstaculo para a contextualizacdo histérica do lugar, da ocupacdo dessa parte das areas do
Cerrado goiano e da organizagdo das familias que ali se instalaram e se desenvolveram.

De modo a minorar esse hiato historico, recorremos a estudos académicos ja
realizados sobre essas comunidades rurais, como o fez Mendes (2005), e, especificamente, na
comunidade S3o Domingos, Venancio (2008). Estes trabalhos valeram-se de entrevistas e
outros registros orais e, por intermédio da memoria dos habitantes mais antigos, constam
informacgdes sucintas sobre o inicio do povoamento e a origem das primeiras familias.

Mendes (2005, p. 9) pesquisou as comunidades rurais Mata Preta, Ribeirdo e Morro
Agudo/Cisterna, todas inscritas no municipio de Cataldo. Seu principal intuito foi “[...]
compreender e analisar o contexto em que surgiram e desenvolveram os pequenos produtores
na sociedade brasileira e suas possibilidades de reprodugdo na atual conjuntura,
particularmente, no municipio de Cataldo [...]”. Segundo a autora (2005, p. 157), a chegada da
populacao sucedeu-se por volta do final do século XIX, “com a vinda dos primeiros colonos de
origem portuguesa que iniciaram a ocupagao das atuais comunidades rurais do municipio”. Em
sua maioria portuguesas € mineiras, as familias “[...] vieram em busca de terras de boa qualidade

e com preco acessivel.” (MENDES, 2005, p. 172).
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Venancio (2008, p. 11), cujo trabalho teve o propodsito de “[...] compreender a
importancia politica, econdmica e cultural da agricultura familiar na comunidade rural Sao
Domingos em Catalao-GO a partir da leitura do territorio”, informa que muitos moradores
partiram de comunidades vizinhas e se instalaram na regido de Sdo Domingos. Baseado nos
depoimentos de trés moradores mais antigos, o autor indica que a partir das familias “Rabelo e
Borges”, “Neiva” e “Mesquita”, “[...] inicia-se o processo de territorializacdo na comunidade.”
(VENANCIO, 2008, p. 115).

Diante das informagdes dispostas, os sujeitos da pesquisa ingressam, como veremos
adiante, nessas duas condigdes — moradores do lugar desde que nasceram e moradores de outras
comunidades que se mudaram para a de Sao Domingos ha anos. Um dos narradores nasceu em
uma comunidade vizinha (comunidade Sucupira) e se instalou na de Sao Domingos
posteriormente; os outros cinco — incluindo o casal e filha — sdo nascidos na comunidade e tém,

assim, suas propriedades como herangas deixadas pelos pais. Adiante, apresentamos estes

sujeitos e uma sintese das visitas.

1.2 Dos sujeitos da pesquisa

1.2.1 Investigando fontes orais: delineamentos metodologicos

Focados no estudo das fontes orais, nesta subse¢do, tragcamos os procedimentos
metodoldgicos para a delimitagdo, a composi¢ao e a transcri¢cao do corpus. Trabalhar com essa
modalidade da lingua pode requerer um percurso que passe pela verificagao da pertinéncia do
material a ser coletado, pela formalizacdo do estudo, garantindo-lhe integridade ética (no caso
de pesquisas que ainda nao disponham de material j& constituido), até o inventario dos dados,
o qual tem na transcri¢cdo da lingua oral a chave para observagao mais aguda e manejo do texto,
de acordo com o propodsito investigativo.

O pesquisador que se dispde a estudar fontes orais deve ater-se a alguns fatores que
irdo garantir a exequibilidade da pesquisa e, logo, a composicdo de um corpus pertinente aos
aspectos linguisticos que se objetiva descrever e analisar. Dito assim, concordamos com Paula
(2010, p. 29) que “[...] os estudos linguisticos reclamam para si a necessidade de preocupagao
com o material da pesquisa, que ha de trazer o fato efetivamente registrado, ndo

necessariamente o que o pesquisador deseja ou espera encontrar.” Com base nisso, as nossas
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conversas se orientaram sem a necessidade de um roteiro pré-estruturado®, porque foi o
andamento dos didlogos que direcionou o material a ser gravado. Desse modo, para evitar
narrativas livres e desvios das tematicas que propomos tratar, as perguntas foram sobre as
crengas dos sujeitos, os santos de devocao, os expedientes de f€, as manifestacdes e rituais que
conhecem e/ou de que participam, entre varios outros assuntos que envolvem religiosidade.

Nesse sentido, ¢ prudente fazer uma pré-andlise acurada do locus, ou dos loci, a
partir do(s) qual(is) o estudioso da lingua pretende compor seu material de pesquisa, de forma
a verificar se os tracos culturais dos falantes e o possivel material a ser coletado estao de acordo
com o proposito do pesquisador. Isso realizamos em momentos anteriores, nas nossas vivéncias
na comunidade e noutros trabalhos outrora realizados, tendo-a como campo de pesquisa. O
caminho inverso, ou seja, planejar a pesquisa com base no material linguistico-cultural que um
individuo, ou um grupo de individuos, apresenta, pode salvaguardar o pesquisador do risco de
nao-coincidéncia do material esperado (PAULA, 2010a).

Inferimos, sumariamente, que importa ao pesquisador, com base nas hipdteses da
sua pesquisa: a) delimitar uma area de pesquisa — por exemplo, se o objetivo € obter textos orais
sobre a linguagem inerente as crengas e praticas do catolicismo popular, o pesquisador tem que
delimitar uma area onde esses elementos facam parte da cultura; b) definir o perfil dos
narradores — retomando o exemplo anterior, cabe questionar quais falantes (idade, sexo,
religido, oficio etc.) revelarao, em suas produgdes orais, a linguagem e as informagdes relativas
aos assuntos-alvo e c) fazer visita prévia a area de pesquisa delimitada, para verificar os dois
itens anteriores — trata-se, também, de um momento para estabelecer contato para convivio com
0s pretensos sujeitos, ou com as pessoas que podem facilitar este acesso.

Assim posto, descrevemos adiante os procedimentos dos quais langamos mao na

pesquisa das fontes orais.
1.2.2 Delimita¢do do corpus e formaliza¢do da pesquisa
O convivio com os individuos, para o registro dos textos orais, ¢ fulcral para o nosso

estudo. Entendemos, pois, que o empirico se reporta a experiéncia, a tudo que existe e pode ser

reconhecido por meio desta, € ndo por meras idealizacdes e possibilidades (RUDIO, 2007). Dessa

3 Cabe explicar que por roteiro pré-estruturado compreendemos um conjunto de perguntas a ser seguido durante o
dialogo. No caso das nossas visitas, j& iamos com algumas perguntas direcionadas, todavia sem estabelecer
determinada ordem e ter a obrigacdo de contemplar todas, porque, conforme o desenrolar da conversa, surgiam
outros questionamentos pertinentes a0 momento narrativo.
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forma, os textos orais obtidos nas gravagdes compdem o material pelo qual acessamos as
experiéncias religiosas dos sujeitos, o que ndo poderiamos fazer por outras fontes, pois estas
experiéncias ndo estdo encerradas em documentos, em livros etc., € sim no narrar daqueles que
as mantém vivas na memoria e/ou ativas no quotidiano.

Concordamos com Machado (2002, p. 341) que “[..] para compreensdo das
representacdes mentais, da forma como o imaginario popular e a memoria coletiva sio
construidas, ndo poderemos deixar de assinalar a importancia das entrevistas orais e das historias
de vida [...]”. Entdo, assentados no material gravado e transcrito, descrevemos e interpretamos a
realidade que se mostra em cada trecho narrativo, de modo a dar consisténcia as discussdes que
convergem ao objetivo geral da pesquisa.

A etapa de formalizagdo do estudo no Comité de Etica em Pesquisa (COeP) da UFG
consistiu em obter autorizacao para o registro das falas (gravacdes de adudio e fotografias que
ndo identifiquem os sujeitos), observando a preservacao da identidade dos sujeitos e dos seus
dados pessoais. Nesse processo, elaboramos o “Termo de Consentimento Livre e Esclarecido”
(TCLE), a partir do qual explicamos em pormenores as informagdes acerca da pesquisa, as suas
etapas, os direitos dos sujeitos e solicitamos autorizagdo para gravacgao e a assinatura do termo.
Conforme elucida Paula (2010, p. 32), “os comités de ética entendem que se os textos orais
dizem respeito a vida ou as experiéncias dos falantes podem significar risco a sua vida. Por isso,
carecem de autorizacdo daqueles cujas falas serdo gravadas ou de seus responsaveis”. No caso
de pesquisas que se valem de fontes publicas, isto €, disponibilizadas publicamente, tais como
programas de televisdo e radio, Paula (2010a) ressalta que o acesso, na maior parte das vezes,
ndo carece de autorizagdo. Importa destacar que a esséncia desta informacao se aplica tanto as
fontes orais quanto as escritas.

Para essa pesquisa, de natureza linguistico antropoldgica, consideramos que a
amostra fosse composta por pessoas mais velhas, visto que possuem maior vivéncia com as
praticas que intentamos estudar. Basicamente, os requisitos que nortearam a escolha das pessoas
para a realizacdo das gravagdes de fala sdo:

e Ser catdlico, ndo necessariamente praticante, mas que conheca e acredite nas praticas e
principios dessa religido, especialmente, em suas expressdes populares;

e Ser antigo morador ou ter vivido por um longo tempo na comunidade S3o Domingos;

e Ter tido experiéncia nas principais manifestacdes de religiosidade popular presentes na
comunidade;

e FEstar bem informado sobre a comunidade;
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A principio, a inten¢do foi fazer gravagdo com um sé sujeito em cada visita.
Todavia, no desenrolar das primeiras gravagdes, percebemos que as interferéncias de outras
pessoas presentes seriam pertinentes aos assuntos tratados, pois
complementavam/acrescentavam dados relevantes para a pesquisa. Diante disso, decidimos por
realizar a Ultima grava¢ao com uma familia (pai, mae e filha), de modo a experimentar essa
interacdo entre os narradores.

Concluidos os procedimentos supracitados, partimos para a realizacdo das

gravagoes de fala.

1.2.3 Procedimentos de composi¢do do corpus

Nesse momento, previamente, observamos alguns cuidados bésicos, a saber: a) o
dominio do equipamento de gravacao, a fim de evitar que problemas técnicos a inviabilizassem
e b) uso de um gravador de boa qualidade, que tornou a gravagdo mais nitida e focada na voz
do interlocutor, de modo a facilitar o processo de transcri¢gdo. Durante as nossas visitas, nos
valemos de um aparelho gravador da marca Panasonic, modelo RR-US511, de uso dos
pesquisadores do Laboratorio de Estudos do Léxico, Filologia e Sociolinguistica (Lalefil) /
UFG-Regional Cataldo.

A gravacdo de fala propicia uma inventariacdo fidedigna do universo sécio-
linguistico-cultural reproduzido em sua real perspectiva de mundo. Ao procedé-la, se o
pesquisador pretende registrar uma fala espontanea e menos cuidada, ¢ necessario estabelecer
um diadlogo descontraido e manter o interlocutor o mais confortavel possivel, de maneira a
interferir minimamente na conversa, cabendo ao pesquisador orienté-la, “puxando” os assuntos
que lhe interessam tratar.

Na ocasido das visitas, fizemos, também, anotacdes com observagdes, como as
reacdes adversas, os gestos, as expressoes faciais, enfim, elementos ndo-verbais que ndo sdo
registrados nas gravagdes, mas que podem, de certa forma, contribuir para a andlise e
interpretagao dos dados.

Ao término de cada visita, resguardamos o material gravado por meio do
armazenamento de copias de seguranga em locais restritos e protegidos do acesso por terceiros,
uma vez que ali constam informagdes pessoais a serem mantidas em sigilo, bem como para ndo
corrermos o risco de alguma pane corromper o arquivo € causar sua perda.

Todas as visitas foram previamente agendadas via telefone. O contato com os

sujeitos ndo se fez dificultoso, pois fomos sempre acompanhados pela nossa mae, cuja
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convivéncia na comunidade ¢ de longa data e remonta a relagdes de vizinhanga e parentesco
desde outras geragdes. Ademais, observamos que o gravador de dudio pareceu nao ser estorvo
durante os didlogos. Convém esclarecer que, das seis pessoas pesquisadas, trés, em ocasides
anteriores, ja haviam sido entrevistados por académicos de outras areas de estudo, o que, por
certo, colaborou para a fluidez das narrativas.

Vivemos desde o nascimento até os 22 anos na comunidade investigada, mantendo
estreitas relacdes com as pessoas visitadas, mas a presenca da nossa mae foi imprescindivel
para deixar o ambiente mais familiar e facultar a espontaneidade das conversas. Outro fator de
notavel importancia foi a presenca da orientadora da pesquisa durante a primeira visita. Sua
experiéncia adquirida nos trabalhos com fontes orais, inclusive com sujeitos da regido de
Cataldo*, permitiu ao pesquisador, “entrevistador de primeira viagem”, uma observagio valiosa
do modo como se da direcdo a conversa, “puxar’ os assuntos, aprofundar em certos fatos para
a obtencdo de detalhes importantes, entre muitos outros aspectos fundamentais para o bom
andamento dos didlogos.

Para referenciar os sujeitos da pesquisa, de maneira a agir eticamente e, assim,
manter sob sigilo a sua identificacdo, criamos os seguintes codigos identificadores: N de
narrador, seguido do numeral cardinal indicador da ordem das visitas, M ou F para indicar o
sexo, seguido de numerais cardinais correspondentes a idade do sujeito na ocasido da visita e,
em caso de visitas realizadas em mais de um dia, na mesma casa, consta 0 numero romano (i,
ii) indicando a ordem temporal da visita. Para identificar a grava¢ao com a familia, composta
por trés pessoas, distinguimos cada um utilizando os codigos acima acrescidos da letra f

minuscula apos a idade. Assim, temos:

N1F63i — narradora nimero um (N1F), sessenta e trés anos de idade (63), primeiro dia de
visita (i), realizada no dia 12 de novembro de 2013, a mesa da cozinha de sua residéncia

na area urbana de Catalao-GO.

A tardezinha, numa terca-feira, partimos para a casa desta senhora, onde estavam
ela e o marido a nos receberem gentilmente. Depois dos cumprimentos e outras conversas,
explicamos o motivo da nossa presenca e iniciamos a gravagdo. A maior parte do tempo, a
orientadora desta pesquisa deu norte ao didlogo. Por ser a primeira visita, sem roteiro pré-

estruturado, o papel e a companhia da professora orientadora foram essenciais para o bom

4 Ver tese de Paula (2007).
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proveito das ulteriores, uma vez que assistir e participar vis-a-vis da pratica facilitou bastante o
nosso exercicio como aluno pesquisador.

Diferentemente das visitas realizadas na zona rural, notam-se nas transcri¢coes dessa
conversa algumas interferéncias de chamadas de interfone e telefone celular que, as vezes, nos
impeliram a pausar o gravador e interromper o didlogo, embora a narradora, sempre que pdde,
tenha pedido a alguém presente para atender aos chamados. Essas interferéncias sao
corriqueiras no ambiente urbano, em funcao de diversos fatores, como a proximidade das casas,
a tecnologia acessivel. Todavia, convém assinalar que isso nao atrapalhou o desenrolar de
memorias da narradora, do seu antigo e recente passado no mundo rural e do forte vinculo que
ainda mantém com as coisas “la da roga”.

A senhora N1F63I nasceu na fazenda Sao Domingos, “de parto normal, cum
partera, 14 na, 14 na fazenda mesm', né?” e relata que viveu la toda sua vida no lugar onde,
depois de casada, criou todos os seus filhos. Ela disse que ja havia sete anos que se mudara da
fazenda para a cidade de Cataldo, onde atualmente vive com o marido, mas que nem por isso
deixara as suas coisas “la da roga”: “Gos[to] de torrar meu café, gos[to] de... faz€ meus biscoit',
meus doce [...] Do jei'# do jeitim que a gente, que a gen' 'custumd, né? E ... os remédim casero,
eu gos[to] de fazg, sabe? [...] Ou mesmo uma binzi¢do, né?”. Relata, convicta, que procura
preservar os costumes de antigamente, do tempo dos avos dela, algo que julga ser muito
importante para a sua vida.

Entre os muitos conhecimentos que tem sobre as manifestagdes culturais religiosas,
destacamos seu dom de benzer. Este oficio, transmitido por geracdes, foi aprendido,
primeiramente, ao observar sua avé benzendo o irmao para curar quebranto: “Eu escutano ela
fala, né? E eu era muit# bem novinha, acho que eu tinh'uns cinco ano pur'ai. Ai eu aprindi, né?”.
Depois, quando percebeu que as pessoas passaram a ter f€ nas suas benzecoes, ela se dedicou a
outras rezas (para cobreiro, erisipela, mal-olhado) e aprendeu a fazer remédios caseiros para
tratamento e cura de diversos males. Tais oficios e saberes a fazem ser, até hoje, frequentemente
procurada para proceder as suas benzegoes.

Na exemplificacdo de algumas rezas e rituais, assim como em muitos outros dados
oferecidos, encontramos um rico material para alimentar as discussdes propostas nessa
pesquisa, visto que a palavra se mostrou elemento basilar para tais procedimentos. Adiante, na
analise, apresentamos tais minudéncias.

Ao fim da visita, presenciamos a chegada de pessoas a casa da narradora, pois

haveria ali, naquele dia, a reza do ter¢o. Assim, ficou combinado de voltarmos em outro
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momento, 0 mais breve possivel, para conhecer seu altar doméstico e conversar sobre plantas

medicinais e outros assuntos relacionados.

N1F63ii — narradora nimero um (N1F), segundo dia de visita (ii), realizada em 22 de
novembro de 2013, 2 mesa da area dos fundos de sua residéncia, na area urbana de

Catalao-GO.

Neste segundo dia, retornamos a casa da senhora N1F63ii para tratar sobre plantas
medicinais, remédios caseiros € um pouco mais sobre benze¢ao. Apds um tempo de conversa
acerca dos remédios caseiros, “chazinhos”, benzegdes etc., a senhora N1F63ii nos conduziu a
um altar no corredor da sua casa, no qual ela mostrou uma infinidade de imagens de santos,
explicou os prodigios conferidos a cada um e apresentou outros tantos objetos sagrados, como
ramos e velas, usados em rituais de abrandamento de chuvas fortes, e presentes trazidos por

parentes e amigos de diversos lugares do Brasil e do mundo, como um tergo de Jerusalém.

N2MS82 — narrador numero dois (N2M), oitenta e dois anos de idade, visita realizada no
dia 29 de janeiro de 2014, 2 mesa da area dos fundos de sua residéncia na comunidade

rural Sao Domingos, municipio de Catalao-GO.

O senhor N2MS82 nos recebeu junto a sua esposa numa manhazinha de quarta-feira.
Da cozinha, apds o café da manha, eles nos guiaram para a mesa da area contigua a cozinha,
por acharem o espaco mais acomodado. Ali, depois de explicado minuciosamente o porqué da
ocasido ¢ tomada a autorizagdo, comegamos a conversa.

Ao ser perguntado sobre a infancia, ele responde que, na verdade, ndo a teve, pois
quando crianca trabalhara para ajudar o pai nas atividades da fazenda. Nascido na regido
conhecida como Sucupira, “pertim de Cataldo ali”, aos dezesseis anos, mais ou menos, ele ficou
orfao de mae junto aos seus cinco irmaos e seis irmas. Assim, ele fala da educagao rigida que
teve, das muitas dificuldades que enfrentara no passado, das épocas em que trabalhou de
candeeiro, fabricava barracdo e rodas de fiar, consertava espingardas, cortava cabelo, afinava
sanfonas, entre outros oficios. Casou-se aos vinte cinco anos e, apds dez anos, enviuvou-se.
Depois, contraiu matrimonio novamente, pois precisava de uma companheira, esposa, mulher
para “cuidd dos menino”.

Disse que seu pai e sua mae eram muito catolicos, por isso desde crianca ele se

reconhece dentro dessa religido: “Nasci dento dento da relijdo, né?”. Entre outros assuntos, o
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senhor narra seu passado, citando alguns preceitos da Quaresma: “Num podia xingd, num podia
[as]subia, num podia fazé nada, né? [...] diz que tinha lobisome, né¢, mula-sem-cabeca, né?”.
Fala dos santos de sua devogdo, do batismo na fogueira, dos velorios de antigamente e de
quando levou os filhos pequenos em benzedeiras. Relembra a manifestacdo conhecida como
“encomenda¢do das almas”, a “mesa dos inocentes”, que sua avo realizava, os tergos, as
novenas e as ocasides em que a mae saia junto as vizinhas para “[a]gud a cruiz, né, e 14 punh'as
pedra 14, rezava ter¢o pa chove, né?”.

Ademais, o narrador fala acerca de fatos curiosos, como o ritual para retirar piolhos

do paiol, que segundo ele, também serve para retirar “lagarto nlia roga”. Refere-se ao poder da

mente: “a nossa mente el[a] ¢ muito importante nodis sabeno usa ela, né? Com a# com a forga
divina, né, [por]que nois sem a forga divina, né# nois tem que da gragas a Deus”; a forca da

palavra: “Pruque Gia palavra machuca, né?”; refere-se, ainda, a uma oracao ao Arcanjo Gabriel

para abrandandamento de “chuva braba”.

N3M?79 — narrador niumero trés (N3M), setenta e nove anos de idade, visita realizada no
dia 11 de marc¢o de 2014, a mesa da cozinha de sua residéncia na comunidade rural Sao

Domingos, municipio de Catalao-GO.

Na manha de uma terga-feira, o senhor N3M79 nos recebeu em sua casa, na fazenda
onde vive sozinho — a mulher falecera héa alguns anos e os filhos se mudaram para a cidade
desde jovens. Nascido na comunidade, relata que cresceu dentro da religido catélica e sempre
a teve muito presente na sua vida: “desde piquenim a minha mae m'insinava as oragdes, né, nao
deitava se num rezasse de jeito# ndo dormia se num rezasse.” Fala da sua primeira comunhao,
aos nove anos de idade, dos varios cursilhos e de outros eventos da Igreja dos quais participou.
Contou que é vicentino® desde 1973: “eu s6 vicentino, também é um trabalho munto bom puque
ajuda o otro, né?”.

O narrador ¢ rezador de tercos, assim como era seu avld. Sabe dos tercos para
diversos santos, como Sdo Sebastido, Santo Antdonio, Nossa Senhora da Abadia e Sdo Jodo e
fazia questao de demonstrar algumas partes desses tercos, inclusive trechos em latindrio: “A
ladainha, ¢é, tem vint'e tantos verso: <<équele eleizone, quedist'eleizone, quele eleizone,

quedist'eleizon' de nos>>".

5 “relativo a ou membro da congregagio fundada por Sdo Vicente de Paulo, ou a alguma outra com ela relacionada”
(HOUAISS; VILLAR, 2009).
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O narrador fala da “encomendac¢ao de almas”; de algumas atribui¢des dadas a santos
especificos, relacionando-as a vida do santo na Terra; dos votos que se fazem aos santos; das
oragdes de protecdo; dos batizados em casa; dos detalhes da organizagao e objetivo das novenas

N A2

em louvor aos santos; da “Folia de Sao Sebastiao”, que anualmente visita a comunidade, entre
outros assuntos atinentes a religiosidade. Ele conta causos de assombracao e relata, também,
algumas histdrias curiosas de benzegdes, conquanto ponha em duvida a eficacia de alguns
casos, e afirma que qualquer um pode benzer: “eu acho que num tem benzed6 milhor do que
'océis, 'cé benzé sua mae, ela te benze, né? .

No inicio da conversa, o senhor pediu um tempo e foi até outro comodo proximo a
cozinha em que estdvamos para buscar algo que so foi revelado no final, tratava-se de uma
antiga carteira de couro, na qual guardava documentos dos pais, uma caderneta de anotagoes,
que pertencia a seu avo, em que constam registros de gastos e empréstimos de dinheiro, vendas
de gado, entre outros objetos que, entusiasmado, ele nos mostrava e, a0 mesmo tempo, narrava
as lembrangas evocadas.

Essa visita, assim como as demais, compde um material importante para nossa
analise. Temos, aqui, textos de rezas de tercos, de cantos “benditos”, explicagcdes de como eram
procedidos e, ainda, o uso incomum da reza do Credo, que, segundo o entrevistado, rezada de
tras para frente ¢ usada para “tirar quarqué ma[l]# coisera, né”, entre outros elementos que

explicitaremos, detalhadamente, no ultimo capitulo.

N4F78f, NSM80f e N6F56f — narradora niumero 4 (N4F), 78 anos de idade; narrador
numero 5 (NSM), 80 anos e narradora numero 6 (N6F), 56 anos. Gravacao realizada dia
20 de novembro de 2014, 2 mesa da cozinha da residéncia dos pais na area urbana de

Catalao-GO.

Fomos recebidos pelos narradores na tarde de uma quinta-feira e realizamos os
procedimentos comuns de apresentacio da pesquisa e pedido de consentimento. Num primeiro
momento, estava combinado que a gravagdo seria apenas com o casal, que se mudara da
comunidade Sao Domingos para a cidade de Catalao-GO em 2003. Porém, no momento da
conversa, a filha do casal estava presente e participou da gravagdo. Percebemos que a interagao
entre os trés e nos e nossa mae foi de uma espontaneidade muito grande, como se estivéssemos
numa visita corriqueira, sem o uso de um gravador. Decidimos, entdo, considerar, na
composi¢ao do corpus, a participacdo da filha, que atualmente vive com o seu esposo na

comunidade S3o Domingos.
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O casal nasceu e viveu a maior parte da vida na comunidade Sao Domingos, onde criou
os filhos até eles se casarem. Tanto a senhora N4F78f quanto o senhor NSMS80f estdo entre os
principais rezadores de terco cantado na comunidade ao lado de outras pessoas como o narrador
N3M79, sendo bastante solicitados, principalmente, nas situagdes de novena: “Noir rezava
novena pu toda banda, na bera do Sao Marco, Corgo Fundo. Eu# noir rezava a novena a seca
intera, tréis méis, assim 0, terminav' a novena cume# Antes de termind uma, cumegava ota”
(N5M8OF).

Contaram-nos nostalgicos da época que eram encomendadores de alma na comunidade
Sao Domingos. Assim, descreveram a manifestagdo com detalhes, entoaram o cantico que
usavam durante a procissdo para alertar as pessoas que eles visitavam: “Rez' assim: <<[a]/erta,
alerta pecadores, dia ld que Deur néo dorme, alerta®>" (NSM80f); e a outra parte para pedir
as oracdes para as almas dos parentes: “Depoir falava assim, pidia os Pai-Nosso, né: <<reza ld
um Pai-Nosso pas arma de seus parente, reza>>" (NSM80f).

Entre os varios assuntos tratados durante a gravagdo, conversamos sobre dias santos,
benzegdes, santos de devogao, batizado em casa, batizado na fogueira, preceitos quaresmais,
plantas medicinais etc. Nesse contexto, os narradores fizeram relatos de historias de
assombragdes e juraram ja té-las visto a olho nu; recordaram historias de pessoas que foram
benzidas e que foram curadas, por exemplo, de ofensa de cobra; inclusive eles mesmos tém o
costume de recorrer a benzeg¢des quando precisam. Falaram sobre praticas para pedir chuva,
como o “aguar a cruz”’, e de um cantico usado para a mesma finalidade. Sabem, ainda, um
esconjuro para abrandar a chuva forte.

Sumariamente, descrevemos cada uma das visitas para as gravacdes de fala. Na
proxima secdo, abordamos alguns aspectos da lingua oral e os procedimentos para sua

transcricao.

1.3 Da lingua em sua via oral

Tendo em vista que o desiderato da pesquisa se baseia no estudo da lingua em sua
via oral, € sensato trazer a baila alguns postulados teoricos que cercam tal conceito. Partimos,
a principio, da teoria da linguistica estrutural de Saussure (1995), que define o signo linguistico
como a unido interdependente de duas facetas, o significante (imagem acustica) e o significado

(conceito). Destarte, concordamos que a lingua pode ser concebida como um sistema de signos

6 A partir da palavra "6ia" a esposa acompanha o marido no canto.
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linguisticos (1éxico) e suas possibilidades combinatdrias (gramatica) disponiveis aos falantes
de uma sociedade e existente, em completude, na memoria coletiva (COELHO, 2006).

Nessa linha de pensamento, hd de se destacar com maior rigor a dicotomia
saussureana, langue/parole. A lingua (langue) corresponde ao sistema de signos, ¢ o produto
social da linguagem e, a0 mesmo tempo, um acervo de signos configurados convencionalmente
(SAUSSURE, 1995), a partir das necessidades dos individuos no processo de cognicdo do
universo e para efeito da comunicagdo, ou seja, para o exercicio da faculdade da linguagem,
mediante a qual o homem representa o0 mundo e € representado.

A fala (parole) ¢ a atividade do falante, isto €, a concretizagdo da lingua pelo
individuo, num ato Unico, a partir da organizagdo dos signos linguisticos disponiveis
(COELHO, 2006). Vista por uma perspectiva mais ampla, a fala ¢ o componente individual da
linguagem, portanto € concreta, ¢ a realizacdo e a atualizagdo da lingua para efeito da
comunicagdo. Aproveitamos o momento para reiterar que sdo as falas, reprodutoras das
memorias dos narradores e das representacdes do universo no qual se veem representados, os
elementos capitais nos quais a pesquisa se apoia na composicao do corpus de investigagao.

Assim, ao entendermos que os signos linguisticos e as suas possibilidades
combinatdrias estdo armazenados na memoria coletiva dos falantes da lingua, num plano
abstrato, e que a realizagdo desse sistema se dd concreta e individualmente por meio da fala,
inferimos que a lingua estd completa na massa, na coletividade, e ndo no individuo. Outrossim,
¢ a fala um dos meios principais por intermédio do qual se revelam as memorias narradas acerca
da vivéncia das pessoas, dos saberes adquiridos, de todo o mundo que as cerca e lhes faz sentido.

Salientamos que a dicotomia lingua/fala ndo significa a biparticdo, mas a oposi¢ao
dialética em que ambas se definem por oposicdo, uma vez sdo aspectos imbricados.

Consideramos, como Coelho (1977, 47-48), que:

Tais aspectos se acham relacionados por uma interdependéncia necessaria.
Assim € que ndo existe lingua sem fala, nem esta sem aquela. Para que o
individuo possa falar, necessariamente devera ter interiorizado (aprendido)
uma lingua determinada, e, para interioriza-la (aprendé-la), necessariamente
sO o fara através das atividades da fala [...].

Com base nos escritos do autor supradito (2006; 1977), inserimos nesse conjunto
teorico a no¢do de norma, apresentada por Coseriu e citada por Coelho (2006). Ao discorrer
sobre este assunto, Coelho (1977) acrescenta a coercitividade propria da normatizacdo social.
Trata-se da for¢a que a sociedade exerce sobre o individuo para que o cddigo linguistico

permanec¢a imutavel. Entretanto, Coelho (1977, p. 49) ressalta que o falante ndo permanece



29

passivo diante disso, pois, “[...] por mais coerciva que seja a sociedade, impondo um
comportamento padrdo aos seus membros, o individuo ¢ sujeito dentro dela, isto €, ¢ nela
atuante.”

Devem-se levar em conta, entdo, a criatividade do falante, a aceitacdo no grupo
linguistico em que se insere e a identificacio com os comportamentos (linguisticos) desse
grupo, ou seja, com o modo, ou modos possiveis e validos, de falarem a mesma lingua
(COELHO, 2006; 1977). Portanto, por norma entende-se o comportamento linguistico
consensualmente aceito numa comunidade, demarcado por fatores sociais, historicos,
geograficos e culturais. Dai decorrem as variedades sociais (diastraticas) e geograficas
(diatopicas) de uma lingua, a qual subexiste a essas variedades (COELHO, 1977). Salientamos
que na transcri¢ao do corpus nos preocupamos em preservar a variedade da lingua falada pelos
sujeitos pesquisados, de modo a permitir ao leitor uma leitura mais aproximada possivel dos
falares da comunidade que registramos.

Coelho (2006, p. 89) compreende que uma lingua, além da totalidade do que ¢
armazenado na memoria coletiva (memoria psiquica), também se constitui “[...] do que se
encontra, por outros meios, a disposicdo deles [dos falantes], memoria grafica e acustica.”
Baseado nisso, o autor apresenta que, afora a dicotomia saussuriana, lingua e fala, € a norma
proposta por Coseriu, convém considerar a competéncia linguistica’. De modo genérico, esta é
a soma do que cada pessoa sabe e utiliza de maneira intuitiva, visto que consideramos que um
falante sozinho nao registra a lingua em totalidade, e sim parte do que aprende, retém, domina
e utiliza do sistema linguistico (I1éxico e gramatica) a sua disposicao (COELHO, 2006).

Destarte, as informagdes verbais registradas da nossa pesquisa sdo recortes da
competéncia linguistica de cada senhor ou senhora, dos aprendizados nas suas convivéncias, do
uso intuitivo da lingua para expressar esses saberes armazenados, sobretudo, na memoria
individual que, por sua vez, se interliga a uma memoria coletiva. Com efeito, percebemos
confluéncias, muitas vezes, nas narrativas das pessoas, compartilhantes de uma vivéncia em
comum, de um espaco em comum, enfim, de uma cultura e de uma lingua em comum.

Por conseguinte, o autor demonstra que a competéncia linguistica pode ser oral e/ou
escrita, sendo a primeira anterior a segunda, posto que um individuo desenvolve a sua
competéncia oral na convivéncia com os outros falantes da mesma lingua e, num momento
posterior, sobretudo no ambito escolar, forma a sua competéncia escrita (COELHO, 2006). A

fala se mostra anterior a escrita, também, numa perspectiva historica, pois, conforme observa

7 Coelho (2006, p. 90) explica que o conceito competéncia linguistica “[...] foi aproveitado de Chomsky (1975),
mas nao totalmente coincidente com o elaborado pelo lingiiista norte americano.”
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Lyons (1982, p. 25, grifo do autor), quando aborda lingua e fala, “a prioridade histérica da
fala sobre a escrita admite pouca margem de duavida. Nao se sabe de nenhuma sociedade
humana que exista, ou que tenha existido, em qualquer época, privada da capacidade da fala.”
Ressalva-se, contudo, que ndo se deve confundir a competéncia linguistica de um individuo
com a perspectiva historica de anterioridade da fala em relagdo a escrita, tendo em vista que
esta perspectiva envolve processos diacronicos, ou seja, da-se na historia de uma lingua por
ac¢ao da coletividade falante.

Faz-se oportuno, assim, tecer algumas consideragdes acerca da fala e da escrita,
respectivamente, do texto oral e do texto escrito. Importa compreender, de antemao, que ambas
constituem duas modalidades de um mesmo sistema linguistico verbal, e ndo duas linguas
separadas. Paula (2010, p. 30), ao apresentar questoes referentes as fontes para pesquisas
linguisticas do portugués do Brasil, endossa essa ideia quando diz que as fontes para tais estudos
“[...] estdo na linguagem verbal, na modalidade escrita ou na oral, e que ndo ha duas linguas,
uma para cada modalidade: oral e escrito s3o os modos como se manifesta uma determinada
lingua.”

Para Lyons (1982, p. 24, grifo do autor), esta ¢ uma propriedade importantissima,
ou seja, o fato de a lingua ser “[...] independente do meio em que os sinais lingiiisticos se
realizam, diremos que a lingua tem a propriedade de passar por uma transferéncia de meio.”
Com base nisso, o autor, referindo-se aos estudiosos que tomam a lingua oral como mais basica
que a escrita, questiona a ideia de supremacia da variedade padrao da lingua. Como indicio
desse equivoco, Lyons (1982) sublinha a dificuldade que os linguistas encontram para
convencer os leigos de que uma variedade ndo-padrao, assim como a variedade padrao (mais
préxima a escrita), tem regularidade e sistematicidade, isto €, possui um conjunto de regras de
correcao imanentes no uso de seus falantes nativos.

Outro aspecto importante e evidente no ato comunicativo, visto que falamos de
transferéncia de meio, sdo as ideias de canal e meio/médium. A principio, Coelho (1977, p. 29)
compreende por canal “[...] certos aparelhos ou dispositivos que permitem ao remetente
construir suas mensagens ¢ ao destinatarios recebé-las [...]”. Por exemplo, o aparelho fonador,
do qual se vale o remetente para producdo da mensagem, e o aparelho auditivo, usado para
captagdo da mensagem pelo destinatario. O canal € responsavel pelo contato entre os sujeitos
da comunicagdo. Mais adiante, Coelho (1977) ressalva que canal também pode ser
compreendido como a substancia que possibilita a concretizagdo da mensagem e permite o
contato material entre remetente e destinatiario. Ademais, a substincia é determinada

essencialmente pelo canal que se utiliza, isto ¢, s3o aspectos constitutivos da lingua.
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Coelho (1977) acrescenta que a substincia ¢ chamada de medium, ou meio,
porquanto medeia os sujeitos da comunica¢do, concretizando a mensagem e permitindo o
contato entre o remetente e o destinatario. Enfim, podemos construir mensagens valendo-nos
da substancia sonora, como também da substincia escrita, afirma o autor. Nesse caso,
considerando o processo bioldgico, no ato dos didlogos, as mensagens comunicadas em
meio/substancia sonoro, do qual nos valemos nesse estudo, se construiram por meio dos
aparelhos sonoro e auditivo. Na intencao de ratificar essa ideia, mencionamos Lyons (1982, p.

30, grifos do autor), segundo o qual:

As nogdes de meio e canal sdo, evidentemente, intrinsecamente ligadas, na
medida em que as propriedades do meio derivam das propriedades do canal
normal de transmissdo. Contudo, ¢ importante distinguir as duas nogdes no
que diz respeito a lingua. Tanto a lingua escrita como a falada podem ser
transmitidas por uma série de canais. Ao usarmos o termo “meio”, ao invés de
“canal”, ndo estamos atentando para a transmissao de sinais propriamente dita,
em determinadas ocasides, mas para as diferengas funcionais e estruturais
sistematicas entre o que ¢& caracteristicamente escrito € o que ¢
caracteristicamente falado.

Vale abrir um paréntese para justificar que, nessas linhas, estamos tratando
especificamente da linguagem verbal, ou seja, da comunicagao por intermédio de um sistema
de signos linguisticos, haja vista que, no plano da linguagem nao-verbal, outros meios, como
gestos e imagens, também podem participar do ato comunicativo. Isso notamos, por exemplo,
durante a transcri¢do do corpus, quando fazemos comentarios entre parénteses para, também,
indicar aspectos extralinguisticos importantes para a compreensao do texto transcrito.

Em sintese, compreender esse sistema complexo que € a lingua, a fim de apresentar
uma delimitagdo (ou uma associacdo) mais precisa entre lingua escrita e lingua oral, foi o
propésito dessa subsegdo. Nesse sentido, partimos da nogdo dicotdmica langue/parole,
inserimos o conceito de norma, falamos brevemente da competéncia linguistica,
desmembrando-a em competéncia escrita € competéncia oral € completamos com 0s conceitos
intrinsecos de canal e meio, dos quais depreendemos que a mensagem verbal, construida pelo
individuo, com base no seu repertério linguistico, em qualquer variedade linguistica, pode se
concretizar tanto na substancia oral como na substancia escrita, a depender fundamentalmente
dos canais pelos quais € construida.

Assim, conclamamos os dizeres de Paula (2010a) para reafirmar que as fontes
escritas ou orais, disponiveis aos estudos da linguagem, sdo duas modalidades de uma mesma

lingua, por conseguinte, duas formas de realizagdo de um mesmo sistema linguistico.
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1.3.1 Do oral ao escrito: a transcri¢do do corpus

Nesta subse¢do, tratamos de uma etapa fulcral do estudo de fontes orais, a
transcricdo do corpus. Anteriormente, quando falamos de lingua oral e de lingua escrita,
abordamos, com base em Lyons (1982), que a lingua tem a propriedade de transferéncia de
meio. Dito de outra forma, a lingua tem condi¢des de passar da modalidade oral para a
modalidade escrita e vice-versa. Nesse ensejo, compete-nos tecer algumas consideragdes
referentes a essa possibilidade.

Primeiramente, esta transferéncia nao se faz de modo simples e automatico. A titulo
de exemplo, podemos ler em voz alta ou decorar e falar um trecho de um texto escrito e
conceber, equivocadamente, que esta producdo oralizada configura um texto oral. A situagao
acima caracteriza uma escrita oralizada, € ndo um texto oral propriamente dito. De forma
invertida, se tomarmos um trecho de uma conversa espontaneamente construida e o
transferirmos para a escrita, reorganizando-o e restituindo-o conforme as regras gramaticais que
a variedade padrao da lingua prescreve, de modo algum obteremos um texto caracteristicamente
oral, pois o que procedemos, nesse intento, foi uma transformacao corretiva da modalidade oral
para a escrita.

Dessa forma, recuperando Lyons (1982, p. 30), ratificamos que ha “[...] diferengas
funcionais e estruturais sistematicas entre o que ¢ caracteristicamente escrito € o que €
caracteristicamente falado.” De maneira a complementar esta assertiva, Paula (2010a, p. 31)
acresce mais aspectos a serem considerados no processo de edicdo de fontes escritas e orais.

Para a autora,

[...] ndo apagar a sdcio-historia manifestada na fonte é mais uma questao a ser
considerada na pesquisa, pois ndo se pode ler e editar, em um manuscrito, por
exemplo, um diacritico, um grafema, uma palavra ou uma expressio,
equivocadamente, ou ainda ouvir e editar um texto oral como ndo fora dito,
preenchendo hesitacdes e pausas [...].

A lingua, em sua modalidade oral, apresenta tracos que lhe sdo caracteristicos e que
precisam ser observados na transcricdo para a modalidade escrita. Além disso, ha que se
considerar, nas constru¢des linguisticas orais, os chamados elementos paralinguisticos.
Conforme Trask (2006, p. 223), em seu dicionario de linguagem e linguistica, paralinguisticos
sdo “os aspectos nao-linguisticos do falar [...] [que] veiculam informagdes sobre nosso estado
de espirito e nossa disposi¢cdo de momento: se estamos irritados, alegres, nervosos, excitados,

impacientes, cansados e assim por diante.” Estes elementos (gestos, meneios faciais, hesitagdes,
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tragos prosddicos etc.) funcionam como mecanismos ndo-verbais caracteristicos da lingua oral
€ que em nossa pesquisa foram informados com inser¢ao entre paréntese e em italico.

Evidenciamos, assim, que o texto oral ndo se constitui somente por signos
linguisticos organizados sistematicamente a partir de um conjunto de possibilidades
combinatdrias, porquanto lance mado desses recursos paralinguisticos. Dessa maneira,
compreendemos que a realizacdo fonica, malgrado seja imprescindivel para tal, ndo configura
sozinha o texto oral (MARCUSCHI, 2002). Nao nos aprofundaremos em discussdes sobre o
maior ou menor grau de formalidade de alguns géneros da lingua nas modalidades escrita e
oral, uma vez que esses aspectos ndo sao, nessa ocasiao, essenciais a0 nosso proposito.

Até entdo, inferimos que a lingua escrita ndo ¢ a simples transcri¢do da modalidade
oral, posto que esta se vale de outros mecanismos, afora os linguisticos, para a eficicia do ato
comunicativo. Podemos, a partir dessa conjectura, concluir que ambas tém seus modos
caracteristicos de promover a comunicagdo. Por exemplo, enquanto a oral se utiliza de
hesitagdes, pausas e outros recursos prosddicos, a escrita se vale de outros mecanismos
tradicionais, como os sinais de pontuagdo e diacriticos, para atingir os mesmos efeitos de
marcacao prosodica, conquanto tais recursos nao sejam totalmente correspondentes.

Decorrem desses aspectos apresentados os empecilhos com os quais o estudioso das
fontes orais pode se deparar no momento de transcrever seu material oral, pois, conforme Paula
(2010a, p. 36) esta ¢ uma etapa “[...] que se caracteriza de modo tdo diverso quanto sdo diversos
os enfoques e interesses da pesquisa.” Nesse sentido, compartilhamos da observagao de Ramilo
e Freitas (2001, p. 1), quando destacam que “[...] neste tipo de trabalho aparentemente
mecanico, quanto maior for o nimero de licdes resolvidas, maior serd o sucesso (ou a ilusdo de
sucesso) do transcritor.”

Outrossim, somos cientes de que, malgrado varios estudos de fontes orais ja tenham
sido desenvolvidos, ndo ha ainda um conjunto de procedimentos de composicao de corpus que
seja geral (PAULA, 2010a). Ramilo e Freitas (2001) falam de alguns problemas imanentes a
pratica da transcricdo e de métodos diversos para ultrapassa-los. Nesse feito, os autores ilustram
uma extensa variedade de procedimentos usados na Europa e no Brasil por diferentes sistemas
de transcrigdo, entre eles o “Projeto de Estudo da Norma Linguistica Urbana” Culta (NURC?),
expondo as vantagens e desvantagens decorrentes de cada um. Entrementes, para a variedade

da lingua que estudamos, as normas de transcricdo empregadas no NURC ndo sdo compativeis,

8 O NURC ¢ um projeto implantado no Brasil, desde 1969, com o objetivo de descrever os padrdes de uso da lingua
falada urbana culta de cinco capitais brasileiras: Porto Alegre, Recife, Rio de Janeiro, Salvador e Sao Paulo.
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isto €, ndo atendem as necessidades que os falares vulgarmente denominados “populares”
demandam durante o processo de transferéncia do oral para o escrito.

Na esteira dessa discussao, Paula (2010a, p. 36) refor¢a que “provavelmente
foneticistas e fondlogos consigam normatizar uma chave de transcricdo que atenda as suas
demandas, mas que podem ndo ser relevantes para os estudos do 1éxico, da sintaxe, da
morfologia, do discurso.” Entende-se, entdo, que os procedimentos de transcricdo empregados
na pesquisa A podem nao ser uteis a pesquisa B, a qual carece de procedimentos especificos
que também podem nao ser pertinentes a pesquisa A e assim por diante.

Dito assim, a composicao de uma chave de transcri¢do, com normas bem definidas,
tem por esséncia a sua pertinéncia as pretensdes da pesquisa, ou seja, 0s seus interesses, 0s
aspectos linguisticos e nao linguisticos que a analise proposta requer que estejam explicitos na
transcricdo. Em sintese, nesse intento de aproximacao da fala, o guia de todo o processo de
transposi¢do do meio oral para o escrito ¢ o conjunto de normas engendrado e/ou
complementado pelo pesquisador, com base no enfoque do seu estudo.

Para trabalhar com o nosso corpus, buscamos amparo na chave de transcri¢ao
utilizada por Paula (2007), quando da transcricdo do material oral gravado na sua pesquisa, por
admitirmos a sua adequacao as necessidades da nossa pesquisa, a qual também se debruca sobre
falares que, ante as prescricdes dos gramadticos, destoam da variedade padrio da lingua
portuguesa. A esta chave, adicionamos outros itens que julgamos pertinentes as particularidades
do nosso material. Consentimos, no entanto, que a transposi¢ao do material gravado para o
escrito “[...] ndo atende a associagao perfeita do que se ouve no registro escrito nem acreditamos
haver uma transcri¢do que dé conta de resgatar todas as nuancas da oralidade porque esta se
circunscreve a exterioridades a lingua que a escrita ndo alcanca em seus limites graficos”
(PAULA, 2007, p. 41).

De maneira a facilitar o procedimento de transcricdo, nos valemos do Express
Scribe Transcription Software v 5.63°, em sua versdo gratuita. Este programa comporta fun¢des
para controle da velocidade, do volume, de pausas e do retorno ou avanco do dudio; permite
digitar o texto das transcrigdes no proprio espaco da interface do software; possui salvamento
automatico, gerenciamento de arquivos, entre muitas outras fungdes eficazes para o processo
de transcri¢ao de audios.

Desta feita, elencamos, abaixo, a chave de transcricdo com as normas especificas

que orientaram essa transferéncia da matéria oral para o suporte escrito, a partir das normas

® O Express Scribe ¢ um produto da NHC Software projetado para ajudar na transcri¢do de gravagdes de audio.
Esta disponivel na internet, em versdes gratuita e paga, pelo /ink: <http://www.nch.com.au/scribe/>.
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estabelecidas por Paula (2007), afora as de numero 5, 6, 9 e 10, acrescidas por nés na presente

pesquisa. Os exemplos foram colhidos do nosso corpus.

1.

5.

6.

7.

8.

9.

(comentdrio): usamos texto em italico entre parénteses para indicar comentarios externos a
fala do narrador ou para completar informagdes, de modo a auxiliar o entendimento do ato
comunicativo. Exemplo: “Ai sai, ai logo logo o povo: ou vem cd, vem toma café. (risos)* .
(N3M79).

[palavra(s) completa(s)]: indica supressao de palavra(s) completa(s) que pode(m) ser
recuperada(s) no contexto. Exemplo: “Reza, assim, s6 quan[do] ta velano o corpo, ai reza o
terco so, né, a reza do terco, ai [é o ter¢o] qu'e[le]s reza, mair [na hora do enterro] nao#
Nossa# nosso ritmo ¢ assim 14, né?”. (N1F631).

[parte de palavra]: indica silabas e/ou fonemas suprimidos na fala, mas que devem ser
explicitados para permitir a compreensdo e, do mesmo modo, evitar a confusdo com outras
formas transcritas. Exemplo: “Agora, quan[do] num tem, 'cé pde assim, o[u] incima duma
telha, um lugar que seca, né?” (N1F631).

utilizamos a inser¢ao de apodstrofo, normalmente, no inicio ou no fim de palavras, para
indicar supressdo de parte da palavra que ndo compromete o entendimento. Exemplo: “so
que na sumana qu'eu casei a muié 'dueceu” (N2M82).

trechos de didlogos diretos: apresentamos textos em italico para indicar trechos de discursos
diretos inseridos pelo sujeito no fluxo narrativo. Exemplo: “Eu lembro direitim d'eu deitado
na cama la e 'té na# ela chegava: rezd meu fii, reza, tem que rezd, faiz nome do pai” (N3M79).
Ou “hora que termina o batizado ai 'océ ja pode da os parabéns cumpade, comade.”
(N1F631).

<<trechos cantados>>: apresentamos textos em italico e entre aspas francesas para indicar
trechos de cantos. Exemplo: “O o terco Sao Sebastido 'cé tem que fazé tréis parte: <<4mado
Jesus, José, Joaquim, Ana Maria, eu vos do o meu coragdo e al'ma minha>>" (N3M79).
(...) indica supressao proposital de trechos ou palavras que ndo interessam aos excertos sob
analise, bem como para omissao de nomes e outras informagdes dos narradores, que, de
acordo com o Comité de Etica em Pesquisa, devem ser resguardados. Exemplo: “Morav'
num ranchim 14, er' o (...) qu'era o pai dele, esse era o benzedo, o véi.” (N3M79).

... indica pausas, caracteristicas do fluxo narrativo. Exemplo: “Entdo a gente fica pensan'
assim, hoje... ah parece que t4 mudano tudo” (N2M82).

# indica interrupgdes, quebras na fala, que podem ocorrer no interior ou no fim de palavras,

para fins de correcdo, inser¢do de informagdes acessorias no fluxo narrativo, entre outras
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funcdes. Exemplo: “E aquilo depois, quand'é a noite fai[z]# mata galinha, faiz faiz janta,
armoco 14 pa meia-noite, né (risos)” (N2M82).

10. /.../ indica trechos e palavras incompreensiveis, geralmente, em razao de interferéncias de
sons externos a fala do narrador ou de outras vozes simultaneas. Exemplo: “Vi coisa que

valeu a pena. Ieu, né# eu fui nlia ocasido num lugé qu'eu no# notei que teve tia mudanca nas

pessoa, /.../ a benzegdo, né?” (N3M79).

Além dos recursos listados para marcar perdas e acréscimos em posi¢des inicial,
medial e final das palavras, h4d ocorréncias em que mantivemos a pronuncia na transcri¢ao
grafica, uma vez que isso ndo prejudica o entendimento do leitor, como se pode ver nos
exemplos: memo, vizim, pezim, nois, travéiz, inda, pio, mio, tava, ta, né, pruque. Também
preservamos a pronuncia de rotacismos, monotongacdes, alcamentos, despalatizacdes:
quarqué, conto, aconticido, rezo, chego, fala (PAULA, 2007).

Registramos os casos de /// como consoante no final de silaba, inserindo um
apostrofo logo apds a ocorréncia, por ser uma realizacdo peculiar dos narradores mais velhos
da regido estudada, como nas palavras: mal'oiado, al'ma, vol'ta, paiol’, curral’, mil'. As
variacoes o € e, em finais de palavras atonas, nao foram marcadas como u ¢ i, respectivamente,
pois na regido estudada esta troca ¢ comum entre a maioria dos falantes do portugués, em
quaisquer niveis sociais e etarios. Além disso, mantivemos a ordem dos elementos nos
enunciados e a supressao de conectivos tal qual se registra nas narrativas (PAULA, 2007).

Convém ressaltar, também, que o fato de sermos, além de a pessoa que gravou, a
que procedeu a transcricdo ja nos conduz a uma pré-andlise do material, isto é, a primeira
reflexd@o acerca do corpus de andlise.

Com o material transcrito e revisado, foi possivel inventariar os dados do corpus
que serviram de base para a andlise. Deste material, selecionamos as ocorréncias lexicais e
outras construgdes linguisticas que representam linguisticamente as praticas religiosas do grupo
e sdo coerentes a perspectiva magico-religiosa da palavra, que norteia toda a pesquisa. E preciso
considerar que podemos encontrar essa dimensdo nao apenas em unidades Iéxicas, mas em
textos mais longos, por ser necessario considerar o todo para abarcar o significado completo
que tais ocorréncias possuem.

Posto assim, a caminho do objetivo da pesquisa, partimos do estudo das praticas de
religiosidade popular e do linguistico presente nessas praticas, sublinhando sua dimensao

magico-religiosa, para, depois, organizar um conjunto de unidades 1éxicas que reflitam, em suas
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significacdes, a estrutura basica de cada um dos topicos analisados: batismo, rituais
relacionados a chuva, benzegoes, dias santos e Quaresma.

Para compreender melhor o que estamos denominando de construgdes linguisticas
mais complexas, descrevemos, a seguir, os critérios de classificagdo dos géneros das

composicdes da literatura oral popular registradas no corpus.

1.4 Critérios de classificacao das composicdes do corpus

No nosso corpus constatamos diferentes ocorréncias de composi¢des orais com
caracteristicas peculiares. Durante as referéncias a estas composi¢des ao longo do nosso estudo,
pareceu-nos necessario classifica-las de acordo com seu género. No encalgo de teorias que nos
auxiliassem nesse sentido, encontramos o Arquivo Digital de Literatura Oral Tradicional
(ADLOT), realizado por pesquisadores de Portugal.

O ADLOT constitui uma base de dados disponivel online. Este arquivo, cujas
atividades foram concluidas em setembro de 2013, ¢ resultado da execucdao do projeto de
pesquisa submetido pelo grupo de investigadores do Centro de Tradigdes Populares
Portuguesas “Prof. Manuel Viegas Guerreiro” (CTPP) — unidade de investiga¢cdo da Faculdade
de Letras, Universidade de Lisboa (FLUL), e da Fundagao para a Ciéncia e Tecnologia (FCT)
de Portugal.

O site do ADLOT disponibiliza um vasto acervo de composigdes transcritas (cerca de
15.000) da Literatura Oral Tradicional Portuguesa. Tratam-se de versdes dos distintos modos
(lirico, narrativo-dramatico, dramdtico e “praticas”) e géneros (oragdes paralelas, rezas,
cantigas, benzeduras, adivinhas, lendas, contos, didlogos etc.) sistematizadas, identificadas e
classificadas a partir das recolhas feitas por coletores (investigadores, professores e alunos) em
varias regides de Portugal.

O corpus do arquivo ¢ fruto das atividades praticas da disciplina'® e dos semindrios de
mestrado e doutorado de Literatura Oral e Tradicional (LOT) na Faculdade de Letras da
Universidade de Lisboa. Em razdo da enorme quantidade de composi¢des que abarcaria,
considerando que o trabalho coletor ocorreu de 1976 a 2007, os responsaveis pelo ADLOT
decidiram se concentrar no recorte entre 2002 e 2007, os ultimos anos da existéncia ativa da

disciplina e dos seminarios.

10° A Literatura Oral Tradicional (LOT) foi institucionalmente designada como é&rea de investigagdo nas
universidades portuguesas apds 25 de abril de 1974, quando das reformas do Ensino Superior (PINTO
CORREIA, 2013a).
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Sendo assim, em face desse trabalho realizado e consolidado por investigadores da
literatura oral popular, optamos por adotar a sua classificagdo de géneros para nos referirmos
as composigoes identificadas no nosso corpus, expressoes da literatura oral tradicional da regido
investigada. Antes disso, convém apresentar alguns conceitos basicos relacionados ao ambito
da Literatura Oral Tradicional.

Pinto Correia (2013b) assevera que, embora se contrarie o uso da palavra “literatura”
(derivada do latim littera, letra escrita) para uma expressao que € “oral”, seu emprego no sentido
mais lato de “conjunto de praticas linguistico-literarias” foi gradativamente admitido nos
dominios académico e cientifico. Para Pinto Correia (2013b, p. 1, grifo do autor), “‘oral’
significa que se privilegia a sua transmissao pela oralidade, pela voz e ndo pela escrita, embora
esta seja necessaria no registo das composigoes ditas / ouvidas de boca a ouvido e vice-versa.”

Segundo esse autor, o termo “tradicional” assinala a producdo linguistico-literaria
(benzeduras, oragdes, cantigas, responsos etc.), transmitida pela memoria sem compromisso
com a autoria primdria, “atravessando épocas, continuando-se e efectivando-se pela
performance ao vivo, nas diferentes situagcdes socio-culturais das comunidades” (PINTO
CORREIA, 2013b, p. 1).

Nesse processo de longa elaboragao ¢ que se dd a natureza varia das composicdes orais,

evidenciando o que Pinto Correia (2013b, p. 1-2) chama de produtransmissao:

[...] isto €, no processo realizado ao longo do tempo, os agentes da transmissao
vao moldando com diferentes, por vezes acentuadas, outras minimas propostas de
alteragdo da expressdo e do conteudo que podem ter a ver com adaptacdes ao
contexto de varia natureza (social, geografico, moral) ou mesmo a pormenores
diferentes da intriga narrativa ou a entendimento erréneo de elementos da
expressdo ouvida; no entanto, os principais garantes da tematica e da estrutura
permanecem, garantindo a identificagdo da composic¢ao, apesar da sua variagao.

Dessa maneira, como principais caracteristicas das composi¢des da LOT, o autor
elenca: a) oralidade; b) variacdo; c) anonimato de producdo; d) natureza coletiva; e) estruturas
simples e tipificadas; f) expressdo simples; g) presenca de “expressdes formulisticas” ou
“estruturas formulisticas”; h) economia e elementaridade do universo semantico; 1) densidade
simbolica e j) confluéncia, nas performances, de varias praticas discursivas (linguisticas,
gestuais, musicais etc.) (PINTO CORREIA, 2013b).

Para a classificacdo das composic¢des de carater pratico utilitario registradas no nosso

corpus, nos interessa parte dos géneros que se inscrevem no modo lirico (L), conforme
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esquematizamos a seguir. Dentro do Modo Lirico (L) se encontram os géneros pratico-
utilitarios (L1), que, por sua vez, abarcam os géneros de intengdo magica e religiosa (L1a).
No quadro abaixo, descrevemos cada um dos géneros de intencdo magica e religiosa

(L1a), segundo a classificacdo empregada no ADLOT:

Quadro 1 - Classificag¢do dos géneros da LOT, adaptado de Morao e Pinto Correia (2013).
e, Llal - Oragao
g L N L1a2 - Oragdo paralela
SR SN L1a3 - Cantico
‘i CN L1a4 - Ensalmo
- Lla b L1a5 - Responso
\ . L1a6 - Exorcismo / Esconjuro
: ay Lla7 - Reza
~. L1a8 - Benzedura
L1a9 - Cantiga de embalar / ninar / de bergo

Org.: o autor.

Para compreensdo do género “oracao”, optamos por adotar o conceito exposto por
b
Gomes (2009). Esta autora, apos buscar definigdes em uma extensa lista de estudiosos de

diversos campos do saber, conclui que:

Parece claro que a oragdo se distingue dos outros tipos de composi¢ao magico-
religiosa pelo seu tipo de linguagem e pelo modo de comunicagdo com o
divino que se lhe atribui. O discurso da oragdo pode ser definido como uma
férmula dirigida a uma entidade soberana de modo contemplativo. E o seu uso
serve para protecdo geral, como guia e demonstracdo de religiosidade, [...] o
seu proposito circula por pedidos ou rogos para protecdo em ocasides
diferentes, sem que contudo assuma o carater pratico-magico de um ensalmo,
uma benzedura ou um esconjuro (GOMES, 2009, p. 19).

Assim, a autora explica que o termo “oracdo” pode ser empregado para “reza” em
sentido mais genérico, enquanto que, em sentido mais estrito, se distinguem. Mordo e Pinto
Correia (2013, p. 3, grifos dos autores) definem o género “reza” como ““[...] composi¢des para
curar, proteger, prevenir ou afastar qualquer mal ou maleficio, sem meng¢ao ao gesto de benzer,

% 9

mas podendo ser acompanhadas de actos como ‘cortar’, ‘talhar’ ou ‘coser’.” O género
“benzedura”, segundo os autores, abarca “[...] composi¢des que mencionam o acto de benzer
ou o sugerem, mencionando gestos executados ‘em cruz’ (‘cortar’, ‘talhar’), quer tenham uma
inten¢do curativa quer de béngio propriamente dita” (MORAO; PINTO CORREIA, 2013, p. 4,

grifos dos autores).
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Para Gomes (2009), outro trago distintivo da oragdo ¢ o ndo ter um intermediario
(benzedor, rezador) entre o sujeito que busca contatar uma entidade e quem a contata, sendo
este o proprio intermediario. Por exemplo, para uma benzedura, sempre ha um mediador que
diz ou apenas mentaliza o texto intercedendo por uma pessoa. As oragdes do Pai-Nosso e da
Ave-Maria, em ocasides quotidianas, ja ndo requerem esse mediador podendo serem ditas ou
apenas mentalizadas pelo crente no intento de rogar para si mesmo.

Cabe ressalvar que a oracdo popular nao se diferenciara completamente da oragdo
oficial, uma vez que esta distingao ¢ dada, mormente, mediante o seu meio de transmissao e
difusdo, bem como em fungdo da oracdo popular ndo possuir condutores, como os eclesidsticos,
para as oracdes ditas oficiais, e os mediadores populares, para as benzeduras, por exemplo.
Aqui, se encaixa o conceito do género “oragdo paralela”, definido por Morao e Pinto Correia
(2013, p. 2) como uma “oragdo relacionada com uma congénere da Igreja Institucional”.

Quanto aos géneros “ensalmo”, “responso” e “exorcismo/esconjuro”, trataremos de
seus tragos peculiares conjuntamente as suas transcri¢gdes na analise do corpus. Assim como
nas benzeduras, “[...] nestas composi¢des, com suas estruturas e registos linguisticos muito
proprios (invocagdes, séries enumerativas, esbogos narrativos), pretendem os seus utentes
actuar sobre a realidade, com base no poder da palavra” (PINTO CORREIA, 1993, p. 66).

Nao almejamos, nesse intento de classificacdo, encerrar cada composi¢ao destacada
do nosso corpus em um género unico, dando-o como absoluto. O que tencionamos ¢, sim,
aproximar os seus contetidos e estruturas a esses géneros sistematizados pelos investigadores
do ADLOT, de modo que essa orientagdo basica nos preserve de fazer denominagdes

imprecisas, hesitantes e, por vezes, infundadas.



II MAGICO-RELIGIOSO NO CATOLICISMO POPULAR

Eu lembro direitim d'eu deitado na cama la e 't€ na#
ela chegava: reza meu fii, reza, tem que rezd, faiz nome do pai.
(N3M79).

O propésito de compreender a dimensdo magico-religiosa da palavra em textos
orais de natureza religiosa na comunidade rural Sdo Domingos, Catalao-GO, exige que
adotemos a cultura nas discussoes, haja vista que estamos lidando diretamente com realizacdes
culturais elaboradas e reelaboradas, encerradas na memoria e/ou vivificadas no quotidiano, a
partir de saberes aprendidos e transmitidos desde tempos imemoriais.

Partimos da ideia de que o estudo das representacdes de um grupo social, nas suas
relagdes, possibilita abranger a logica das suas inter-relagcdes socioculturais, sobretudo porque
primamos pelo reconhecimento do sujeito como construtor cultural a partir do seu espaco de
vida, na convivéncia com a sua gente. Nesse sentido, tratar de praticas religiosas relativamente
independentes dos dogmas e preceitos candnicos ¢, pois, adentrar o ambito da cultura popular.
Diante disso, € pertinente tecer algumas consideracdes sobre estas praticas.

De antemao, urge entender o que vem a ser cultura. Considerado que “definir”
significa demarcar limites, isto €, encerrar uma ideia dentro de um conceito, priorizamos uma
analise da cultura que apresente sentidos e perspectivas assumidas por estudiosos de variados
campos do saber. Assim, a discussdo se torna mais fecunda, pois expde coerentemente a
importancia de relacionar o assunto da pesquisa as ideias de cultura, de modo que saibamos
mais precisamente de qual cultura, ou culturas, estamos dizendo.

Finalmente, ndo ¢ intuito dessa se¢do fazer uma discussao exaustiva acerca dos
conceitos de cultura, a ponto de esgotar as teorias que a tomam como objeto, e sim inscrevé-la
em nosso estudo, a fim de assinalar sua importancia para compreensao de maneiras de ser, de
viver, de curar, de rezar, de louvar um deus, de se comunicar e de se relacionar com 0s outros

sujeitos, sejam terrenos ou extraterrenos.

2.1 Reflexoes sobre cultura

Composta por sentidos diversos e versada por um vasto rol de teodricos, a
conceituagdo de cultura se revela controversa, complexa e, ndo raro, dificil nos inimeros
campos do saber. Em face disso, neste trabalho procuramos interpretar a cultura no contexto

em que ela se faz enquanto cultura, posto que “construida socialmente no quotidiano das
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relacdes humanas demanda que seja definida no seio das relagdes sociais e historicas que a
amparam e por ela sdo caracterizadas” (PAULA, 2007, p. 74).

Nestes termos, alcangamos a compreensao do relativismo cultural. Para Marconi e
Presotto (2009, p. 17), “a relatividade cultural ensina que uma cultura deve ser compreendida e
avaliada dentro dos seus proprios moldes e padrdes, mesmo que estes parecam estranhos e
exoticos”. Quer dizer, cada cultura deve ser compreendida dentro do seu contexto, da sua
realidade, sem julgamentos de valores, isto ¢, devem-se evitar formas de etnocentrismo, que
geram exclusdao. Assim, “toda atitude etnocéntrica precisa ser condenada e rejeitada porque fere
o principio da igual dignidade de todos os seres humanos e de todos os povos.” (OLIVEIRA,
2010, p. 83).

Ao tratar da cultura por diferentes pontos de vista, Schelling (1990, p. 21, grifo da
autora) recomenda que para “[...] discutir a natureza da cultura ¢ necessario comegar pela
génese do termo ‘cultura’, pela qual ela se constituiu como um tipo de fato especifico”. De
modo a cumprir tal recomendagdo, apresentamos que cultura deriva do verbo latino colo
(cultivar, instruir) e do substantivo cultus (cultivo, instru¢ao) (REZENDE; BIANCHET, 2014).
Portanto, etimologicamente, a palavra cultura carrega o sentido de cultivar a terra para que
produza frutos, assim como designa o acervo de conhecimento intelectual e artistico adquirido
pelo ser humano, que seria capaz de torna-lo “culto”.

Neste sentido, remontamos ao Iluminismo, no século XVIII, quando cultura e
civilizagdo se coincidiam para denotar o ideal humanista do progresso coletivo que, calcado no
poder da razdo, arrebataria a humanidade da ignorancia e da irracionalidade (SCHELLING,
1990, p. 22). Dai advém as nog¢des de povos civilizados (cultivados/cultos) e povos selvagens
(ndo cultivados/incultos).

Diante dessas acepgoes, reiteramos Marconi e Presotto (2009) e compartilhamos a
op¢ao de ndo empregar as palavras culto e inculto, enquanto juizos de valor, tendo em vista que
uma cultura ndo deve ser considerada superior ou inferior a outra: “elas apenas sdo diferentes
em nivel de tecnologia ou integrag@o de seus elementos. Todas as sociedades — rurais e urbanas,
simples ou complexas — possuem cultura.” (MARCONI; PRESOTTO, 2009, p. 21).

Oliveira (2010), nessa perspectiva, defende que a etimologia da palavra cultura no
sentido de trabalhar a terra para que produza frutos possibilita uma visdo mais ampla, ao passo
que a sua acepc¢do de desenvolvimento intelectual remete ao senso comum, sob o qual as
palavras culto e inculto, quando associadas a cultura letrada em status superior as demais

culturas, podem exprimir preconceito e discriminagao.
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Laraia (1995, p. 25), ao tragar os antecedentes historicos e o desenvolvimento do
conceito de cultura, apresenta o termo alemdo kultur — “utilizado para simbolizar todos os
aspectos espirituais de uma comunidade” — e o francés civilisation — referente as “realizacdes
materiais de um povo”. Ambas as acepgdes eram vigentes em fins do século XVIII e inicio do
seguinte. Segundo o autor, mais tarde esses termos foram sintetizados e formalizados por Tylor
(1871) a partir da palavra inglesa culture que tomada “[...] em seu amplo sentido etnografico ¢
este todo complexo que inclui conhecimentos, crengas, arte, moral, leis, costumes ou qualquer
outra capacidade ou habitos adquiridos pelo homem como membro de uma sociedade”
(TYLOR, 1871 apud LARAIA, 1995, p. 25).

Laraia (1995) completa que, desta forma, Tylor abarcava, numa tnica palavra, o
total de possibilidades de realizacdo humana, além de extenuar o determinismo bioldgico no
aprendizado da cultura, posto que nao € um processo de aquisi¢ao inata, isto €, ndo depende da
transmissdo genética. Desta feita, da-se inicio ao distanciamento entre natural e cultural. Sob

este viés, Laraia (1995, p. 24) conclui que:

As diferengas existentes entre os homens [...] ndo podem ser explicadas em
termos das limitagdes que lhes sdo impostas pelo seu aparato biologico ou pelo
seu meio ambiente. A grande qualidade da espécie humana foi a de romper
com as suas proprias limitacdes, um animal fragil, provido de insignificante
forca fisica, dominou toda a natureza e se transformou no mais temivel dos
predadores. Sem asas dominou os ares; sem guelras ou membranas proprias
conquistou os mares. Tudo isto porque difere dos outros animais por ser o
unico que possui cultura.

Para tratar sobre cultura, trazemos a baila Brandao (2009), em investigagdao das
diferentes dimensdes da cultura, das controvérsias que ela abarca e da(s) cultura(s) popular(es)
como derivacdo igualmente controvertida. Explana este autor que a cultura pode ser pensada
em duas dimensdes: uma pragmadtica e material, na qual “[...] a cultura realiza e representa o
processo e os produtos do trabalho dos seres humanos [...]” a partir de praticas baseadas em
saberes diversos; € uma dimensdo mais imaterial, em que a cultura acontece “[...] na tessitura
de sensacdes, saberes, sentidos, significados, sensibilidades e sociabilidades com que pessoas
e grupos de pessoas atribuem socialmente palavras e ideias, visdes e versdes partilhadas ao que
vivem, criam e fazem [...]” (BRANDAO, 2009, p. 717), na partilha coletiva de universos
simbolicos que elas criam e nos/dos quais vivem.

Assim, Brandao (2009), baseado em Karl Marx, exprime que a diferenca entre os
animais e os humanos, ambos seres naturais, ¢ que os primeiros habitam o ambiente de maneira

natural, instintiva, ao passo que os segundos o fazem de modo pensado, isto ¢, fundamentam-
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se em conhecimentos e técnicas para constru¢do de seu mundo de vivéncia, logo, isto €
culturalmente realizado.

Parafraseando Brandao (2009) e a titulo de ilustragdo, uma casinha de terra
construida pelo passaro jodo-de-barro, assim como uma caixa de marimbondo, sao produtos
espontaneos da natureza. Uma casa de comodos projetados de acordo com as necessidades de
seus moradores, por sua vez, ¢ produto cultural, fundado em saberes, em que o fazer se
caracteriza entre humanos, para humanos e sobre os humanos.

Nesse sentido, nos reportamos a Geertz (1989) ao falar da cultura e sua analise
enquanto teias de significados nas quais os proprios autores-atores se enredam. Nos dizeres
deste autor, ndo ¢ adequado concebé-la apenas como um conjunto de padrdes concretos de
comportamento — costumes, habitos, tradigdes etc. — mas também como um agregado de
mecanismos de controle — planos, regras, receitas, preceitos, principios etc. — que coordena o
comportamento ¢ do qual o ser humano depende para se auto-orientar na sucessdo dos
acontecimentos (GEERTZ, 1989). Nestes termos, Brandao (2009, p. 717, grifo do autor)

reforca:

Somos seres simbolicos criadores de teias, tramas, redes e sistemas de regras
de relagdes, de codigos de conduta, de gramaticas de relacionamentos, assim
como de contos, cantos, mitos, poemas, idéias, ideologias, visdes de mundo,
religides. Palavras e partilhas com o que continuamente estamos nos dizendo
de quem somos e de quem sdo os outros que nao sao “nds”.

Por esta via, Brandao (2009, p. 718) verifica que a cultura esta na (e € a) apropriacao
e transformag¢do do mundo natural em mundo humano, bem como na propria criagdo do ser —
passagem de organismo bioldgico para ser social — e na criacao de “[...] nossos proprios mundos
e ao dota-los e a nds proprios — nossos diversos seres, nossas multiplas vidas e nossos infinitos
destinos — de algum sentido”. Dito assim, as praticas de religiosidade que investigamos nessa
pesquisa existem culturalmente porque fazem sentido aos seus autores-atores. Sao formas de
lidar com o divino, com o sobrenatural, que, de algum modo, se introduzem no quotidiano das
pessoas, seja porque reproduzem um aprendizado espontineo, seja porque hd uma demanda
destas praticas culturais-religiosas.

Posto isso, Brandao (2009) ressalta que as culturas, multiplas que sdo, para serem
compreendidas profundamente, precisam ser abrangidas de dentro para fora. Enquanto seres
envolvidos em simbolos, significados e aprendizados, os humanos sdo uma espécie que, embora
equipados com corpos biopsicologicamente iguais, ndo produzem um modo de vida inico, nem

modos de ser idénticos, mas numerosas formas de ser, viver, falar, cultuar.



45

Vale salientar que as praticas culturais que estudamos na comunidade Sao
Domingos ndo sdo necessariamente as mesmas existentes em quaisquer outros recintos rurais,
simplesmente por serem rurais, uma vez que o ambiente ndo ¢ fator predeterminante, porque
pode ser moldado pelos sujeitos. Além de que, pelas circunstdncias contemporaneas,
especialmente na regido foco da pesquisa, ¢ arriscado considerar um espago como
genuinamente rural ou urbano, devido a possiveis interpenetrabilidades. Pensando assim,
preferimos adotar a ideia do continuum, ou seja, a inexisténcia de uma fronteira precisamente
tragada entre rural e urbano, de modo que o rural pode, em maior € menor grau, se entremear
no urbano e vice-versa.

Ressalvamos que ndao queremos, com esta ideia do continuum, fomentar a ideia do
rural como atraso ¢ do urbano como evolucao do rural. O que se tenciona € suprimir a visao
dicotdmica da separagao entre dois ambitos distintos, uma vez que pensamos o rural € o urbano
como complementares e integrados e, ainda, como coloboradores entre ambos. S3o estes
aspectos que a ideia do continuum pressupde.

Outrossim, o fato de as pessoas mais velhas possuirem determinados costumes e
saberes ndo significa que as geracdes descendentes devam herdé-los e dar continuidade ao
legado cultural exatamente como lhes foi transmitido. Mais que isso, cultura se aprende e se
transmite no processo de vivéncia partilhada, vista, sentida e atuada e, por isso, se refaz na
medida em que a sociedade também se reconfigura. Nesse sentido, concordamos com Marconi
e Presotto (2009, p. 30) que “toda sociedade engloba um conjunto de conhecimentos, crengas,
valores e normas de comportamento que, embora seja uma heranga acumulada do passado,
continuamente, a cada geracdo, vai-se aperfeicoando”.

No que tange ao meio rural, contexto em que foram colhidos os dados da pesquisa,
vale acrescentar que, na qualidade de lugar de vida onde se reproduzem as relagdes humanas e
dos sujeitos com a natureza, ¢ também a realidade em que as manifestacdes culturais, entre elas
as praticas religiosas, populares e oficiais, ganham sentido, sdo significadas, aprendidas,
transmitidas e reconfiguradas. A esse respeito, concordamos com Mendes (2008, p. 140) ao dizer

que:

O lugar é um produto das relagdes humanas e entre o ser humano e a natureza,
construido por relagdes sociais que se realizam no plano vivido, o que garante a
constru¢do de uma rede de significados e sentidos que sdo produzidos pela
historia e pela cultura de uma dada sociedade, constituindo identidade, uma vez
que ¢ nesse espaco que o0 homem se reconhece porque € o lugar da vida.
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Ante as reflexdes desenvolvidas, sobretudo os fundamentos de Laraia (1995),
Geertz (1989) e Brandado (2009), inferimos que a cultura pode ser interpretada nos atos de
apropriar, transformar e dar sentido ao mundo natural, tornando-o humano, cultural e social.
Nesse mundo transformado, os humanos se orientam a partir de mecanismos de controle
compartilhados, os quais tém importancia na coordenacdo e sucessao dos acontecimentos da
vida para a sobrevivéncia. Nesse processo, todos os elementos da cultura sdo continuamente
(re)significados, pois estdo em constante mudanca e movimento para atender, dentre muitos
fatores, as novas necessidades mais complexas, quando as basicas ja foram solucionadas.

Tecidas essas consideragdes acerca da cultura, em seu amplo sentido, na subsecao
seguinte continuamos a discussao no intento de embasar o que se entende por cultura popular,

a partir da no¢ao de multiplicidade cultural.

2.2 Cultura popular

Para abordar a cultura popular, a principio, julgamos fulcral trazer a baila Bosi
(1987, p. 7, grifos do autor), em seu artigo que trata da pluralidade da cultura. Conforme o

autor,

ndo existe wma cultura brasileira homogénea, matriz dos nossos
comportamentos e dos nossos discursos. Ao contrario: a admissdo do seu
carater plural € um passo decisivo para compreendé-la como um “efeito de
sentido”, resultado de um processo de multiplas interacdes e oposi¢cdes no
tempo e no espago.

Conforme o autor, a cultura brasileira ¢ consequéncia de um processo que envolve
miscigenagdes, imbricagdes, contatos € oposicoes desde os primérdios da humanidade — pois
ja havia grupos humanos no territorio brasileiro antes mesmo da colonizagdo — e nos mais
variados espacos do planeta. Por exemplo, as imigragdes e as migragdes internas ocorridas, e
ainda correntes, em terras brasileiras, assim como o contemporaneo fendmeno da globalizacao,
manifestam-se numa extensa gama de crengas, costumes, ragas, variedades linguisticas, estilos
musicais, entre outras expressoes que dao ao Brasil, ha muito tempo, o status de pais
multicultural.

Fica explicito, assim, o carater plural da cultura que se apresenta numa complexa
totalidade de multiplas culturas. Complexa e plural, sim, mas ndo em situagdo caotica, adverte
Bosi (1987). Enfim, em consonancia com Schelling (1990), trata-se de um fendmeno supra-

individual, no qual a cultura se aprende, se adquire, se partilha e se reinventa, pois no tempo e
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no espaco as praticas culturais de um povo, grupo ou comunidade ndo se mantém estéticas; ao
contrario disso, reconfiguram-se consoante as circunstancias, os contatos, os conflitos e as

demandas de cada época e contexto. Nessa perspectiva, Oliveira (20117, p. 2) defende que

[...] a cultura pode ser definida como algo adquirido, aprendido e também
acumulativo, resultante da experiéncia de varias gera¢des. Porém, enquanto
aprendiz o ser humano pode sempre criar, inventar, mudar. Ele ndo ¢ um
simples receptor, mas também um criador de cultura. Por isso a cultura esta
sempre em processo de mudanca.

Nas circunstancias em que o Brasil era/é caracterizado por longas distancias entre
os centros urbanos e as regides interioranas, os populares que comandam ritos € os que realizam
curas, membros da comunidade, na auséncia de padres e de médicos, eram/sdo quem assumia
os encargos das praticas litlrgicas locais, realizavam/realizam tercos e rituais de cura
(benzegdes), entre outros ritos. Afinal, alguém precisava/precisa suprir tais necessidades.

Caracterizava-se, assim, o catolicismo popular, uma religiosidade arraigada ao
culto aos santos e santas, que se voltava as necessidades praticas da vida daquela época e que
se estende até hodiernamente e ¢ baseada, em diferentes graus, nesses moldes. Contudo, a
situagdo que se apresenta hoje se difere da supracitada, visto que as caracteristicas
socioespaciais demudaram, o acesso aos médicos estd facilitado e ha sacerdotes da Igreja
catolica, e das outras religides, em praticamente todo o territorio, urbano e rural. Por este e
outros fatores, a quantidade ¢ a demanda de rezadores, curadores, benzedores, entre outros
oficiantes populares, minguaram. Todavia, isso ndo significa que estas praticas estdo se
tornando totalmente extintas, mas que tém sido recriadas por pessoas que se preocupam em
aprendé-las e ensind-las e em lugares nos quais ainda sdo demandadas.

Convém dar o exemplo da benzedeira N1F631, sujeito da pesquisa. Quando morava

na “roca!!”

, ela tinha o costume de colocar os talos de mamona, usados na benzecdo para
cobreiro, para secar em cima do seu “fogdo caipira”, porém, depois de se mudar para a cidade,
passou a coloca-los sobre uma telha ou em outro lugar onde haja calor para secé-los. Quer dizer,
o fato de ela ndo mais ter o fogdo de lenha a sua disposi¢ao ndo a impede, no caso da benzecao
para cobreiro, de buscar outros meios para cumprir as etapas desse ritual. A esse respeito, Paula

(2007, p. 86) também observa:

" Tomamos “ro¢a” na concepg¢do defendida por Paula (2005) quando discute sobre a dindmica dos sentidos desta
palavra tomando como material narrativas orais contemporaneas € um manuscrito badeirante do século XVIII, a
saber: espaco de plantio de subsisténcia, que se opde a lavoura, fazenda e cidade.
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As doencas que hoje conhecem e enfrentam ndo sdo tratadas apenas com
emplastos, chas e garrafadas ou benze¢des. Ha os remédios de farmacia ou
doados por planos assistenciais dos governos. As roupas grossas ¢ pesadas
tecidas do algoddo que plantavam tornaram-se raridades ante a facilidade de
deslocamento a cidade e a condigdo para comprar pegas industrialmente
tecidas. Muitas ferramentas de trabalho deram lugar a maquinas porque nao
ha mais o trabalho a ser realizado com elas: nao ha mais profissdo de carreiro
e candeeiro, nem a de tropeiro. Ha, em seu lugar, o tratorista € o motorista de
caminhdo boiadeiro, profissionais que trabalham sozinhos, isolados da
coletividade que lhes assegurava aquela pertenga cultural.

Apreendemos que ¢ complexo conceituar cultura e, igualmente, abranger um
significado de cultura popular nao ¢ tarefa simples. Em sentido estrito, “popular” se reporta
instantaneamente ao “povo”, ou seja, ao grupo de pessoas das classes menos favorecidas,
conquanto o vocabulo “povo” possa ser concebido, em sentido mais amplo, como um conjunto
de individuos que partilham da mesma lingua, da mesma historia, dos habitos, das tradi¢des,
dos costumes, dos interesses etc. (HOUAISS; VILLAR, 2009), sem que necessariamente se
estabelegam limites entre as classes sociais. Nesse ponto, inicia a problematica da delimitagao
do que ¢ popular em distingdo a outras culturas. Decerto, tal imprecisdo ja ofereca uma pista de
quao instavel € o terreno de ideias acerca da cultura popular.

A principio, como visto, a palavra sugere tudo aquilo que vem do povo e que se
diferencia em relagiio a outros tipos de cultura (cultura de massa, cultura erudita'?). Todavia, o
seu sentido vai além dessa primeira acepc¢do. De acordo com Caldas (1986, p. 69), além de ser
aquela cultura produzida pelo povo e para o povo, ¢ uma manifestacdo que se distingue da que
a classe dominante produz, realiza-se no exterior dos universos académicos e cientificos e,
sendo assim, ¢ produzida de modo espontaneo e sem lugar especifico, “nas ruas, no trabalho,
no lazer, nos bares, dentro de casa, no clube, no campo de futebol, na praga publica, na igreja”.

Outra caracteristica considerada importante pelo autor ¢ que, na cultura popular,
habitualmente, as produgdes sao andnimas, ou seja, de dominio publico. Ora, uma produgdo da
cultura erudita, por exemplo uma sinfonia de Mozart, uma pintura de Rembrandt, um postulado
saussureano, dificilmente ndo terdo seus autores identificados. As rezas usadas nas benzegoes,
canticos e conjuracdes registrados no corpus da nossa pesquisa, assim como outras produgdes

linguisticas inscritas nas memorias dos senhores e senhoras visitados, ao contrario daquelas,

12 “Originalmente, ela é empregada para destacar os méritos das pessoas da classe dominante que conheciam em
profundidade a chamada “alta cultura’, ou seja, a cultura cientifica, arte musical, pictérica, literaria, cénica, enfim,
todas as formas de manifestagcdo cultural produzidas e consumidas pelas classes dominantes” (CALDAS, 1986,
p. 65).
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ndo tém um autor especifico, sdo produtos, muitas vezes, da coletividade e podem remontar a
€pocas imemoriais.

Machado (2002, p. 335) compreende cultura popular como “[...] todas aquelas
praticas e representacdes culturais vivenciadas no cotidiano de atores sociais especificos,
distantes do racionalismo cientifico, como forma de recriacdo do universo: crengas, habitos,
costumes, conhecimento”. Posto assim, as praticas catdlicas populares em estudo sdo
representacdes culturais do quotidiano dos seus atores-autores — benzedores, rezadores,
devotos, puxadores de ter¢o — enfim, dos homens e das mulheres que creem, partilham, atuam
e recriam tais praticas integradas ou de alguma forma ligadas ao universo rural. Essas acdes e
representacdes se expressam por diversas vias: pela fé, pela cultura, pela linguagem, e atuam
como formas de resisténcia grupal e/ou refor¢o da cultura (DUARTE, 2008).

Em alusdo ao excerto de Machado (2002) supracitado, Paula (2007) ressalva que
antes ¢ preciso considerar as formas de acesso ao racionalismo cientifico. A autora explica e
exemplifica que os sujeitos podem ter conhecimento da existéncia de praticas consideradas
eruditas e, inclusive, conviver com elas, entretanto podem nao ser participes diretos € nem
saberem de seu funcionamento. Entdo, o fator acesso ¢ mais acentuado do que a distancia
propriamente dita. Logo, Paula (2007, p. 76) conclui que “na dindmica da vida social, contudo,
elas se interpenetram e se reelaboram e, por isto, € sempre um risco precisar limites entre o que
¢ popular e o que ¢ erudito”.

Ante estas consideragdes, evocamos Burke (2010), em suas discussoes acerca dos
hibridismos culturais, para abordar a ideia do continuum, cuja esséncia se aplica aos estudos
culturais nos mais diversos ambitos do saber. Nos dizeres do autor, “ndo existe uma fronteira
cultural nitida ou firme entre grupos, e sim, pelo contrario, um continuum cultural.” (BURKE,
2003, p. 14). Esta assertiva nos chama a aten¢ao para o fato de que ao nos colocarmos diante
de duas ou mais tendéncias culturais que, em primeira instancia, se diferenciam, ndo podemos
toma-las como partes plenamente dissociadas. A respeito disso, Brandao (2009, p. 725, grifo

do autor) também verifica:

As igrejas de Minas Gerais e da Bahia, por exemplo, foram construidas por
pedreiros e arquitetos negros e/ou mesticos. Quase toda a nossa musica sacra
“erudita”, dentro e fora do barroco mineiro, pertence a autores mestigos, entre
eles o padre José Mauricio e Joaquim Emérico Lobo de Mesquita, antes da
Abolicdo. Assim também a escultura e a arte de arquiteto do Aleijadinho, a
literatura de Machado de Assis e a poesia de Cruz e Souza.
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Nessa perspectiva, percebemos que as culturas se imbricam e, nesse processo,
tendem a dissolver a precisdo fronteirica que se quer estabelecer entre elas (PAULA, 2007).
Para citar mais exemplos: a cultura erudita pode adotar temas como a vida dos sertanejos,
incluindo a indumentaria, a maneira de falar etc. e representa-la em uma obra literaria ou exibi-
la em um teatro; a cultura de massa, por seu turno, pode se utilizar de expressdes populares,
como as Congadas, e apresenta-las fora do seu contexto comum, espetacularizando-as
(PAULA, 2010b).

Desse modo, quando se fala em cultura popular, cultura erudita e cultura de massa
¢ possivel evidenciar aspectos que as distinguem, todavia isso ndo ¢ feito com exatidao, por ser
movedico o terreno onde humanamente/culturalmente se (re)produzem e se partilham saberes
e produtos culturais. Pensamos, como Machado (2002, p. 337), “[...] ser mais importante dizer
que elas sdo apenas diferentes no que se refere ao conteudo e a forma de representagao de uma
dada realidade social, sem, no entanto, estarem desvinculadas uma da outra [...].” Dessa
maneira, a autora frisa que essas denominagdes — popular, erudito, de massa — s3o meros rotulos
quantificadores e qualificadores das formas de expressdes, sem aprofundamento nas suas
esséncias.

No ambito do catolicismo popular, as expressdes culturais figuram, muitas vezes,
funcionalidades imediatas para atender as demandas quotidianas. Por exemplo, a recorréncia a
benzedores/benzedeiras para cura e/ou tratamento de moléstias caracteriza-se mais pela
necessidade do que por escolha, pois, para as pessoas que vivem na zona rural distantes das
sedes municipais, esses recursos se apresentam mais imediatamente que um profissional
médico ou uma farmécia. Ademais, as praticas de benzer e ser bento/benzido afiguram-se como
“diferentes maneiras de atualizar a memoria desse ato e a visdo do mundo que o sustenta e o
produz. E de produzir, na singularidade de cada ato, as diferentes falas sociais” (OLIVEIRA,
1985, p. 15).

Hoje, porém, ¢ comum a presencga de benzedores/benzedeiras também em espagos
urbanos. Dessa maneira acentuamos que o fundamento da cultura popular “¢ o retorno de
situagdes e atos que a memoria grupal reforga, atribuindo-lhes valor” (BOSI, 1987, p. 11).
Nestes termos, a cultura popular possibilita reaver a identidade e um reconhecimento de si
mesmo na coletividade e, assim, concordamos com Machado (2002), quando teoriza que “as
praticas culturais sé existem na medida em que tém um significado real para aqueles que a
vivenciam. Dai que a cultura € o que permanece, mas também o que se inventa”. Nesse sentido,

concordamos com Albuquerque Junior (2007, p. 3) ao dizer que “as tradi¢des sdo sempre
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invengdes feitas por grupos humanos numa determinada época, ndo ha algo tradicional desde
sempre € nada do que ¢ tradicional esta isento de modificagdo, de transformagao”.

Abarcando estas reflexdes acerca da cultura popular, trazemos as contribui¢oes de
Monteiro e Dias (2010, p. 352, destaque dos autores), em abordagem dos temas da musica

popular brasileira. Segundo os autores:

Em cada canto, danca e folguedo brasileiro, podemos detectar, entrelagados,
um feixe desses motivos [sistemas simbolicos, significados sociais etc.], como
se olhassemos bem de perto para padrdoes multicores de um tecido e
procurassemos acompanhar cada um dos fios que compdem a trama,
agrupando-os segundo sua textura ou coloragdo. Essas diferentes linhas
tematicas, os fios da trama das expressdes artisticas e religiosas do povo
brasileiro, sdo fiadas na memoria coletiva dos povos que aqui confrontam. Sao
tecidas nos teares da historia da nacionalidade sob o signo do conflito entre os
grupos identitarios étnicos e sociais, de modo a preservar tracos “originais”
como forma de resisténcia ou, em momentos de negocia¢do e aproximagao,
gerar formas culturais caracterizadas pela hibridagao, transitando muitas vezes
na ambiguidade entre resisténcia e aceitagdo de um padrao cultural dominante.
O dinamismo desses arranjos nos leva a especular sobre a formagdo ou
constituicdo dessas praticas artisticas, bem como sobre sua circulagdo,
procurando compreender que processos foram esses que permitiram a difusao
dessas caracteristicas ¢ similaridades em um pais de dimensdes continentais.

Nesse conjunto, ressaltamos as praticas do catolicismo popular como expressoes da
sabedoria popular nas quais transparecem maneiras de viver e experimentar o quotidiano e,
ainda, que permitem verificar crengas, valores e convic¢des pessoais. Entendemos que em
cultura, mesmo com a capacidade de resistir, nada estd definitivamente fechado, porquanto a
cultura ¢ um saber e n3o uma técnica, sobretudo, por requisitar uma vivéncia, o ver para
aprender.

Na cultura popular, os sujeitos atuam ativamente na criagdo, reproducdo e
manutencdo das praticas, as quais “[...] representam a dinadmica do continuum: sdo aqueles
saberes, crencas € modos de viver, falar, sentir e curar que permanecem, mas também que se
alteram no cotidiano” (PAULA, 2007, p. 88). E valido acrescentar, também, que para os grupos
populares o retorno as suas raizes, reelaborando-as e repetindo-as € qualidade necessaria para
sua existéncia cultural (DUARTE, 2008). E nesses moldes, basicamente, que as préticas
culturais que procuramos conhecer mais profundamente nessa pesquisa vieram se

(re)constituindo, amparadas, principalmente, pela memoria oral.



52

2.3 Catolicismo popular

A principio, por ser um assunto amplo e versado sob diversas perspectivas € em
varios campos do conhecimento, importa explicar que ndo ¢ da nossa algada esgotar as
discussdes e linhas de pensamento acerca do catolicismo popular, nem apresentar um conceito
que o defina. Nesta se¢do, temos por designio promover um preambulo histérico que possibilite
visualizar as circunstancias sociais, politicas e culturais em meio as quais o catolicismo popular
brasileiro se constituiu e se preservou, sobremaneira, nas areas rurais.

Posteriormente, apresentamos algumas caracteristicas comuns a essa religiosidade
popular, de modo a inscrevé-la na nossa pesquisa. Outrossim, convém esclarecer que, neste
estudo, empregamos religiosidade popular e catolicismo popular como sindénimas, uma vez que
nao abarcamos outra(s) religiosidade(s) populare(s) além da catdlica.

Em segundo lugar, justificamos a tessitura desses paragrafos apoiados na ideia de
que, nos textos orais investigados, as manifestacdes e praticas religiosas sdo,
predominantemente, expressoes culturais da religiosidade popular. Nesse sentido, posto que o
foco da pesquisa incide sobre o estudo da lingua em sua inter-relagdo com a cultura, ndo
aprofundamos demasiado em discussdes voltadas para outras dimensdes, como a sociologica,
a teologica, a filosofica, conquanto saibamos que a transdisciplinaridade ¢ fundamental para
apreensao total das manifestagoes religiosas.

Desse modo, reiteramos a desincumbéncia de delinear os numerosos olhares
tedricos sobre o catolicismo popular, tanto sincronica quanto diacronicamente, bem como
abranger as suas multiplas modalidades'>. Por ora, ter consciéncia da sua configuragio, da sua
logica e das suas especificidades se faz suficiente.

Desta feita, julgamos importante langar olhares sobre textos que se ocupam da
formag¢do do catolicismo popular brasileiro. Diz-se brasileiro porque se difere, em
determinadas categorias e circunstancias, do europeu, ainda que dele tenha se derivado. Trata-
se de um catolicismo caracterizado pela pluralidade de manifestacdes, formado sobre uma
base compdsita, sobretudo pela fusdo dos elementos indio, negro e branco, com a

preponderancia deste ultimo (LANTERNARI, 1974), e que se desdobra em variados matizes.

13 Para se ter nogdo da numerosa tipologia que alguns estudiosos defendem, citamos um quadro de Queiroz (1965),
em que arrola as seguintes denominacdes: a) catolicismo oficial; b) catolicismo popular, c) catolicismo cultural,
d) catolicismo reunido ao espiritismo, e) catolicismo com crencas e magias indigenas, f) catolicismo associado
aos cultos africanos e g) catolicismo em sincretismo com o espiritismo e os cultos africanos.
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Nesse ensejo, focalizamos o catolicismo popular também conhecido como rustico,
porquanto visualizamos que as praticas religiosas identificadas nas narrativas dos sujeitos que
vivem ou viveram na Comunidade Sao Domingos, Catalao-GO, contenham, notadamente,
tragos, herangas do catolicismo popular portugués.

E importante, ainda, ressalvar que esta comunidade mantém vinculos com a
pardquia Nossa Senhora Mae de Deus, fixada na sede do municipio, de onde provém os
sacerdotes, ministros e outros representantes da hierarquia eclesidstica para a realizagao das
missas, dentre outros eventos do calendario litargico oficial. De tal maneira, catolicismo
popular e catolicismo oficial ndo se antagonizam e, decerto, para os crentes participes,
formam um Unico catolicismo, em que a fé e as obrigagdes com Deus e com os santos estdo
acima de qualquer distingdo entre oficial e popular.

Na sequéncia, dispomos brevemente aspectos da formacao do catolicismo no

Brasil, antes de caracterizarmos, especificamente, o(s) catolicismo(s) popular(es).

2.3.1 Aspectos historicos

Hoornaert (1978, p. 13) traz importantes consideracdes a respeito da formagao do
catolicismo brasileiro, remontando ao Brasil coldnia, quando, segundo afirma, o catolicismo
era religido obrigatoria, uma vez que “era praticamente impossivel viver integrado no Brasil
sem seguir ou pelo menos respeitar a religido catolica”. Refere o autor que a obrigatoriedade
se dava, também, por causa do medo imposto pela Inquisicao.

Embora o Brasil, ao contrdrio das outras nagdes latino-americanas, ndo tenha
possuido um tribunal do Santo Oficio, os acusados de promover praticas antagénicas ao que
preconizava a Santa Madre Igreja Catolica eram encaminhados ao tribunal de Lisboa para
serem condenados. Essa “fiscalizacdo” da vida quotidiana e dos costumes na Coldnia ocorria
por meio de visitas do Santo Oficio, nos séculos XVI e XVII, sobretudo na Bahia e em
Pernambuco.

Por outro lado, toda essa hegemonia catolica se mostrava secundaria em face do
acordo do Padroado régio, formalizado e firmado entre o Trono de Portugal e o papado, em
periodo até mesmo anterior ao apossamento do Novo Mundo. Sobre este acordo, Cancian
(2011, p. 14) diz que “[...] o Estado colonizador garantia a implantacdo e expansao da fé crista
em todos os dominios e territorios conquistados; em troca, a igreja Catdlica Romana concedeu
a Coroa prerrogativas de controle sobre as igrejas e ordens catolicas sediadas nos territorios

coloniais”.
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Portanto, a disseminacdo das monarquias ibéricas pelo além-mar se sustentava
nesse acordo, que garantia a propaga¢do do catolicismo e, concomitantemente, firmava a
soberania da Coroa nas deliberagdes eclesiasticas nos territdrios conquistados.

Malgrado o regime do Padroado ter sofrido mudancas no decorrer da era colonial,
imperava a autoridade legal do Estado, que nomeava o clero e atuava nas bases materiais da
Igreja por meio da administracdo dos dizimos e de subsidios para criagdo e manutencdo de
igrejas, paroquias, escolas etc. (CANCIAN, 2011).

Nessa perspectiva, Azzi (2005) acrescenta que durante os trés primeiros séculos da
colonizacdo vigorou o modelo de Igreja-Cristandade, no qual o Trono lusitano era tido como
uma criagdo divina, cabendo-lhe, portanto, a fun¢ao de difundir a fé catdlica. Conforme o autor,
“aidéia de cristandade vem de uma concepg¢ao da Idade Média, e cujas origens remontavam ao
século IV, quando Constantino assumira o governo do Império Romano, e se constituiu como
um defensor e promotor da religido crista” (AZZI, 2005, p. 15).

Hoornaert (1978) observa que a Inquisicdo, além de pretender manter a
homogeneidade catodlica na luta contra as classes consideradas “pagas”, possuia interesses
econdmicos. Nos idos dos oitocentos, impregnado pela efervescéncia dos movimentos
comerciais na Coldnia, o tribunal inquisitério comegou a deportar para a metropole os

142 o a confiscar seus bens.

brasileiros ricos chamados “cristdos-novos

Ademais, por detras da repressao religiosa, também atuava a exploragdo economica
praticada pela Coroa portuguesa: “a inquisi¢ao era expressao do colonialismo: ela estava ao
lado do rei e da igreja estabelecida, contra os que negociavam livremente e independentemente,
deixando de constituir — desta maneira — fonte de renda para a coroa portuguesa”
(HOORNAERT, 1978, p. 19).

Convém notar que a repressao religiosa, por meio da Inquisicao, se faz visivel
também em muitos nomes de teatros, restaurantes, hotéis, cinemas, entre outras casas
comerciais que possuem nomes religiosos. O autor supracitado explana que, sob a invocacao
de um santo, esta era uma forma de proteger o estabelecimento e de se evadir as desconfiancas
dos representantes do Santo Oficio. Enfim, “todos tinham que ser ‘muito catolicos’ para garantir

a sua posicao na sociedade e ndo cair na suspeita de ‘heresia’ (HOORNAERT, 1978, p. 16,

grifos do autor).

14 “descendentes de judeus, assim chamados em oposi¢do aos ‘cristios-velhos’ que descendiam de antigas familias
catolicas” (HOORNAERT, 1978, p. 14). Explica o autor que, em 1536, a época do reinado de Dom Joao III, a
inquisi¢@o em Portugal fez com que um grande niimero desses “cristdos-novos” se evadissem para a América, a
Asia e a Africa.
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Outro fator que Hoornaert (1978) acentua como determinante dessa situagdo
repressiva ¢ a falta de livros e de universidades. A primeira imprensa fundada no Brasil,
especificamente no Rio de Janeiro, data do ano de 1808, com a vinda de Dom Jodo VI. Nos
dizeres do autor, essa situagdo privava o povo da reflexdo e a falta de espirito critico formava
uma religido desprovida de fundamentos biblicos e distanciada da teologia.

O quadro exposto acima comeg¢a a mudar a partir da segunda metade do século
XVIII, por influéncia de Sebastido Carvalho de Mello, o Marqués de Pombal, um iluminista
que, influenciado pelo movimento, encarou o catolicismo de maneira diferenciada daquela
constituida outrora (HOORNAERT, 1978). A fim de aplacar o interesse do rei José I em
fortificar o absolutismo, o Estado portugués, conduzido por Pombal (ministro de 1750 a 1777),
eliminou os poderes intermediarios que exerciam agdes na sociedade, mormente o papado € a
Igreja nacional, cortando relagdes com o Vaticano e afastando as ordens jesuiticas em Portugal
e nas coldnias.

Nao obstante as relagdes entre o papado e o Trono lusitano terem sido restauradas
em 1770, a politica posta a cabo por Pombal nao retrocedeu, permanecendo, entdao, o poder da
Coroa sobre o da Igreja e, consequentemente, enfraquecendo o catolicismo nas colonias
(CANCIAN, 2011).

Dos fatos histdricos, vale citar, também, a separagdo do Estado da Igreja, a partir
da Proclamacgdo da Republica, em 1899, e a completa desvinculagdo em 1891, que tornou laico
o Estado brasileiro, bem como as intensas mudangas operadas no catolicismo, a partir de 1960,
que impulsionaram as igrejas catolicas a se aproximarem das classes populares e engajarem-se
em programas ativistas sociopoliticos. Durante a ditadura militar, estas reformas e a¢des sociais
foram repreendidas, gerando conflitos entre a institui¢do eclesidstica e o Estado militarizado
(CANCIAN, 2011).

De modo a nao adentrar demasiado a historia do catolicismo no Brasil, agora,
importa assinalar a época condizente a meados do século XVIII, quando alguns pensadores
lusitanos, como Antonio N. Ribeiro Sanches e D. Luis da Cunha, fundamentados em ideais
iluministas que langavam luz sobre certas formas de catolicismo consideradas “patologicas”,
“[...] j& tinham percebido que ha diversas maneiras de ser catolico, de viver uma religido, e que
uma religido pode ser instrumento de opressdo como era caso da religido que sustentava a
inquisi¢ao” (HOORNAERT, 1978, p. 21).

Ser catdlico, portanto, apresenta distintas dimensdes a depender da cultura, do
lugar, das condig¢des sociais e politicas em que o repositorio catdlico de preceitos, oragoes,

rituais etc. se concentra enquanto referéncia para interpretacdo e (re)elaboracdo das crencas e
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praticas religiosas. Nesse contexto, pensamos como Hoornaert (1978, p. 24) que o catolicismo,
mais que uma institui¢ao tipicamente crista hierarquizada nas pessoas do papa, do episcopado,
dos sacerdotes em geral, sediada nas casas paroquiais ¢ fundada em dogmas, “[...] ndo € so
instituicdo, ele ¢ também expressao de vida e de sentimentos.” Por esta via, conduzimo-nos ao

esboco das circunstancias constitutivas do catolicismo popular no Brasil.

2.3.2 Circunstdancias da constitui¢do do catolicismo popular no Brasil

Queiroz (1968) resume que a coexisténcia de, no minimo, dois catolicismos, o
oficial e o popular, ¢ antiga no Brasil. No periodo colonial, conforme Bastide, citado por
Queiroz (1968, p. 104), sao identificaveis “[...] o catolicismo doméstico dos primeiros
colonos, dos chefes de familia, e o catolicismo mais Romano, mais universalista, das ordens
religiosas e principalmente dos jesuitas”. A autora destaca que essa ¢ uma dualidade universal
e, portanto, ndo se restringe ao Brasil, pois, segundo afirma, constata-se em todos os paises
um contraste entre as necessidades religiosas da massa popular, espontaneamente inclinadas
a conservagao de tradigdes religiosas antigas, € uma hierarquia sacerdotal estruturada e
sustentada por dogmatismos mais ou menos rigorosos.

Conquanto outras religides tenham sido implantadas no Brasil, o cenario
visualizado na subse¢do precedente oferece uma percep¢do do pioneirismo catolico que se
fez arraigado a histéria do Brasil e, por conseguinte, a cultura de muitos povos brasileiros.
Do mesmo modo, os fatos historicos apontam caminhos para compreendermos em que
circunstancias se estabeleceram o catolicismo popular e suas expressdes -culturais,
proeminentemente nos recintos rurais.

Nesse sentido, Cancian (2011) fala da debilidade organizacional do catolicismo a
época da colonizagdo, por volta de 1750, quando, na vastidao do territorio colonizado, havia
apenas oito dioceses e com estruturas bastante deficientes. Igualmente, as pardquias eram
escassas e ndo existiam institui¢des clericais adequadas a formagao de novos padres.

Abstraimos dessas informagdes que a infraestrutura precaria e a imensidao do
territorio conquistado dificultavam demasiadamente o controle absoluto sobre as diversas
formas religiosas que adentravam o territorio, bem como sobre as que nele ja se encontravam.

Em consonancia com a situacdo supradita, Hoornaert (1978) descreve que a
propagacao do catolicismo pelo Brasil se deu mormente por leigos, por pessoas desvinculadas
da institui¢do eclesiastica, cujos representantes se concentravam majoritariamente no litoral,

em mosteiros, conventos, semindrios, palacios e colégios, e raramente se deslocavam para o
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interior. Dessa maneira, “os portugueses povoadores e desbravadores do sertdo, assim como
os indios mansos e os africanos escravizados, e mesmo os quilombolas eram os principais
propagadores do catolicismo no interior” (HOORNAERT, 1978, p. 118).

O autor julga que, a partir do século XVI, apesar de muitos individuos terem se
sujeitado de corpo e alma a religido catélica e aos dominadores portugueses, muitos outros
submetiam-se apenas de corpo, enquanto a “alma” resistia por meio da transformagdo dos
simbolos do catolicismo. Isso se fazia como forma de manter a dignidade, ou seja, a religido
se tornara uma alternativa perante a situacao opressiva que se lhes apresentava. Concernente

a isso, Hoornaert (1978, p. 120, grifos do autor) acrescenta:

E bem conhecida a afirmacio que, para o indio, havia trés “saidas” diante da
invasdo portuguesa: a fuga, o suicidio ou a religido. A mesma afirmacao vale
para os africanos trazidos para ca. Ora, esta religido — a terceira “saida” —
constituiu na realidade uma alternativa diante da total submiss@o. Desta
maneira ela tornou-se o reduto da preservagdo da dignidade original [...].

Chega-se, inclusive, a comparar essa condi¢ao a um tipo de estoicismo, em virtude
da aceitagao resignada dos mais pobres em face dos enfrentamentos que lhes interpunham, de
maneira a evitar a desordem e preservar a dignidade. A isto Hoornaert (1978, p. 104) alia a
complexidade inerente as culturas populares, as quais, defende o autor, ndo sdo meros reflexos
do sistema dominador, pois tém sua originalidade, uma vez que o povo pobre e oprimido tem
consciéncia da situacdo ambigua em que vive, entretanto esta percepcao “[...] vive abafada
sob a acdo de uma tradicional sabedoria de conformismo e paciéncia fatalista.”

Para ilustrar esta ideia, trazemos a baila Lentsman (1963, p. 59), em abordagem
das origens do Cristianismo, quando tece algumas palavras acerca da filosofia estoica de
Séneca: “nos seus numerosos escritos filosoficos, enuncia éle a idéia de um Deus absoluto e
todo-poderoso, donde a necessidade da resignacao ante os golpes do destino, uma vez que
tudo acontece segundo a vontade do Altissimo”. Temos, pois, evidente um pensamento
fatalista frequente na linguagem das classes populares, quando se diz que os acontecimentos
no mundo terreno sdo predeterminados “l4 em cima”, na esfera mistica.

Merece atencdo, também, a linguagem providencialista que Hoornaert (1978)
considera comum a muitos brasileiros, pobres e ricos, até a segunda metade do século XIX.
Por providencialismo o autor compreende a crenga na atuacao da divina providéncia na ag¢ao
dos seres humanos. Entre muitos exemplos de acontecimentos dessa natureza, o autor
menciona a crenc¢a de que a vitdria sobre os indios em Igaracu-PE, no dia 27 de setembro de

1530, ndo fora obra dos portugueses, € sim dos santos Cosme e Damido, celebrados no dito
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dia. Enfim, “a divina providéncia marcava os ritmos da vida, do ano, das guerras e das pazes,
das esperancas e das glorias. Ainda hoje o povo do interior fala em ‘més de Sao Jodo, de Santa
Ana, de Natal’” (HOORNAERT, 1978, p. 108, grifo do autor).

Conforme acima citado, o providencialismo, culturalmente, remonta a Idade
Média portuguesa. Tal fato, expde Hoornaert (1978), chama a aten¢do de muitos historiadores
europeus em funcdo da proximidade entre a cultura popular brasileira e a cultura medieval
europeia.

Nao obstante a linguagem providencialista tenha sido suplantada a partir da
linguagem progressista adotada pela classe burguesa, principalmente nas cidades, quando da
supremacia da Inglaterra no periodo neocolonial, ela ainda hoje perdura em varios ambitos
das classes populares como um modo de encarar a vida e torné-la inteligivel. Nesse sentido,

ratificamos os dizeres Hoornaert (1978, p. 116, grifo do autor), ao observar que:

[...] os pobres no Brasil continuam a falar em Deus enquanto a propaganda
oficial s6 fala em progresso. Todos quantos pretendem compreender com
certa profundidade o catolicismo dos marginalizados no Brasil tém que
transpor a barreira de linguagem que separa as duas culturas, e deixar de
taxar simplesmente de “ignorantes” os que falam uma linguagem que lhes
parece superada.

Dando prosseguimento a tematica da formagao do catolicismo popular no Brasil,
cabe dar relevo as palavras de Lanternari (1974), quando investiga as religides dos oprimidos,
dos povos que vivem em condig¢des coloniais e semicoloniais. Desse estudo, importa a parte
que se refere aos movimentos messianicos na América, estritamente ao Brasil, na qual o autor
fala que a longinquidade das regides progressistas, em relagcdo as areas interioranas, aliada a
inexisténcia de meios de comunicagao, foi determinante na constitui¢ao de um catolicismo
nas localidades rurais, “[...] cujas caracteristicas sdo a sistematica caréncia de sacerdotes no
local, e a difusdo de praticas religiosas populares — novenas, procissdes, curas, magicas,
prodigios etc. — fortemente tingidas de paganismo [...]” (LANTERNARI, 1974, p. 206).

Em suma, nos primeiros séculos da histéria do Brasil, temos a seguinte situagao:
um vasto territdrio conquistado pela Coroa portuguesa; a alianga entre esta e o papado, a fim
de garantir a oficializagdo e a dilatacdo do catolicismo nas terras apossadas e, a0 mesmo
tempo, manter a supremacia do Rei; a opressdo da elite sobre os pobres, principalmente por
parte da Igreja, no intento de “catequizar” os “pagdos”; a concentracao das sedes eclesiais no
litoral, em contraponto a escassa presenca de representantes oficiais da Igreja nas areas

interioranas; propagacdo da fé catdlica por povoadores e desbravadores nao ligados a
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instituicdo eclesiastica; e uma diversificada presenga étnica e cultural composta,
principalmente, por indios, escravos africanos e brancos oriundos das camadas sociais pobres
portuguesas.

Com base nesse esquema, conclamamos Hauck (1992, p. 112), quando sintetiza o
entrecruzamento cultural que deu origem ao catolicismo popular brasileiro, compreendido na

sua amplitude, em trés pilares basicos: as crengas medievais, as indigenas e as africanas:

Muito rica em suas manifestag¢des, a religido do povo brasileiro brotava de
trés raizes: a heranga das crencas medievais em que o sagrado € o0 misterioso
apareciam em todas as atividades do dia-a-dia e que recebeu farta
contribui¢do das culturas indigenas e africana, criando uma préatica religiosa
que ocupava lugar de destaque na vida familiar e individual. Religiosidade
que se transmitia em familia, ou passava de pessoa a pessoa, numa troca de
experiéncias do poder maravilhoso de certas oragdes, devogoes e benzegoes.

E importante considerar que a pluralidade religiosa néo se torna um fato somente
a partir da colonizagdo, quando o Brasil foi povoado por gentes de varios cantos do mundo,
haja vista que um rico patrimonio de credos indigenas ja era realidade incontestavel (MARIZ;
MACHADO, 1998). Afinal, o Brasil ¢ muito mais antigo, isto ¢, ha uma pré-historia que
antecede o século XVI, o qual marca apenas o inicio da etapa da dominacao portuguesa.

A populacgdo das areas mais remotas e atrasadas, diante da necessidade de médicos
para curar as doencas e de sacerdotes para atender as demandas da alma, precisavam, de
algum modo, solucionar tais caréncias, e isso fizera ao seu modo, apoiada nos conhecimentos
que trouxe dos antecedentes e da cultura que lhe ¢ pertenca original, porém observando,
reinterpretando, internalizando e adaptando o sistema religioso que tinham como referéncia
naquelas circunstancias: o catolicismo europeu. Nessa perspectiva, Branddo (1992, p. 101,
grifo do autor), ao trazer anotagdes antropoldgicas acerca do catolicismo popular, descreve

que:

[...] o povo da América Latina apropria-se culturalmente do que lhe foi dado
como religido e criativamente a transforma, sem nunca deixa-la perder-se de
seu sentido verdadeiramente religioso universal e original, para poder vivé-la,
isto ¢, para tornar possivel ser catdlico, incorporando uma religido a sua
propria cultura.

Concluimos, até¢ entdo, que, culturalmente, o catolicismo popular no Brasil
configurou-se a partir de trés universos culturais principais, indios, negros e brancos. Todavia,

cabe explanar, mais detalhadamente, que essa elaboragdo nao foi homogénea, vistas as
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circunstancias peculiares as muitas regides do pais colonizado. Para tanto, nos reportamos a
Queiroz (1968), quando trata exatamente dos tragos distintivos que tornam heterogénea tal
configuragao.

Sobre o componente africano, a autora (1968 p. 106, grifo da autora) descreve que
a adaptacdo sincrética do catolicismo com os cultos afros ¢ um fendmeno mais urbano, ja que
nas areas rurais o contexto social ndo era favoravel: “com efeito, nas cidades era mais facil
de se encontrarem e de se reunirem os escravos pertencentes a uma mesma ‘nagao’, podendo
entdo refazer a estrutura sdcio-economica dos seus cultos”. No que diz respeito ao sincretismo
indigena, isto €, a associacdo de elementos das religides aborigenes ao catolicismo, Queiroz
(1968) diz ser um fenomeno localizado em areas geograficas mais restritas € com maior
profusao na regido amazonica.

Acerca das predominantes contribui¢des dos colonos, Queiroz (1968) diz que o
catolicismo popular formulado no sertdo brasileiro!> ¢ muito mais analogo aquele migrado
pelos portugueses para a coldnia: “ora, a maior parte dos elementos religiosos trazidos para o
Brasil fazia parte, ja em Portugal, da religido popular, pois o camponio portugués, ao emigrar,
trazia consigo suas crencas” (QUEIROZ, 1968, p. 107). A isso, acrescenta que, com o passar
do tempo, a propagacdo do estilo de vida citadino fez com que esse catolicismo popular se
dividisse em dois: um catolicismo urbano e um catolicismo rustico. Em sintese, a autora

(1968, p. 107) diz que:

A transmigracdo da Familia Real portuguésa em 1808, a modernizagdo urbana
decorrente de sua instalagdo no Rio de Janeiro impeliu pela primeira vez a
civilizagdo rustica para o interior [...] foi ela aos poucos sendo expulsa das
cidades maiores, em seguida das pequenas capitais provincianas, para
finalmente se refugiar nos vilarejos e povoados. Hoje em dia, encontra-mo-la
em grande parte do Norte, do Nordeste, do Centro-Oeste do Pais.

Dessa maneira, Queiroz (1968) demonstra que o catolicismo rustico brasileiro
surgiu essencialmente influenciado por dois fatores: o catolicismo popular portugués, que em
Portugal tinha e tem como sustentaculo o culto aos santos e a caréncia de sacerdotes. Brandao
(1992, p. 86) corrobora os dizeres da autora, quando afirma que “[...] chegam a América

Latina varios tipos proprios e apropriados de Catolicismo do povo, culturalmente muito

15 De modo geral, compreendemos os sertdes como as regides afastadas dos grandes centros urbanos. Na defini¢do
de Houaiss e Villar (2009), sob a rubrica regionalismo, sertdo ¢ “toda regido pouco povoada do interior, em especial,
azona mais seca que a caatinga, ligada ao ciclo do gado e onde permanecem tradigdes e costumes antigos”. O sertao
a que nos referimos em nossa pesquisa condiz a area do cerrado goiano, especificamente ao sudeste do estado.
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diversos em certos aspectos, ainda que no seu todo vividos por pessoas e familias das mesmas
classes e categorias sociais populares.”

Enfim, acreditamos, a priori, que o catolicismo popular que investigamos na
presente pesquisa, situado no interior de Goids, se amolda a esse catolicismo que a autora
supracitada chama de rtstico e cuja origem alude as crengas populares portuguesas. Isso
perceberemos com mais afinco no terceiro capitulo, em que faremos a descri¢ao e analise dos
dados. Admitimos que, nessa esteira, a religiosidade se difundiu e se diversificou no Brasil
pelas mesmas trilhas que a lingua portuguesa o fez, dado que, da cultura dos colonizadores
portugueses, a religido e a lingua sdo dois magnos produtos humanos. Isso nos conduz as

palavras de Paula (2007):

Sem condi¢Oes de precisar a influéncia ou heranca de cada falar para o
portugués em Goias, convém dizer que muito do modo como se fala aqui
também se encontra em terras de Mato Grosso ¢ Mato Grosso do Sul (fugindo
da fronteira), Minas ¢ Sdo Paulo. Nao nos parece, pois, aconselhavel dizer de
um modo de falar de Goias ou de uma lingua goiana, de um dialeto goiano, mas
de uma lingua portuguesa com dada feicao dialetal que se verifica também nos
falantes goianos nativos (PAULA, 2007, p. 70).

Logo, ndo ¢ seguro falar de um catolicismo popular de Goias, mas de um
catolicismo popular, ou rastico, fugidio das fronteiras, dotado de muitas fei¢des identificadas
também nos catolicos goianos, bem como nos ndo-catélicos que, de algum modo, podem se
valer e participar das praticas populares catolicas em certos momentos da vida.

Estas foram as circunstancias gerais em que surgiu e se preservou, no decorrer do
tempo, o catolicismo popular no Brasil, do qual resistem tragos até atualmente nas areas de
vida rural, quais sejam, nos lugares aquém da fronteira campo/cidade, como também noutros
onde o rural atravessa essa fronteira em menor ou maior grau. A seguir, tratamos mais
estritamente dos temas magia e religido e, a partir de informagdes constatadas no corpus,

antecipamos e apresentamos algumas praticas registradas.

2.3.3 Caracteristicas gerais do catolicismo popular brasileiro

Em primeiro lugar, ndo € nosso proposito colocar o catolicismo popular em
contraponto ao catolicismo oficial (erudito, eclesidstico), haja vista que, como dito em
momento anterior, os narradores da nossa pesquisa compartilham de ambas as vertentes, de

tal modo que ¢ comum frequentarem missas e receberem os sacramentos da liturgia oficial da
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Igreja e, sempre que necessario, recorrerem as béncdos e praticas terapéuticas de
benzedores/benzedeiras, rezarem/cantaram tercos em situagdes de festas populares etc. De tal
forma, preferimos compreender esses catolicismos como modos peculiares de se relacionar
com os seres divinos e vivenciar a religido, portanto, sem tornd-los excludentes e
absolutamente contrarios. Ratificamos, portanto, a ideia da pluralidade da cultura popular
associada a outras culturas na dinamica de um continuum.

Nestes termos, torna-se pertinente considerar as praticas de rezar, benzer, curar,
festejar, entre outras, sem fechd-las rigorosamente numa modalidade catdlica especifica e
intransponivel, mas enxergé-las como elementos constituidos e comungados culturalmente e
que perpassam pelos diversos ambitos da religido e dos estratos sociais. Sobre essa questao,
Gonzalez (1992), em estudo do catolicismo popular, exprime que ndo had um desprezo pelos
sacramentos oficiais, € sim uma relativizacdo, uma vez que destes ¢ destituida a
imprescindibilidade, ou seja, ndo sdo vistos como obrigatérios, uma vez que podem ser
executados pelos proprios sujeitos da cultura popular. Na religiosidade popular, é valido,
entdo, acrescentar novos sentidos aos rituais oficiais no intento de torna-los mais funcionais
e apropriados.

Para Camargo (1979), em investigagdo das fungdes da Igreja Catodlica em processo
intencionado de mudanga social, apesar da propagacao de outras religides, como o espiritismo
e o protestantismo, a predominancia do catolicismo nas areas rurais brasileiras ¢ fator de
destaque para compreender a Igreja Catdlica na qualidade de instituigdo mais representativa
da religido nestas areas.

Camargo (1979, p. 188) analisa que “em correlacdo com a escassez e, em muitos
casos, auséncia de padres na area rural, toda a pratica religiosa tende a dar énfase a aspectos
ndo-sacramentais e liturgicamente menos significativos.” A partir disso, o autor destaca o
carater santoral que muitos estudiosos de comunidade associam ao catolicismo popular e
completa que esse aspecto ndo ¢ nem teocéntrico, nem cristocéntrico, porquanto se defina, de

fato, “pela predominancia da devocao aos santos prediletos”. Ainda para este autor:

Um dos aspectos caracteristicos das praticas religiosas e que reflete o alto nivel
de sacralidade da cultura local ¢é a pratica de rezas, promessas, béngaos e
procissoes ligadas aos fendmenos da natureza e ao bom encaminhamento da
agricultura e da pecuaria. Procissdes para pedir chuva (ad pluviam petendam),
rezas pedindo protecdo contra os raios e chuvas de pedra, além das béncaos
protetoras dos animais e das colheitas, expressam o nivel tecnoldgico
rudimentar, a dependéncia da natureza, ¢ a correlata sacralidade da cultura,
manifestada em termos da tradi¢do catélica.
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O autor aponta a existéncia de outras caracteristicas comuns a esse catolicismo, a
saber: a) influéncia no lazer, ou seja, diversoes e festas de carater religioso-catolico, como as
Folias do Divino Espirito Santo e outras grandes festas religiosas que constituem, ao mesmo
tempo, expressao religiosa, lazer e ocasido de inter-relagdao social; b) a lideranca religiosa
concedida a “rezadores” e “rezadoras”, aos quais se incumbem, na auséncia do padre, as
tarefas de “puxar” as rezas, entoar tergos e “benditos” para doentes e mortos, encomendar as
almas, realizar batizados caseiros etc.; ¢) a demarcacdo de espagos sagrados e profanos, sendo
sacras as igrejas, as capelas, as cruzes nas estradas, os altares e oratorios domésticos (vide
foto 1) com suas imagens de santos variados, entre outros, e d) a sacralizagdo do tempo, que
se evidencia no cumprimento do calendario litirgico local, como a Semana Santa e os dias
dos santos importantes na comunidade, afetando os héabitos alimentares, o trabalho, enfim o

comportamento e a vida quotidiana das pessoas (CAMARGO, 1979).

Foto 1 - Altar doméstico.

Fonte: Pesqia de campo (2014).

Além desses elementos, Camargo (1979) fala de uma dimensdo magica que

atravessa a vida rural, ainda que “os sentimentos religiosos persistentes ndo se deixam
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substituir pelo jogo das manipulagdes magicas.” Dito de outro modo, esta dimensdo que
permeia o catolicismo no meio rural se difere da magia, por exemplo, no contexto da bruxaria,
porquanto hd uma fusao entre o sentimento religioso, que legitima e justifica a vida, e a fungdo
pratica da magia. Igualmente, os sujeitos se identificam como catélicos € ndo como magicos
ou outras denominagdes correlatas. Nesse sentido, a titulo de ilustragdo, Branddo (1992, p.
180) alude ao milagre como um fendémeno que diz respeito a “[...] acdo divina e a ela
corresponde uma acdo humana que pode ser chamada magia (num bom sentido da palavra);
sdo duas dimensdes do maravilhoso.”

Podemos visualizar essa manifestagdo magica, por exemplo, em muitos expedientes
terapéuticos que utilizam rezas, ervas e outros ingredientes, bem como em acdes para garantir
a estabilidade das produgdes agricolas e da pecudria, como as benzeg¢des dos pastos, das
plantacdes, dos animais. Tais praticas magico-religiosas, geralmente, sao constituidas por
elementos da tradi¢do catdlica e exercidas por especialistas denominados “benzedores” e
“curandeiros”, que se auto-afirmam catdlicos e cuja fun¢do € a de serem intermediarios entre
os humanos e as entidades divinas (CAMARGQO, 1979; ZALUAR, 1973).

Nesse sentido, “apesar dos protestos indcuos dos sacerdotes, ha para a cultura
local uma continuidade do sobrenatural que se estende entre a religido e a magia, ambas
inspiradas no patrimonio do catolicismo tradicional portugués e entendidas como solidarias.”
(CAMARGO, 1979, p. 189). Ressaltamos que, na se¢do seguinte, magia e religido sdo
abordadas com maior atengao, de modo que o assunto se tornard mais bem apresentado.

Acreditamos que a incumbéncia de abordar os aspectos bésicos do catolicismo
popular se assenta na sua importancia para a compreensdo da palavra como elemento capital
nos ritos, nas rezas, nas benzegdes e em outras oracdes religiosas, especialmente, do carater
magico, pratico e imediato impregnado nesses rituais. Assim, ratificamos a ideia de
religiosidade popular engendrada por Camara Neto (2002, p. 2, grifo do autor), em cujo estudo

sobre o tema, o autor observa que:

[...] a religiosidade popular [...] ndo é corpo eclesial nem corpo doutrinario,
configurando-se em uma religiosidade dotada de razodvel independéncia da
hierarquia eclesiastica — incluindo-se ai toda a documentacao oficial da Igreja e
todos os tedlogos elaboradores da doutrina —, independéncia essa ao carater
sistematico do catolicismo oficial, materializada em uma explosdo quase intima
ao “sagrado”, humanizando-o, sentindo-o préximo, testando-o e sentindo sua
forca por métodos criados, ndo pelo clero, mas pelos préprios devotos, métodos
esses que sdo transmitidos, em sua grande totalidade, oralmente. Em suma, o
vivido em oposi¢ao ao doutrinal.
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Desta feita, apreendemos que os exercicios do catolicismo popular estdo, de fato,
muito préximos aos seus praticantes, ou seja, se fazem permeados pelo seu vivido, ndo como
doutrina, e sim como o sagrado humanizado e experienciado nos atos de benzer, de rezar, nas
trocas reciprocas que se dao entre humanos e santos, enfim, na sacralizagdo da cultura.

Conjecturamos, a priori, que essas manifestacdes, representadas em variados e
criativos rituais, carecem da linguagem, da palavra dita no momento adequado e do modo como
deve ser pronunciada ou entoada, tanto para sua transferéncia quanto para sua eficacia.
Conduzimos, na sequéncia, uma abordagem mais atenta aos assuntos magia e religido e,

conforme se desenrola, acrescentamos exemplos retirados do corpus.

2.4 Magia e religiao e nomenclaturas correlatas

De antemao, cumpre advertir que em momento algum se intenta julgar a eficécia ou
ineficacia das praticas magico-religiosas. Em seu propdsito, o estudo apreende estes aspectos para
tratar do seu carater linguistico e cultural. Ainda que para isso necessitemos considerar o contexto
em que ocorrem, o extralinguistico, estd fora de nossa algcada por em questdo tais elementos.
Portanto, agimos de maneira neutra'® diante aos fatos, visto que o foco central da pesquisa sdo as
praticas culturais religiosas e, sobretudo, suas inerentes manifestacdes verbais orais.

Fundamentados em Marconi e Presotto (2009), cuja obra “Antropologia - uma
introducdo” traz importantes contribuigdes acerca dos conceitos basicos da ciéncia
antropolégica, apresentamos esta subsecao a fim de tratar das frequentes nomenclaturas que os
temas religido e magia evocam, principalmente aquelas que julgamos ser de crucial emprego
no presente estudo, tais como crenga e ritual.

Para as autoras, a religido se afigura como um aspecto universal da cultura que,
aliada a magia, tem atraido os olhares cientificos desde o século XX. Em sentido amplo, a diade
religido e magia revela-se “por meio de cultos e rituais, publicos ou privados, [em que] os
homens tentam conquistar ou dominar, pela oracdo, oferendas, sacrificios, cantos, dangas etc.,

a area de seu universo nao submetida a tecnologia.” (MARCONI, PRESOTTO, 2009, p. 151).

16 Acreditamos que a escolha por um tema e um objeto de pesquisa ja esta, por si, eivada de subjetividades, logo
nossa escolha por este estudo ndo ¢ neutra. Porém, a abordagem cientifica das configuragdes linguisticas, dos
arranjos verbais para dar cabo a dimensdo magica e religiosa nas narrativas ganham, no nosso estudo, abordagem
cientifica que, pretendemos, esteja, ao maximo, desprovida de pessoalidade ou de julgamentos e opinides
particulares nas analises que empreendemos. O nosso foco sdo as realizagoes linguisticas das senhoras e
senhores, matizadas por um léxico que as caracteriza como significativas para apreender o magico-religioso na
comunidade Sao Domingos.
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Marconi e Presotto (2009, p. 164) consideram que, conquanto possam se associar,

magia e religido ndo devem ser confundidas:

A religido implica a crenga em seres espirituais, deuses, o sobrenatural, sendo a
oracdo a técnica usada pelos adeptos para relacionar-se com eles. A atitude
religiosa ¢ de humildade, submissdo, reveréncia e adoracdo. A magia ndo
recorre aos seres espirituais. Vale-se de técnicas para controlar os poderes
sobrenaturais.

Segundo Castiglioni (1993), em estudo dos instrumentos, formulas e rituais
magicos das culturas mais antigas, a religido tem, pelo menos em parte, uma origem comum
com a magia; a diferenca entre elas se mostra essencialmente nos seus meios. De acordo com
o autor, em consondncia com Marconi e Presotto (2009), a religido ndo tende a dominar as
forgas sobrenaturais, o que se faz € invocar o favor dos seres sobrenaturais por meio de suplicas
e oracdes, atos piedosos e varios outros meios, em que a vontade e a decisdo consciente e
espontanea da divindade ndo podem ser impelidas de modo algum.

Castiglioni (1993) diz que, embora nio seja facil definir precisamente o significado
da magia, € possivel afirmar que ela “[...] representa os esfor¢os empregados durante um certo
estado de animo, permanente ou transitorio, para lograr da realizagdo de um desejo em um
mundo em que ndo existem fronteiras entre o real e o irreal”. Dessa forma, o autor comenta que
a magia ndo significa apenas um complexo de a¢des, quais sejam os rituais, mas também uma
unido de ideias e representagdes com varias e amplas interferéncias.

A primeira distingdo que as autoras fazem ¢ entre crenca (f€) e ritual (pratica),
considerando-as como elementos inter-relacionados, ou seja, associados um ao outro. Assim,

nas palavras de Marconi e Presotto (2009, p. 151-152), temos:

a) crenga ou fé: “consiste em um sentimento de respeito, submissao, reveréncia, confianca e até

de medo em relacdo ao sobrenatural'’

, a0 desconhecido.” Trata-se de uma aceitacao na qual o
crente reconhece, sem necessidade de provas tangiveis, a supremacia do sobrenatural. Podemos
destacar, na pesquisa, a crenca nos santos catolicos, como Sdo Sebastido, Nossa Senhora da
Abadia, Santo Antonio, porquanto sao reverenciados nos altares domésticos, em suas imagens

envoltas de velas e flores, respeitados em “dias santos” e para os quais antigamente, era costume

17 Cabe-nos, também, elucidar que por sobrenatural entendemos qualquer coisa que esteja em outra dimensio,
além das leis fisicas e naturais, enfim “tudo aquilo que escapa aos sentidos do homem, que foge a compreensao
humana, & observagdo e ao entendimento”. (MARCONI; PRESOTTO, 2009, p. 152). Exemplos de seres
sobrenaturais: deuses, santos, anjos, demdnios, fadas, Espirito Santo, espiritos, almas dos mortos (espectro) etc.
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“guardar o dia”, ou seja, suspender os afazeres domésticos menos essenciais, ndo ir para as
rocas, enfim, ndo trabalhar nesse dia, em consideracdo ao santo comemorado. Ademais, havia
o temor de que algo de ruim aconteceria se esse costume fosse quebrado e, assim, o santo
desrespeitado. Dai se diz que “abusou do santo”, correndo o risco de algum castigo provir desta
atitude. Sdo entidades, portanto, que os sujeitos temem e reconhecem como poderosas e, por

isso, depositam promessas, realizam-lhes festas, ter¢os, novenas etc. a partir da fé, da crenga.

b) ritual ou pratica: “trata-se da manifestacao dos sentimentos por um ou varios individuos, em
qualquer meio, através da acdo.” Ainda “consiste em um tipo de atividade padronizada, em que
todos agem mais ou menos do mesmo modo, e que se volta para um ou varios deuses, para seres
espirituais ou forgas sobrenaturais, com uma finalidade qualquer” A titulo de exemplo, no
contexto da pesquisa, assinalamos a pratica da “encomendacdo das almas”. Nesse ritual, na
“Semana Santa” quaresmal, retine-se um grupo de “rezadores” catolicos que sai a noite a
peregrinar de casa em casa na comunidade, ou nas comunidades vizinhas. As familias sdo
surpreendidas ao som de “caixas”, de “berra-bois”, de bagos de milhos jogados sobre o telhado
e, assim, “encomendam-se as almas” das pessoas falecidas, isto €, proferem-se rezas como o
“Pai-Nosso” e a “Ave-Maria”, e entoam-se canticos “benditos” para pedir bom
encaminhamento para alma de algum morto da familia em visitagdo. Temos, entdo, exemplo de
uma pratica ou ritual grupal, voltada aos seres divinos catélicos e na qual se tem a finalidade de
rogar pela salvagdo das almas, por meio das rezas e cantos proferidos durante a agdo
peregrinatoria, em que se misturam alguns instrumentos sonoros.

Por culto, as autoras (2009, p. 153) entendem “‘uma série de atos contidos na veneragao
ou comunicagdo com os seres sobrenaturais. Consiste no conjunto de crengas, rituais e divindades,
associados a objetos, lugares especificos, oficiantes e crentes.” Nessa categoria, as autoras (2009,
p. 153) descrevem os objetos sagrados (objetos que fazem parte do culto) geralmente como imagens
— “representacdes de uma divindade, um espirito, um deus, através da cultura, da pintura, do
desenho etc.” —, objetos rituais, que “englobam tanto objetos de uso comum [...] quanto os
especialmente confeccionados para determinados rituais” e mascaras, para disfargar a cabega ou o
corpo todo, “simbolizam autoridade, prestigio ou tém efeitos medicinais”. Como objetos sagrados,
tém-se as imagens (esculturas, quadros, medalhas etc.) de santos, por exemplo. Referente aos
objetos rituais, destacamos a “palha benta” usada por alguns sujeitos em rituais de abrandamento
de chuvas fortes (ventania, relampagos etc.). Esta palha (geralmente, folhas de coqueiro ou palma
usadas nas procissoes do “Domingo de Ramos”), ¢ guardada, seca e queimada para evitar/parar os

efeitos perigosos da chuva. Citamos, ainda, como objetos rituais, as velas, os ramos usados pelos
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benzedores nas praticas de benzegdes etc. Do item mdascara, aludimos ao palhaco da “Folia de Reis”,
representante do rei Herodes (personagem de conduta contraria a dos folides), que se disfarga com
uma mascara para simbolizar o ndo-cristdo o que se diverge do grupo, “[...] depois da conversdo, o
palhago, ja sem mascara, passa para o lado dos folides [...] (BRANDAO, 2004, p. 387).

No que diz respeito as formas de ritual, ou seja, “atos religiosos como rezar cantar,
dancar aos deuses, ofertar coisas, fazer sacrificios”, Marconi e Presotto (2009, p. 154) destacam

trés principais, quais sejam:

a) oragdo ou prece: “invocagdo oral dirigida a seres sobrenaturais, feita pelos adeptos do culto,
guiada ou ndo pelos oficiantes [...] € uma técnica bésica de relacionamento com o sobrenatural;
atitude de subordinagdo.” Acrescenta-se que t€ém por finalidade louvar, pedir, suplicar,
agradecer ou propiciar. Sao faladas ou cantadas (ou apenas mentalizadas), em certos momentos
e lugares, e podem combinar-se a prostracdes, a genuflexdes, a dangas e a outros tipos de
movimentos e posturas etc. Pode “ser simples ou elaborada, curta ou longa, casual ou
formalizada, especifica ou geral”. Na linguagem dos sujeitos catolicos pesquisados, a palavra

“reza” € mais usual e possui os mesmos sentidos supracitados. Rezam-se o Pai-Nosso, a Ave-

Maria, o Credo, a Salve-Rainha etc.

b) oferenda: basicamente, “consiste em ofertar alguma coisa aos seres sobrenaturais: fruto de
colheitas, parte da caca, da pesca ou da coleta; objetos de valor (joias, armas, utensilios), flores,
comidas, bebidas etc.” Podemos destacar, nesse interim, a oferenda de uma ““galinha preta” para
Sao Sebastido. Esta galinha, cuja vida tem de ser preservada até a morte espontanea, ¢ oferecida
ao santo que, em contraprestacdo, protege o “terreiro”, os animais domésticos de doengas, como

a peste.

¢) manifestagoes: “consistem em uma série de atos ou movimentos ritmicos (dangas, mimicas,
dramatizacdes), procissdes, geralmente acompanhadas de cantos e de musica”. A dita
“encomendacdo de almas” a que se referiram trés narradores encaixa-se como uma
manifestagdo na qual os rezadores saem em procissao, cantando, rezando, usando instrumentos
sonoros etc. No corpus, € citada também a “Folia de Sao Sebastido”, pratica autobnoma da igreja.
Conforme o narrador N3M79, esse grupo de folides, devotos do santo, advém de uma
comunidade vizinha, da Fazenda Mata Preta. Embora ndo tenham sido dados muitos detalhes,
sabe-se que esta manifestacdo ¢ realizada na véspera do dia de Sao Sebastido (20 de janeiro),

apice da comemoracao. Os integrantes do grupo de folides percorrem as casas da regido e das
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redondezas, levando a bandeira com a imagem do santo e entoando versos rimados e rezando
em inten¢do de pedir-lhe protecdo da casa, dos pastos, do quintal, contra a fome, a peste ¢ a
guerra, além de pedirem uma “prenda” em oferecimento ao santo (dinheiro, frango, leitdo,
novilha, saco de arroz ou de feijao), a qual ¢ empregada na realizacdo da confraternizagao de
encerramento que, geralmente, acontece na casa do festeiro.

Entre os tipos basicos de rituais, Marconi e Presotto (2009, p. 155-156) sublinham:

a) propiciatorio ou intensificagdo: suplica a benevoléncia dos seres sobrenaturais. Nesse ritual,
“realiza-se uma cerimonia no sentido de levar as forgas sobrenaturais a atender as necessidades
de dada populacao, favorecendo o abastecimento vegetal e animal, principalmente as relacionadas
com a sobrevivéncia”. Podemos citar, nesta categoria, os rituais para pedir chuva, como ‘“‘aguar
uma cruz”. Nesta pratica, referida no corpus, costuma-se pegar pedras e agua em riachos ou
corregos ou rios para colocar no pé¢ de uma cruz (fincada em morros ou estradas ou porta de
igrejas etc.) e, enquanto se proferem rezas, agua-se a cruz com a intengao de propiciar chuvas na
regido. H4, também, a realizacdo de tercos para pedir o sucesso da colheita, a defesa contra

doengas epidémicas, como também para pedir chuvas etc.

b) de passagem ou de transi¢do: realizacdo de um agregado de rituais “por ocasido da passagem
de individuos de um estado social para outro, ou seja, quando ocorrem importantes
modificagdes no status social.” Entre os mais comuns, as autoras citam o nascimento, a
puberdade, o matrimonio e a morte, ressalta-se que variam muito de uma cultura para outra.
Aqui, evidenciamos, do corpus, alguns rituais relativos ao nascimento e a morte. Efetivado por
sujeitos comuns, o “batismo caseiro” € feito em casa tdo logo a crianca nasca, devido ao temor
de o bebé morrer “pagdo”. Basicamente, o ritual ¢ composto de rezas, entre elas o Pai-Nosso, a
Ave-Maria e o Credo, da “toalha branca e virgem” e do vasilhame de 4gua, geralmente limpa
de nascente e abengoada no momento da pratica, para despejar na cabeca da crianca e fazer o
sinal-da-cruz. Ademais, o batizando tem direito a padrinho e madrinha, respeitados “toda a
vida” do mesmo modo que os padrinhos do ritual oficial também o sdo. Depois de assegurado
esse primeiro batismo, busca-se o “batismo no padre”, isto €, o sacramento dado pela figura do
sacerdote oficial. No ambito da morte, os velorios sdo importantes rituais de passagem nos quais
se rezam tergos “aos pés do caixdo”. Na maioria das vezes, o morto era velado em casa e
enterrado em caixdo fabricado por pessoas da propria comunidade. E notério um ritual de

passagem também no momento da morte, quando era costume colocar uma vela, ou um “ti¢ao”,
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nas maos do recém-morto. Acredita-se, assim, propiciar uma “morte em claro”, iluminando-lhe

o caminho da passagem.

¢) de iniciagdo: existem graus diversos de iniciacdo, que pode ser uma cerimonia efetuada por
ocasido de passagem da juventude para a vida adulta ou de ingresso num grupo religioso.
Assinalamos o “batizado caseiro” supradito também como um ritual de iniciacdo, pois o
batizando inicia sua vida religiosa, ¢ 0 momento de transi¢ao de um ser considerado “pagao”
para um ser “sacramentado”, pertencente ao divino, quando deixa de ser mera criatura para ser
filho de Deus.

Acerca dos oficiantes, Marconi e Presotto (2009, p. 157) explicam que “os rituais,
os cultos, as cerimdnias s6 podem ser realizados por determinadas pessoas: sacerdotes, reis
divinos, chefes religiosos, especialistas, ordculos”. Acrescentamos que rezadores e benzedores
do catolicismo popular também se encaixam nessas categorias, a exemplo da benzedeira e do
rezador de tergos visitados durante a pesquisa, porquanto tomam os exercicios de curar, benzer,
pedir, agradecer etc. como funcdes que lhes cabem.

Referente a magia, Marconi e Presotto (2009, p. 162) descrevem-na como um “um
tipo de técnica para controlar a natureza, a fim de obter coisas ou precaver-se contra forgas
misteriosas. E praticada por alguns individuos, com objetivo especifico.” Nessa técnica, os
agentes (feiticeiros, magos, bruxos, curandeiros, benzedores/benzedeiras etc.) manipulam, por
meio de determinados rituais, as forcas extranaturais, bem como se valem de “agdes, objetos
magicos e formulas verbais apropriadas (encantamentos), os quais tem poderes intrinsecos ou
estes lhes sdo atribuidos pelo magico.”

Conforme as autoras, a magia pode ser usada para protecao de um individuo ou de
um grupo em diversas situagdes, assim como para varias outras finalidades, para praticar tanto
o mal quanto o bem. Entre os tipos mais comuns, Marconi e Presotto (2009, p. 163) dizem

existir trés:

a) analogica ou imitativa (homeopatica): “crenca de que o semelhante produz o semelhante, ou
seja, de que um efeito se parece com a sua causa.” E a forma de magia feita a partir de fotos,
objetos ou outros materiais que se creem representar o ser sobre o qual se quer agir. Por exemplo,
o ritual vodu em que se acredita ser possivel agir a distancia sobre uma pessoa por meio de um
boneco que a represente, espetando-o com alfinetes, facas, espinhos, de maneira a representar no
boneco os efeitos que tais atos causariam na pessoa. No contexto do corpus, acentuamos o ritual

de benzecdo para curar “cobreiro”. A benzedeira explica que pega talos de mamona (objetos
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rituais) e, simultaneamente aos dizeres proprios para esse tipo de benzecao, ela os corta com uma
faca, geralmente em trés partes, como se aqueles talos representassem o cobreiro (ou o animal
que se acredita té-lo causado), assim se corta a “cabe¢a” € 0 “rabo” e, depois de terminado o ritual,
a benzedeira coloca a parte do meio (entre a cabega e o rabo) para secar em algum lugar. Logo,
os talos sdo cortados e secos e, imitativamente, a doenga também tem sua vitalidade cortada e

seca, sem a possibilidade de ser reiniciada, ja que o seu meio estaria seco, sem vida.

b) contagiosa: “crenga de que as coisas, uma vez em contato com alguém, continuarao atuando
entre si, mesmo distantes: dono e objeto permanecem unidos para sempre.” Nesse tipo de
magia, as acdes benéficas ou maléficas atuadas sobre um objeto (roupas, cabelo, unha, sangue,

animais, plantas) atingem o seu possuidor.

¢) simpatica: “quando a magia ¢ realizada no sentido magico de exercer influéncia sobre uma

pessoa, valendo-se de seu poder.”

Notamos, nesta triade, uma certa proximidade nos significados, capaz de causar
duavidas quanto a func¢do especifica de cada tipo de magia, e até uma redundancia na descrigao
do terceiro item em relagdo aos demais. Diante disso, optamos por concordar com Frazer (1982,
p. 86), quando considera que “ambos os ramos da magia, o homeopatico e o contagioso, podem
ser incluidos convencionalmente sob a denominagdo geral de magia simpatica, ja que ambos
supdem a possibilidade de interagdo entre coisas que estao distantes umas das outras [...]”.
Assim, o autor sintetiza: “a magia homeopatica fundamenta-se na associacdo de idéias pela
similaridade, ao passo que a magia de contagio baseia-se na associacdo de idéias pela
contiguidade.” (FRAZER, 1982, p. 82).

Reafirmamos, a partir dessas consideracdes, o uso da expressao “magico-religioso”
para tratar de praticas/rituais e crengas, e suas particularidades, inscritas no culto popular
catolico, uma vez que podemos notar afinidades entre o que se compreende por praticas magicas
e praticas religiosas. Nesse ensejo, abordamos, especialmente, a dimensao magico-religiosa da

palavra, ou seja, uma dimensao que integra magia e religiao.



III DIMENSAO MAGICO-RELIGIOSA DA PALAVRA

S'eu num pudé agrada, grava também nao, né?
Pruque 1ia palavra machuca, né? [N]ossa sinhora!
(N2M&2).

Neste capitulo, desenvolvemos a andlise dos dados extraidos do corpus,
relacionando-os a teorias que versam acerca da inter-relacdo lingua, cultura e memoria. Para
tanto, nos fundamentamos em Halbwachs (1990), Pollak (1992), Vilela (1994), Schinello
(2004), Paula (2007), entre outros autores.

Buscamos, ainda, nos apoiar em obras que desenvolvem estudos sobre a dimensao
magico-religiosa, ou pragmatica, da palavra, tais como Gusdorf (1977) e Biderman (1998).

Apresentamos, no decorrer da analise, organogramas que ilustram o tecido cultural
constituido pelas unidades I1éxicas que refletem a relagdo entre as praticas culturais estudadas,
bem como permitem uma melhor visualizagdo da trama lexicultural em que cada ritual e seus
elementos constituintes se envolvem.

Entre as muitas op¢des que o corpus disponibiliza, delimitamos, para a presente
analise, os seguintes topicos: batismo, rituais relacionados a chuva, benzegoes, dias santos e

Quaresma.

3.1 Memoria, lingua e cultura

Os atos de narrar e ouvir historias constituem uma tradi¢ao advinda de épocas
remotas e possuem suas origens quase sempre imprecisas. A titulo de exemplo, os contos de
fadas, que hoje (re)conhecemos em livros, em sifes, em filmes etc., surgiram ha milhares de
anos na tradicdo oral e, pela repeticdo mediante o expediente da memoria, mantém seus
enredos e temas conservados até atualmente, ainda que com variagoes.

Nesse sentido, a sabedoria popular vem se transmitindo, sobretudo, pela
oralidade, na qual se registram experiéncias de outras geracdes, culturas. Assim, evidenciamos
o papel fundamental da memoria desde os primordios da humanidade, quando nao existia a lingua
escrita e, ainda, quando passou a existir, pois tinha seu acesso restrito a poucos.

Quando fomos a campo fazer as gravagdes, instantaneamente, recordamos alguns
anos atrds, quando nossos avos contavam causos dos “tempos de primeiro” e nos faziam ficar
imaginando como era aquele mundo que, as vezes, tocava os dominios do fantéastico. Foi como

se viajassemos no tempo, lembrando de situagdes como as reunides de parentes ou vizinhos, os
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quais se punham a narrar experiéncias proprias ou de outros sujeitos. Histdrias que, por vezes,
nos serviram de exemplo, de licdo, de forma que aquelas narrativas, mesmo sem inten¢ao
explicita, traziam ensinamentos em sua trama.

As conversas que tivemos com as pessoas mais velhas da comunidade Sao
Domingos despertaram em nossa memoria fatos, pessoas, lugares que nos sdo comuns. Logo,
estivamos num ambiente social que também nos envolvia, seja por um lago de amizade, de
parentesco, de compadrio, de vizinhanga, ou simplesmente por identidade com os assuntos
narrados, os quais foram, em maior parte, relacionados a vida no campo.

Considerando, entdo, que nosso estudo se debruga sobre a analise de fontes orais, é
imprescindivel trazermos algumas considera¢des sobre memoria, uma vez que o trabalho com
narrativas orais € um trabalho com memorias, também, orais.

Primeiramente, podemos entender a memoria como uma capacidade cognitiva de
conservar informacdes em nosso cérebro. Isto, a principio, pode se apresentar como um fenomeno
pessoal, individual. Entretanto, é preciso destacar que a memoria também deve ser entendida “[...]
como um fendmeno construido coletivamente e submetido a flutuagdes, transformacoes,
mudancas constantes” (POLLAK, 1992, p. 201), ou seja, ¢ um fenomeno social e mutavel.

Para falar mais atentamente sobre memoria coletiva, conclamamos Halbwachs
(1990), para quem a memdria coletiva abarca as memorias individuais, todavia estas ndo se
confundem com aquela, uma vez que, ao se inserirem na memoria coletiva, e quando isso
ocorrer, as memorias individuais passam a fazer parte de um conjunto que nao mais configura
uma consciéncia pessoal.

Halbwachs (1990) ressalva que a memoria individual “[...] ndo esta inteiramente
isolada e fechada. Um homem, para evocar seu proprio passado, tem freqlientemente
necessidade de fazer apelo as lembrangas dos outros. Ele se reporta a pontos de referéncia que
existem fora dele, e que sdo fixados pela sociedade” (HALBWACHS, 1990, p. 54). Assim,
entendemos que a memoria, embora seja sempre construida pela coletividade de sujeitos, &,
também, sempre fruto de um individuo integrado a um grupo de referéncia.

Nesse interim, cabe evidenciar a importancia do grupo de referéncia para que
imagens do passado se firmem em lembrancas. Para Halbwachs (1990, p. 28), a auséncia das
testemunhas com as quais tenhamos dividido um passado em comum e compartilhado uma
comunidade de pensamentos impossibilita que construamos a memoria, pois dentro de um “[...]
conjunto de depoimentos exteriores a nos, € preciso trazer como que uma semente de

rememoracao, para que ele se transforme em uma massa consistente de lembrangas™.
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Isso nos reporta a Pollak (1992), quando fala dos pontos de referéncia mediante os
quais a memoria € construida, os acontecimentos, as pessoas/personagens e os lugares.
Depreendemos que as testemunhas do passado se fundem nos lugares e nos acontecimentos e €
esse conjunto que permite a atualizagdo da identidade com a consciéncia grupal no passado.
Pollak (1992) considera esses trés pontos de referéncia como os elementos constitutivos da
memoria. Vale, portanto, trazer algumas notas desse autor sobre cada elemento.

O primeiro elemento inclui tanto os acontecimentos vividos integralmente quanto
os vividos “por tabela”, isto €, “[...] acontecimentos vividos pelo grupo ou pela coletividade a
qual a pessoa se sente pertencer” (POLLAK, 1992, p. 2). O autor ressalta que a pessoa nem
sempre participa desses acontecimentos, mas estes tomam tamanha importancia no imaginario
a ponto de nao se conseguir distinguir se de fato participou ou nao.

Em segundo lugar, a memoria € constituida por pessoas, personagens, tanto as que
foram efetivamente encontradas durante a vida quanto as frequentadas indiretamente. Esses
personagens nem sempre fazem parte das relacdes da pessoa, mas, por seu relevo, podem se
tornar quase que familiares (POLLAK, 1992).

Por ultimo, temos os lugares de memoria, ou seja, vinculados a lembrancas pessoais
ou grupais dos acontecimentos e/ou dos personagens que os frequentaram. Pollak (1992)
assevera que as lembrangas ligadas aos lugares ndo tém, necessariamente, apoio cronoldgico,
quer dizer, tornaram-se significativas independentemente da data que aconteceram.

Quando Pollak (1992) fala de acontecimentos vividos, pessoal ou socialmente, por
personagens inscritos numa coletividade, direta ou indiretamente, ¢ em lugares que ficam
marcados pela memoria, todo esse entrelagado de fatores evoca o sentimento de identidade,

posto que, ainda segundo o autor (1992, p. 5, grifo do autor):

[...] a memoria é um elemento constituinte do sentimento de identidade, tanto
individual como coletiva, na medida em que ela ¢ também um fator
extremamente importante do sentimento de continuidade e de coeréncia de
uma pessoa ou de um grupo em sua reconstrugao de si.

Compreendemos, dessa forma, que a memoria, nesse processo histérico de
construcdo social e individual, relacionada ao sentimento de pertencimento a um grupo, ¢ que
tem preservado os saberes antigos sobre as benzecdes, as rezas, as oragdes, os procedimentos dos
rituais e seus objetos necessarios etc. Estas informagdes, malgrado sejam de origens distantes no
tempo, vém se reelaborando de acordo com as demandas de cada época e lugar, conforme

discutimos na se¢ao sobre cultura popular.
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As praticas culturais que analisamos nesse estudo nem sempre sdo sustentadas pelo
suporte escrito, por serem, em maior parte, transmitidas por via oral ha diversas geracdes. Ao
contrario da escrita, que documenta os conhecimentos, a oralidade se ampara na memoria. A esta
chamamos de memoria oral, porquanto o codigo escrito também ¢ uma memoria, como 0s
arquivos e as bibliotecas, todos patriménios do conhecimento humano.

Para Paula (2007), “antes de serem oralizadas, as memorias dos que ndo detém a
escrita se inscrevem como ato lingiiistico e se organizam linguisticamente” (PAULA, 2007, p.
100). Nesse sentido, compartilhamos as palavras de Le Goff (1990, p. 426), quando cita Henri

Atlan (1972, p. 461) para demonstrar a relagdo entre linguagem e memoria:

A utilizagdo de uma linguagem falada, depois escrita, € de fato uma extensao
fundamental das possibilidades de armazenamento da nossa memoria que,
gragas a isso, pode sair dos limites fisicos do nosso corpo para estar interposta
quer nos outros quer nas bibliotecas. Isto significa que, antes de ser falada ou
escrita, existe uma certa linguagem sob a forma de armazenamento de
informagdes na nossa memoria.

Portanto, podemos considerar que os sentidos dados aos signos linguisticos se
constroem e se reconstroem a medida que os saberes passam de geracdo a geragdo, mediante a
memoria e a linguagem. Assim, valores simbdlicos sdo vinculados a estes signos conforme as

demandas socioculturais que implicam demandas linguisticas. Segundo Bourdieu (1998, p. 24):

Todo ato de fala e, de um modo geral, toda agdo € uma conjuntura, um
encontro de séries causais independentes: de um lado as disposigdes,
socialmente modeladas, do habitus linguistico, que implicam uma certa
propensao a falar e a dizer coisas determinadas (interesse expressivo), definida
ao mesmo tempo como capacidade lingiiistica de engendramento infinito de
discursos gramaticalmente conformes € como capacidade social que permite
usar adequadamente essa competéncia numa situagdo determinada [...].

Ademais, para Schinelo (2004, p. 137), a memoria alimenta a comunidade,
mantendo integra sua cultura, por exemplo, quando a memoria coletiva se apresenta “[...] como
ritual, como o vivido, o performativo”. A autora da como exemplo disso os rituais de batismo.
Podemos citar, ainda, os rituais propiciatérios, para rogar a Deus por chuva por meio de rezas
e objetos rituais, entre outros registrados no nosso corpus. Estas sdo praticas coletivas, fazem
sentido ao grupo e por ele sdo lembradas quando surge a demanda.

Nessa logica da linguagem como memoria, valores simbolicos e tecido de cultura,
Pires Ferreira (1994/95, p. 117, grifo da autora), em seu estudo sobre cultura e memoria, afirma

que a cultura ¢ um feixe de sistemas semidticos (linguagens) formalizados historicamente e
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que, ainda, “[...] ¢ informagdo, codificacdo, transmissdo, memdria, e conclui, de forma a ndo
deixar lapsos: somente aquilo que foi traduzido num sistema de signos pode vir a ser patrimonio
da memoria [...]”. Pires Ferreira (1994/95) completa que a comunicagdo com outrem sO
acontece se houver um grau de memoria comum.

De acordo com Schinelo (2004, p. 132, grifo da autora), em sua abordagem das
concepgdes de memoria sob o angulo da oralidade, “navegar pelo oceano da memodria €
mergulhar nas aguas profundas e nao transparentes dos consensos ou desacordos sobre o
termo”. Desse modo, o tema memoria se apresenta como um campo movedico que mantém
perspectivas variadas e afirmag¢des que mudam conforme mudam as relagdes entre sujeito,
linguagem e historia.

Pensando nas consideracdes que tecemos sobre a memoria, nesse intento de
mergulho nas suas aguas profundas e turvas, inferimos que Schinelo (2004, p. 133) corrobora

Halbwachs (1990) e Pollak (1992) ao dizer que,

Considerando todo sujeito constituinte e constituido na linguagem e
considerando a linguagem em sua natureza dialdgica, podemos afirmar que a
memoria, mesmo sendo individual, insere-se numa coletividade, ou seja, faz
parte de uma teia de sentidos formada a partir de outros sentidos anteriormente
construidos. Assim, toda memoria individual traz consigo reflexos da
coletividade.

Compreendemos a inter-relagdo entre lingua, cultura e memoria como basilar ao
nosso propoésito de pesquisa. Nos registros escritos do corpus, resultante das memorias
oralizadas durante as gravacdes, estd impresso muito da cultura do grupo em estudo. Por
conseguinte, esses textos ndo constituem apenas estruturas linguisticas organizadas na
comunicac¢ao, mas, também, uma forma de acesso a vida sociocultural dos narradores e dos
outros sujeitos que integram esse universo em comum, compondo a memoria coletiva a qual se
incorpora cada sujeito com a sua memoria.

E importante salientar que investigamos a linguagem ndo apenas como dicotomia
lingua e fala, mas dentro de um contexto cultural especifico, qual seja o ambito da religiosidade,
que se interliga a muitos outros aspectos da convivéncia humana, como as relagdes de parentesco,
de compadrio e de vizinhanga, estabelecidas na comunidade, como também a praticas comuns do
dia a dia, ou seja, ao fazer coletivo que se estampa na linguagem: o plantar, o colher, o comer, o
jejuar, o trabalhar, o divertir, o curar, enfim, ao todo da vida e ao longo da vida.

Ademais, estudamos uma religiosidade que se faz predominante no meio rural, na

cultura da “roga”. Os sujeitos que visitamos no meio urbano, onde vivem héd mais de sete anos,
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também o confirmam em suas falas, cujas memorias ecoam continuamente referéncias ao rural.
Sobre este aspecto, recorremos a Pessoa (2005, p. 52), quando traz consideragdes acerca do

tema cultura popular, para ressaltar que:

[...] esta referéncia ao rural ocasiona uma rela¢do direta dos homens e
mulheres com os momentos radicais da vida - nascimento, crescimento e
morte das plantas ¢ animais - tornando-lhes afeitos a transcendentalidade. Isso
quer dizer que as pessoas que tém e que tiveram experiéncia ou pelo menos
influéncia dos costumes rurais, em geral orientam-se por uma forte ligacao
religiosa com o todo da vida. [...] A religiosidade ¢ interligada ao todo da vida,
esta ligada com todas as outras dimensoes.

E o que procuramos demonstrar nesse estudo, que todas as dimensdes da vida do
homem e mulher do campo estdao eivadas de religiosidade e, assim sendo, esta nao poderia
deixar de se revelar vigorosamente na lingua, a partir da qual os sujeitos elaboram sua
compreensdo do mundo e se comunicam com os humanos e, ainda, com extra-humanos. Logo,
esses sujeitos, mediante a cultura da qual sdo atores, exprimem nos seus falares, nas suas
palavras, em distintos momentos, uma dimensao religiosa; mais que isso, magico-religiosa.

Para isso, nos baseamos em Camara Jr (1955), quando considera a lingua e a cultura
conjugadas e interdependentes. Tal relacao se mostra nesse estudo sobre o catolicismo popular,
mormente, enquanto cultura religiosa na qual os sujeitos costumam, em diversas situagdes, se
valer de formulas verbais (oragdes, canticos, benzegdes etc.) de acreditado carater pratico e
validador. Nesse contexto, a cultura também se revela linguisticamente e tem a lingua como
seu instrumento fundamental, tanto para a agao quanto para a sua transmissao.

Assim, a lingua, mediadora entre o sujeito e o mundo que o envolve, reflete os
aspectos da sua vida em seus diversos ambitos, afinal, “sabemos que a lingua esta intimamente
relacionada com a cultura de um povo e por meio dela que todo o conhecimento, valores e crencas
adquiridas ao longo do tempo sdo transmitidos de geragdo a geragao” (SOUZA, 2008, p. 13).

Desta feita, apreendemos que a compreensdo da cultura ¢ fundamental ao estudo da
linguagem, pois, conforme explica Chaui (2006, p. 156), “hd um vai-e-vem continuo entre as
palavras e as coisas, entre elas e as significagdes, de tal modo que a realidade, o pensamento e
a linguagem sdo inseparaveis, suscitam uns aos outros € interpretam-se uns aos outros”.
Destarte, os textos orais utilizados nas benzegdes, por exemplo, possuem cardter magico-

religioso na situa¢dao em que sdo proferidos, isto €, ndo sao simplesmente estruturas linguisticas,
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mas sdo verbalizados'® e investidos de poder a partir de intengdes motivadas pela cultura que
alicerca a fé de quem benze e de quem ¢ bento/benzido. E a palavra da situagdo, conforme
explica Gusdorf (1977).

Dessas consideracdoes, de modo geral, apreendemos a transcendéncia da
comunica¢do no campo da religiosidade popular, dada a maior proximidade entre humanos
mortais e entidades transcendentes, que permite uma interacao que se desdobra entre a magia e
a religido e que pode ser notada, por exemplo, numa troca de favores entre um homem e seu
santo de devocdao, como nas promessas, no respeito as entidades, pautado no temor de que
transgredir as normas ¢ risco de castigo etc. Tudo isso se revela, acontece e se transmite
linguisticamente, pois € a lingua o capital instrumento a partir do qual um grupo representa seu
mundo, manifesta e compartilha suas experiéncias e conhecimentos.

Ha, na lingua, elementos que sdao formais; contudo, hd outros mais que interpretam
(e se interpenetram) as relagdes sociais e as praticas culturais que nela se fazem registrar, em
todos os niveis, tais que: o fonético/fonoldgico, o morfologico, o sintatico, o estilistico, o
semantico. Nao se nega, porém, ser o nivel dos arranjos lexicais o que melhor mostra a lingua
a servico da cultura e por ela sendo servida (PAULA, 2010c). Neste sentido, o nosso estudo
prima pelo nivel lexical dos textos orais gravados por entendermos que, conforme Biderman
(1998, p. 91), “[...] o 1éxico de uma lingua constitui uma forma de registrar o conhecimento do
universo.”

O Iéxico € o aspecto mais dindmico de uma lingua e, constituindo o seu inventario
total das palavras (VILELA, 1994), forma o “patrimonio vocabular de uma dada comunidade
lingtiistica ao longo de sua historia” (BIDERMAN, 2001, p. 14). Em estudo da lexicologia e da
semantica do portugués, Vilela (1994, p. 6) destaca que “o 1éxico ¢ a parte de uma lingua que
primeiramente configura a realidade extralinguistica e arquiva o saber linguistico duma
comunidade”.

Vilela (1994, p. 10-11) explica que a Lexicologia estuda todos os aspectos das
palavras de uma lingua e que tem como objeto “o relacionamento do Iéxico com os restantes
subsistemas da lingua, incidindo sobretudo na analise da estrutura interna do 1éxico, nas suas
relagdes e inter-relagdes”. Os aspectos culturais impressos no léxico dos textos orais dos
sujeitos do estudo conduzem a compreensdo da dimensdo magico-religiosa da palavra, pois “¢
por meio do 1éxico que os tragos culturais de um povo mais se evidenciam” (SOUZA, 2008, p.

13). Assim, corroboramos Duranti (2000), quando aborda questdes relacionadas ao campo da

18 Esclarecemos que verbalizado é o oral, o escrito e, inclusive, o mentalizado. Consideramos, portanto, que fazer
oragdes mentalmente, por exemplo, também ¢é verbalizar.
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Antropologia Linguistica, que a linguagem nao deve ser compreendida somente como um modo
de pensamento, mas, acima de tudo, como uma pratica cultural, isto ¢, “[...] como um modo de
acdo que pressupde a ambos, €, a0 mesmo tempo, gera novas formas de estar no mundo.”
(DURANTI, 2000, p. 19, tradugdo nossa).

Abbade (2011, p. 1332), em estudo da teoria dos campos lexicais, expressa que

a lingua de um povo ¢ um de seus mais fortes retratos culturais. Essa lingua ¢é
organizada por palavras que se organizam em frases para formar o discurso'’.
Cada palavra selecionada nesse processo acusa as caracteristicas sociais,
econdmicas, etarias, culturais... de quem a profere.

A partir dessa compreensdo, buscamos no corpus unidades 1éxicas que revelem por
meio da sua significagdo contextual aspectos da cultura religiosa na comunidade Sao
Domingos. Assim, a partir da descri¢do linguistico-cultural, tentamos construir um retrato da
religiosidade popular nessa comunidade. Diante do objetivo desse estudo, que ¢ compreender
a dimensdo-magico religiosa da palavra nos textos orais, consideramos, também, construcdes
linguisticas mais complexas, como as composicoes (benzecdes, oracdes, esconjuros etc.) que
compdem os rituais.

De acordo com Abbade (2011), a organizagdo da lingua ocorre a partir da
articulacdo de palavras para produzir o discurso que, na sua face religiosa, como € 0 nosso
corpus, constituido por falas que, embora individuais, sdo, também expressdes do social®’,
evidenciam o seu carater pragmatico. Para dar cabo ao propdsito, a principio, descrevemos a
pratica cultural e, em seguida, abordamos as expressdes que lhe dao funcionalidade e, por assim
ser, adquirem valor magico-religioso.

Dentre as expressdes que o corpus nos apresenta, tratamos, a seguir, daquelas
definidas para analise nesse trabalho. Para a tessitura destes paragrafos, partimos do pressuposto
de que “a ‘palavra’ assume [...] nos mitos de cada cultura uma forca transcendental; nela deitam
raizes os entes e os acontecimentos. Por ser magica, cabalistica, sagrada, a ‘palavra’ tende a

constituir uma realidade dotada de poder” (BIDERMAN, 1998, p. 81, grifos da autora).

9O termo discurso ¢ aqui utilizado em sentido lato, como um dos subsistemas da lingua.
20 Por exemplo, referéncias aos mesmos fatos, praticas, pessoas etc.
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3.1.1 Batismo

Um dos rituais citados por todos os narradores foi o batismo. Conforme preconiza
o Cristianismo, este € o sacramento que “lava” o ser do pecado original e, assim, lhe confere o

carater de cristdo. Sobre essa pratica no campo da religiosidade popular, vale dizer que:

O batismo se conservou porque se adaptou as necessidades locais,
prescindindo do padre. Determinando a Igreja que qualquer pessoa pode
batizar uma crianga que esteja a morrer, ¢ dada a elevadissima mortalidade
infantil nos meios rurais tradicionais, ficou o padrinho investido de tais
deveres; tornou-se habito batizar ele o afilhado o mais depressa possivel a fim
de que, se algo ameacar a satide deste, ndo parta pagdo para a vida melhor
(QUEIROZ, 1973, p. 91).

Nas narrativas do corpus, corroboramos a autora:

E, e[le]s fala qu'é pagdo, né? E #ia crianca pagio ainda, né? (N1F63I).

[...] 6, 0 minino ta morre num morre, tem que sé batizado, né? Ai eu mais tia
ota irma da mulher pego e batiz o minino, e ele sob[re]viveu, ta [a]i até hoje,
né, né? E sim, né? [En]tdo e[le]s falava que o# a a# minino num podia morré
pagdo, né? (N2M82).

[...] E. Tava pagdo, né, ai batizd, intdo ela ja é# fazia parte com a a justica
divina, ja num era pagdo mair, né, né? (N2M82).

O primero é. Batizava cum dois, tréis dia, um batizado im casa, né, as pessoa
tinha tinha medo, né de 'contecé ia pid, né, e crianga morré sem batiza, né,

[en]tdo fazia ele im casa, mais primero, né, s6 pa dipois batizd, mesma# na
igreja, né? (N3M79).

E, primero batizava im casa, né? Dai, pa depois batiza na igreja. Esses mes#
meus minino tudo ta batizado im casa primero, pa depois i[r] na igreja. Puque
as veiz demorava i[r] na igreja, né, ai batizava im casa [...] (N4F78f).

Apreendemos que o fato de as pessoas ndo investidas da autoridade do padre
realizarem esse ritual sacramental de passagem — de pagdo para cristdo — surge das dificuldades
que se impunham outrora, quando a assisténcia religiosa por parte da Igreja Catdlica era escassa,
fator dificultado pela distancia entre as areas rurais e os centros urbanos, onde se concentravam
as paroquias. A esse respeito, a narradora N4F78f, que atualmente vive na cidade, responde da
seguinte forma ao marido N5SM80f, quando ele questiona por que ndo se levava a crianca

diretamente a igreja para ser batizada:
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E puque naquele tempo era custoso pa vim na igreja, né? [...] Uai, nem tinha
carro, vinha sempre# vinh[a] era de cavalo. (N4F78f).

Diante desse quadro, as pessoas tinham autoridade para batizar um recém-nascido
e, assim, garantir-lhe, segundo sua crenga, a sua “parte com a justica divina” para que, no caso
de “acontecer o pior”’, ndo morresse pagao.

Essa pratica popular, no entanto, ndo vai de encontro as regras eclesiasticas
catolicas. No Brasil, a mencdo mais antiga que se tem do batismo estd nas “Constituicdes
Primeiras do Arcebispado da Bahia”, aprovadas em 1707 durante um Sinodo Diocesano

ocorrido na Bahia. As constitui¢des (1853, p. 12), em seu artigo 33, fazem saber que:

Consiste este Sacramento na externa ablugdo do corpo feita com agoa natural, e
com as palavras, que Christo nosso Senhor instituio por sua forma. A materia
deste Sacramento ¢ a agoa natural, ou elementar, por cuja razao as outras agoas
artificiaes ndo sdo materia capaz, para com ellas se fazer o Baptismo. A forma
sdo as palavras, ou em Latim: Ego fe baptizo in nomine Patris, et Filii, et
Spiritus Sancti; ou em vulgar: Eu te baptizo em nome do Padre, e do Filho, e
do Espirito Santo. O Ministro é o Parocho, a quem de officio compete baptizar
a seus freguezes. Porém em caso de necessidade qualquer pessoa, ainda que seja
mulher, ou infiel, péde validamente administrar este Sacramento, com tanto,
que ndo falte alguma das cousas essenciaes, € tenhdo intengdo de fazer, o que
faz a Igreja Catholica.

Embora possua valor sacramental, como fica explicito no final da citagdo acima,
para os sujeitos pesquisados, o batismo em casa ndo anula a necessidade do sacramento

considerado oficial, o batismo no padre/na igreja:

[...] meus filho s@o todo batizado em casa primero, depoir no padre e depoir
na foguera de Sao Jodo Batista, né? Antdo fomo' todos assim. (N1F631).

Sobre o procedimento do batismo em casa, especificamente, evidenciamos os

seguintes trechos das narrativas:

Agora, im casa € a mesma coisa, 'cé batiza do mesm# 'cé pega tréis folha de
laranja pde num prato d'agua, né, ¢ ai 'océ batiza. Ai 'cé pde o o padrim mais
a madrinha. O padrim de representa que segura a crianga, né? E fa# ai 'c€ reza
o Pai-Nosso clia Ave-Maria, a Salve Rainha, o Cre'im Deus Pai e todos fala a
mesma coisa, né, do mes[mo] jeit' que o padre fala a gente fa[la]: eu te batizo,
né, [fala] o nome da crianga, [e diz] im nome do pai, do filho e do espirito
santo, né? (N1F631).
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[...] os pessoal usava traz€ Gia tualha que nunca fo[i] usada, mai' num pricisa
disso, mais era custume, né achava que o cert' era esse, trazia {ia fia vela

também, né, e reza ali e fala essas mesma palavra que usa no batirmo, né: eu
te batizo em nome do Pai, do Filho e Ispirito Santo, né? Tinha a# o padrim e
a madrinha e a# e a de de representa também, representa pegav' a crianga, né,
ficav' co' crianga na mao e os padrim ia batiza [...] Isso. A 4gua vinha na
vasi[lh]a 'li, né, e a toalha pa tira# lim# inxuga a crianga ca 'quela toalha, cumo
diz, benta qu' [el]es falav, que nunca foi usada, né, er' assim. (N3M79).

E. O batism' é [as]sim, primero 'océ pegava niia 4gua, né, e 'océ binzia a agua
com Pai-Nosso, Ave-Maria. E 'océ rezava o Crédio?!, né, ai falav'assim: cumo
a gente cré que o Ispirito Santo ixiste, né, e vai lava todos pecado dessa
crianga nesse moment' agora, né? E. Intdo, eu batizava com o ramim fazeno
a cruiz na testa dele com os poder do Pai e Fii e do Ispi[r]ito Santo, né? E tinha
mais oracdo ca gente rezava, né? [...] E. E noir rezava a Sal've-Rainha, né?
(N2M82).

De acordo com essas imagens fixadas nas memorias dos narradores, a pratica possui
basicamente a seguinte estrutura: geralmente, ¢ realizada na casa dos pais da crianca: “as pessoa
mes[mo], né, 'cé vai batizd im casa 'cé chega 14 'c€ mesmo dava jeito as p# as pai ja tava 1a t'
isperano, ja arrumav' a criancinha, be[m] limpinha com# né, com aquela ropinha tal, né? Iss'ai
¢ batiza im casa” (N3M79).

Convidam-se os padrinhos (ndo foi dito se deve ser obrigatoriamente um casal) e
uma madrinha de representar. Usualmente, colocam-se trés folhas de laranja (ou outro raminho
verde) em um prato de agua (de preferéncia agua corrente, retirada de um rego ou outro curso
de 4gua) e abencoa-se essa dgua com as oragdes do Pai-Nosso e da Ave-Maria. A madrinha de
representar segura a crianga enquanto os padrinhos, o prato de dgua e a vela. Todos os presentes
fazem as oragdes (Credo, Salve Rainha) e, depois, o padrinho ou a madrinha mergulha a folha
na dgua benta e deita pingos na testa da crianca, fazendo o sinal da cruz e dizendo a férmula
trinitaria batismal: eu te batizo em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo. Em seguida, a
madrinha ou o padrinho enxuga a testa da crianga com a toalha branca (virgem) e recebem os
cumprimentos dos pais e dos demais participantes.

As variacdes entre os relatos sao comuns. Por exemplo, as palavras “e vai lavd todos
pecado dessa crian¢a nesse moment' agora” (N2M82) foram ditas apenas por um narrador
como parte do ritual. Alguns, talvez, pelo longo tempo que nao fazem ou participam do batismo
em casa, tenham se esquecido de algum objeto ritual ou de uma ou outra parte que compde a
cerimdnia. O fato de ser uma pratica transmitida oralmente e aprendida na vivéncia e na

reproducdo do ato, como ocorre com a maioria das praticas culturais populares, aumenta a

21 Credo.
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possibilidade de sofrer variagdes, em razao de a oralidade ser menos rigida e conservadora que
0s registros escritos.

Contudo, constatamos uma fixidez no que se refere aos dizeres:

[...] e todos fala a mesma coisa, né, do mes[mo] jeit' que o padre fala a gente
fa[la]: eu te batizo, né, [fala] o nome da crianga, [e diz] im nome do Pai, do
Filho e do Espirito Santo. (N1F631).

[...] e reza ali e fala essas mesma palavra que usa no batirmo, né: eu te batizo
em nome do Pai, do Filho e Ispirito Santo. (N3M79).

Intdo, eu batizava com o ramim fazeno a cruiz na testa dele com os poder do
Pai e Fii e do Ispi[r]ito Santo, né? (N2M82).

E. Reza o Pai-Nosso ciia Armaria. E isso. Fala: te batizo em nome do Pai, do
Filo e do Espirito Santo. (N4F78f).

De acordo com o Compéndio do Catecismo da Igreja Catolica (2005, p. 86, grifo
no original), “[...] em caso de necessidade, qualquer um pode batizar, desde que tenha intencao
de fazer o que faz a Igreja. Derrama agua sobre a cabe¢a do candidato e pronuncia a férmula
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trinitaria batismal: ‘Eu te batizo em Nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo’”. Considerando
essa regra da doutrina da Igreja Catodlica, inferimos que a conservagao dessa férmula no batismo
em casa pode se dar justamente em funcdo da prescricdo presente na doutrina catdlica desde
séculos passados.

Em seu procedimento, o batismo na fogueira pouco se difere do batismo em casa.
A diferenga entre este e aquele € “sé poque ndo tem a foguera. Mai[s] [tém] o prato d'dgua, a a
a vela. Mema coisa” (N4F78f). E realizado na oportunidade das festas juninas, especialmente

no dia de Sao Jodo:

Antdo, ¢ ¢ do mermo# ¢ do mesmo jeito, né? E na foguera 'cé reza im tréis
parte da foguera de Sao# de Sdo Jodo Batista, né? E, ai € o mes[mo] [ritual]
'c€ reza e fala pu néné# no final 'cé fala, né? (N1F631).

Nao, joelh' im volta da foguera sabe e reza, a pessoa# o o afilhado ta 'li, a[s]
veiz até grandao j4, t4 jueiado do lado, né, a gente reza as oragdes so e pronto

[...] (N3M79).

N4F78f - E. Ai vai nos canto da foguera. Im cada canto#
N6F56f - E {ia folha.

N4F78f - E {ia foia, benze a testa ca agua e fala, igual' eu falei.



84

Segundo os narradores, o batismo na fogueira acontece posteriormente aos batismos
em casa e no padre. Por isso, ndo hd uma idade definida para receber esse sacramento. Na
comunidade Sao Domingos, de acordo com os sujeitos da pesquisa, a pratica ¢ assim: os
padrinhos e o batizando vdo em trés partes (cantos) da fogueira e, em cada uma, um dos
padrinhos mergulha a folha na 4gua benta por meio das oragdes e faz o sinal da cruz na testa do
afilhado dizendo a mesma férmula trinitaria batismal pronunciada nos outros batismos.

Se a fungdo do batismo em casa ¢ assegurar a salvagao da alma do recém-nascido,
o batismo no padre oficializa o sacramento. O batismo na fogueira, por sua vez, possui uma
funcdo mais social (isso ndo significa que os demais ndo a possuam) de estreitamento de lagos
entre os sujeitos da comunidade. Assim, o compadrio de fogueira exerce o papel de anular
distancias sociais e, logo, promover a integracao do grupo, nao importando fatores como idade,
cor, parentesco ¢ posicao social (QUEIROZ, 1976). Ademais, os padrinhos sdo legitimas
testemunhas do sacramento, no qual firmam o compromisso de auxiliar na educacdo do(a)
afilhado(da) mediante o exemplo da boa conduta crista e, no caso de a crianga ficar orfa, fazer
as vezes dos pais.

Sobre esse aspecto, os narradores disseram que:

[...] hora que termina o batizado ai 'oc€ ja pode da os parabéns cumpade,
comade. E cumpade /.../ [a] gente respeita como cumpade mes[mo] /.../ ¢[le]s
tudo, toda vida, sabe? E assim. D4 presente. E 0 mesmo afilhado pra nois, né?
(N1F63i).

Mema coisa. E sim. Compade sim. Considerado mema coisa. (N2M82).

Ieu mes[mo] tem afilhada que me respeita ma[is]# as as veize mais do que
esse de de de de batism' mesmo de verdade. 'té a fia do cumpade (...). Aond'
eu to, ela vai aond' eu t6 14, na hora mesmo (N3M79).

Assim, concordamos com Queiroz (1973, p. 91) que “o batismo constitui em todo
o Brasil a base de um conjunto de relagdes sociais fundamentais — as relagcdes de compadrio”.
Estas relacdes reforcam a unido social na ligacao entre individuos: padrinho, madrinha,
afilhado(a), compadre e comadre.

No ambito do batismo, foi possivel distinguir trés itens 1éxicos principais que
nomeiam praticas realizadas em momentos distintos, respectivamente: “batismo em casa”,
“batismo no padre” ou “batismo na igreja” e “batismo na fogueira”. No batismo em casa,
elencamos “toalha virgem” ou “toalha branca”, “prato de agua”, “vela” e “folha” ou “ramo”,

como as unidades que nomeiam os objetos rituais; o “Pai-Nosso”, a “Ave-Maria”, a “Salve-

Rainha” e o0 “Credo” ou “Creio em Deus Pai”’ como as oragdes proferidas no ritual; “padrinho”,
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“madrinha”, “madrinha de representar”, “compadre”, “comadre” e “afilhado”, como atores

diretos do ritual sacramental. Assim, organizamos o organograma abaixo:

Organograma 1 — Batismo em casa.

Batismo em
casa
I
| | |
Objetos ~ Participes
rituais Oragoes diretos
[ | : | |
| Toalha fi Pai-Nosso Batizando Padrinho Madrinha Madrinha de
branca/virgem representar
Pr?gu?m — Ave-Maria \— Afilhado(a) \— Compadre \— comadre \— comadre
Folhas ou i Salve-Rainha
ramos
L Velas | _|Credo / Creio
em Deus Pai

Org.: o autor.

O “batizado no padre” foi mencionado sem entrar em detalhes do modo como ¢
procedido, haja vista que a intengao maior dos narradores era informar sobre sua necessidade
apos o batizado em casa, como forma de oficializar o sacramento do batismo junto a Igreja. No
“batismo na fogueira”, repetem-se os mesmos itens, exceptuando-se a toalha branca/virgem e
acrescentando-se o objeto ritual “fogueira de Sao Jodo Batista”, assim denominada por ser um
elemento comum do terco de Sdo Jodao Batista, geralmente, realizado as vésperas ou no dia
desse santo, 24 de junho. Poderiamos elencar outros elementos que compdem esses batismos,
entretanto, resolvemos nos limitar aos mais caracteristicos do ritual.

Desse conjunto de unidades léxicas que retratam a pratica dos batismos na
comunidade Sao Domingos, € oportuno aclarar o que ¢ a “madrinha de representar”’. De acordo
com as informagdes do corpus, essa pessoa ¢ a mulher que segura e apresenta a crianga, no caso
de ser um bebg, para os padrinhos, enquanto estes aparam os objetos, como a vela e o prato de

agua, e ddo seguimento ao ritual. A esse respeito, esses narradores explicam que:
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Tinha a# o padrim e a madrinha e a# e a de de representd®” também, representa
pegav' a crianga, né, ficav' co' crianga na mao e os padrim ia batiza. (N3M79).

Sempre a madrinha de representd que segura e depois que ela da pu padrim
re# eu insino dimais pu povo, né, puque e[le]s num sabe mair batiza im# nas
foguera, né, im casa assim, né? E eu sei. (N1F631).

Na entrada “madrinha”, Houaiss e Villar (2009) definem assim a locugdo
“madrinha de apresentacdo”, cujo sentido coincide, em alguns pontos, com o de “madrinha de
representar”: “1 mulher que carrega no colo a crianga a ser batizada, para entrega-la a madrinha
2 B mulher que representa um dos padrinhos na cerimdnia do batismo, quando este ndo pode
comparecer’.

A primeira acep¢ao confirma o sentido apresentado no contexto do corpus. A
segunda, por sua vez, se desloca do sentido que registramos, pois a madrinha de representa¢ao
ndo esta no lugar de outro, ndo esta substituindo um dos padrinhos, ela faz parte do conjunto e
¢ tdo importante quanto os demais participes do ritual.

A qualidade de “representar”, verbo usado pelos narradores no lugar de apresentar,
pode estar associada ao lado pratico-utilitario do batismo. No batismo em casa e no batismo na
fogueira, a madrinha de representa¢do também desempenha o papel dos padrinhos, ou seja, os
representa naquele instante em que estao exercendo/executando outros procedimentos do ritual.
Dessa forma, presumimos que nao ¢ a falta da madrinha ou do padrinho que vai tornar
necessaria a presen¢a da madrinha de representar, mas o seu suporte no momento do batismo.
Além disso, esse papel esta relacionado ao que a madrinha de apresentacdo (ou consagracio)
exerce no batismo na igreja, no qual ela apresenta a crianga a Deus e, no final do batismo, a
consagra a Virgem Maria, na oracdo de consagragao. Nesse caso, sua presenca ¢ opcional.

Descritas as variantes da pratica batismal, constantes no corpus, partimos para a
andlise do que julgamos crucial para validar o sacramento, o verbo. No conjunto de
performances, objetos carregados de simbologias e atores do ritual, enfatizamos os textos
proferidos, especialmente a formula trinitaria batismal. As oragdes catolicas sdo de praxe, Pai-
Nosso, Ave-Maria, Salve-Rainha e o Credo, e valem, como vimos, para abencoar a agua do
batismo, como também para consagrar todo o ritual em si.

O apogeu do ritual, no entanto, ¢ 0 momento da pronincia da férmula trinitaria
batismal “Eu te batizo, em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo”, que sela o ato e confere

V4 u vidéncia divi 1X a 1 .
ao batizando sua “parte com a providéncia divina”, deixando ele de estar, entdo, no paganismo

22 Os excertos sublinhados nas narrativas citadas ao longo deste estudo sdo assim destacados por nos para chamar
a atengdo do leitor a um aspecto ora em discussao no texto e que o trecho sublinhado exemplifica.
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Possuem a mesma fungdo as palavras ditas no batismo em casa descrito pelo narrador N2M82:
“e vai lava todos pecado dessa crian¢a nesse moment' agora”. Aqui, podemos dizer que ha
uma forma de intensificar o ato, oralizando, em tom de decreto, que a partir daquele momento
o batizando esta limpo de todos os seus pecados.

Nesse sentido, Gusdorf (1977, p. 127, grifos do autor) considera que “[...] a palavra
em seu mais alto grau de eficdcia, toma a significacdo de um juramento, ou ainda de um
sacramento, palavra em ato, palavra que é uma agdo sagrada”. E, portanto, esse alto grau de
eficacia, que a formula trinitaria batismal e outras palavras exercem no batismo, ¢ o verbo
adquirindo, no contexto do ritual, a acdo de tornar sagrado o que era profano.

Percebemos, nessas praticas, a cultura popular como uma reinvengao, posto que o
batismo na fogueira e o batismo em casa sdo os modos com que as pessoas reproduziram a
pratica oficial da Igreja, em uma determinada época do passado. Vemos claramente uma
adaptagdo quando os sujeitos usam dgua na testa do batizando em lugar dos Santos Oleos usados
pelo padre, s6 para citar um exemplo.

Na sequéncia das verbalizag¢des, apresentamos os rituais relacionados a chuva, para

propicia-la ou para abranda-la.

3.1.2 Rituais relacionados a chuva

Em nosso corpus, encontramos um rico conjunto de rituais relativos a chuva, tanto
para pedi-la quanto para aplacar seus efeitos negativos. Na regido que estudamos, a reza do
terco?® é uma pratica comum para rogar por chuvas. Geralmente, fazem-se novenas nas casas
das pessoas da comunidade, cada dia em uma residéncia. Nessa ocasido, essa ¢ a intengao
primeira da realizacao da reza do terco, cujas intencoes secundarias podem ser varias. Além do
tergco, entre outros rituais para pedir chuva subsequentes, destacamos o costume de “aguar a
cruz”.

De acordo com os registros do corpus, nesse ritual, as pessoas peregrinam levando
pedras e vasilhames de dgua até uma cruz (fincada em morros, em beiras de estradas, na frente
de igrejas etc.) e, enquanto se proferem rezas (podendo ser o ter¢o), aguam a cruz e colocam
pedras na sua base com a inteng@o de propiciar chuvas na regido e, assim, evitar os transtornos
das estiagens prolongadas. A seguir, apresentamos trechos das narrativas que abordam esse

ritual:

23 “a terca parte do rosario, composta de cinco dezenas de contas, para a reza da ave-maria, intercaladas por cinco

contas, correspondentes ao padre-nosso” (HOUAISS; VILLAR, 2009).
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[...] a gente via [que] ua roca tava morreno, 'cé fazia ar novena pa chové, 'cé

rezava, 'cé levava dgua na cruiz, levava pedra, punha 14 nas cruiz, agua, eu ja
[a]guei muita cruiz, levava os mininim, n¢? (N1F63i).

Agod a cruiz, leva pedra pra 14, leva a#, né. E. Tem isso mesmo, né, tinha tinha
isso hoje num ta teno mair ndo. [...] ndis reza um Pai-Nosso, ia Armaria em

intencdo de vim chuva pra ndis tal tal, né? (N3M79).

Eu lemb[r]Jo da minha mae, ela pega# chamava as vizinha dela, as amiga dela
e elas punha pedra na cabega, levava agua na cabega pa [a]gua {ia cruiz dum
caboco que[ele]s tinha matado 14 na istrada real', 1a im cima, e[le]s ia 14 [a]goa
a cruiz, né, e 14 punh' as pedra 14, rezava terco pa chové, né? Teve {ia veiz

qu'é[la]s chegaro 14 moiadinha, eu falei: ndo, é pruque ia chové memo. [Elas
falaram]: ndo, ¢ puque noir rezo. (risos). [...] [Elas] chegbd moiadinha memo,
choveu memo, viu (risos). E, antigamente o pessoal parece [que] tinha mais
fé, né? (N2M82).

O ritual se da em forma de oracao (Pai-Nosso, Ave-Maria, ter¢o) falada em intencao
de propiciar chuvas na regido. Os seus agentes sdo pessoas que possuem fé na sua validade.
Geralmente, ¢ um ato coletivo que retine pais e filhos, avos e netos, vizinhos etc. Os objetos
rituais utilizados sdo a dgua, que simboliza a fonte de vida; as pedras, que, segundo Chevalier
e Gheerbrant (1986), também se associam a 4gua’*; e a cruz, simbolo da religidio cristd e lugar
do ritual.

Observamos que no “aguar a cruz” t€ém-se as palavras combinadas aos atos praticos.
Nessa situagdo, as oragdes, isto €, as palavras, revestem-se de poder propiciatorio, como
formulas de acesso a esfera extra-humana, isto €, ao que se cré estar acima do mundo dos
mortais. Nesse contexto, os sujeitos valem-se de ideias socialmente partilhadas, transmitidas ha
geragdes pela memoria e pela oralidade e arraigadas a sua cultura, para alcangar um objetivo:
chuvas para garantir a sobrevivéncia vegetal e animal.

Ao perguntarmos a entrevistada N1F63i para qual santo se reza para chover, ela

responde:

E Santa Maria Madalena. E. Esse é cantado, né?: <<Santa Maria Madalena,
pede a Deus que chova na terra, dai a chuva que nos moia, dai o pdo que nos
crio, Sinhor Deus misericordia, miserécordiai Sinho, Sinhor Deus
misericordia, miserécordiai Sinh6>>. A voiz ja falha, ja sai# a idade ja ta
meia# (risos). (N1F631).

24 “Eu vou esperar vocé junto a rocha de Horeb. Vocé batera na rocha, e dela saird 4gua para o povo beber. Moisés
assim fez na presenca dos ancidos de Israel” (Biblia, Exodo, 17, 6).
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Quando falamos sobre esse assunto durante a conversa com a senhora N4F78f, ela

logo se lembrou do cantico a Santa Maria Madalena:

Eurezava lia: <<Santa Madalena que pede a Deus que chuva na terra, manda

chuva que o chdo mdia, dé o pdo que nois consome, que nois samos pecador,
Sinhor Deur, misericordifa]>>>. Essa era a reza que noir rezava. (N4F78f).

Constatamos uma similaridade entre as letras desses dois canticos, o que reforga a
ideia de que a memdria oral € caracterizada por variagdo nos conteudos, conquanto se mantenha
um fio condutor em comum. QOutra diferenga que notamos no cantar dessas composigoes esta
na sua entoagao. Esta se distingue a ponto de, numa audi¢gdo menos meticulosa, se conceber que
sdo dois canticos dessemelhantes.

No que tange ao fato de ser Maria Madalena a santa a quem se recorre no rogar
desses canticos, apresentamos a interpretacdo subsequente. Embora haja controvérsias,
conjectura-se que a mulher que lavou os pés de Cristo e os enxugou com seus cabelos, durante

uma refei¢do na casa de um fariseu, seja Maria Madalena. Segundo o evangelista Lucas:

Apareceu entdo certa mulher, conhecida na cidade como pecadora. Ela,
sabendo que Jesus estava a mesa na casa do fariseu, levou um frasco de
alabastro com perfume. A mulher se colocou por tras, chorando aos pés de
Jesus; com as lagrimas comecou a banhar-lhe os pés. Em seguida, os enxugava
com os cabelos, cobria-os de beijos, € 0s ungia com perfume. (Biblia, Lucas,
7, 37-38).

Nao fica evidente quem ¢ a mulher cujos pecados foram perdoados por Jesus.
Jacopo de Varazze (1229-1298), em a “Legenda aurea: vida de santos”, no capitulo dedicado a
Santa Maria Madalena, diz que “ela chama-se ‘mar-amargo’ por ter optado pela 6tima via da
peniténcia, por ter derramado tantas lagrimas com as quais lavou os pés do Senhor” (DE
VARAZZE, 2003, p. 543, grifo do autor). Considerando que seja esta a hipdtese mais difundida,
podemos identificar, simbolicamente, o chover no derramar das lagrimas, bem como remeter
esta passagem ao ritual de “aguar a cruz”, de modo que a cruz representa o Cristo e o0s
discipulos, os que levam agua e pedras. Assim, o ato de regar os pés da cruz encena o lavar dos
pés de Jesus. Logo, do mesmo modo que a pecadora e discipula Maria Madalena foi perdoada,
0s que repetem/encenam seu ato também creem que o erdo, porque demonstraram amor. Essa
repeti¢do do ato, conforme foi interpretada, recapitula a teoria de Frazer (1982) sobre a magia

analdgica ou imitativa, isto ¢, a ideia de que semelhante produz semelhante.

25 A partir da primeira palavra chuva, o esposo da senhora entrevistada a acompanha no canto.
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No céantico fica explicito o reconhecimento dos pecados: [...] que nois samos
pecador [...] (N4F78%); e o rogar pela chuva, que molha o chio para que se produza o pao de
cada dia, seguidos do clamor por piedade para que se destitua o castigo que a falta de chuvas
pode ocasionar. Enfim, o “aguar a cruz”, pelo viés dessa interpretacao dos canticos a Santa
Maria Madalena, ¢ um ato de peniténcia no qual pode ser identificada a representacdo da via-
sacra, na qual o peso das pedras e da dgua ¢ o peso da cruz que Jesus carregou até o monte
Calvario, onde fora crucificado.

Assim como existem estes rituais para rogar por chuva, ha outros que servem para
abrandar os ventos fortes e os raios, comuns em €pocas chuvosas. A exemplo, destacamos do

corpus esse trecho:

E. Igual, chuva braba, né, chuva braba, essa é... [...] Virge Barba' se vistiu e se
calgcou, pego o seu caminho, caminhou, encontrou com Sdo Jorge, Sdo Jorge
perguntou: — onde vai Barba' Virge? — Vo no céu pedir a Deus que livra nois
de raio, curisco e tempestade braba. — Volta pa trais, Barba' Virge, chuva braba
vai pus monte onde num tem pdo e nem vinfho], nem vé crian¢a chord, nem
galo cantd, nem boi berra. Nas hora de Deus, para sempre. Amem. (N1F631).

Temos nessa composicio, classificada no género exorcismo ou esconjuro®®, as
figuras de Santa Barbara e Sao Jorge. Constatamos em acervos da literatura oral que esse
esconjuro possui inimeras versdes, dentre elas destacamos esta que integra o acervo da

ADLOT:

Santa Barbara e Sdo Jerénimo se levantaram,
Seus pezinhos direito calgaram.
Jesus cristo os encontrou

E lhes perguntou:

- Onde vais Barbara e Jeronimo?
Eles Lhe responderam:

- Vamos além espalhar esta trovoada
Que no céu esta armada

E Jesus lhes disse:

- Vai! Espalha 14 para bem longe,
Onde ndo haja eira nem beira,

Nem raminho de oliveira,

Nem ganipinho de 13,

Nem menino a amamentar,

Nem bafo de gente crista.
(ARQUIVO..., 2013).

26 «[..] composigdes que se destinam a afastar qualquer mal ou maleficio, geralmente fazendo-o recair em outro
local” (MORAOQ; PINTO CORREIA, 2013, p. 3).
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O esconjuro acima foi colhido em 2002 na Freguesia de Lourigal, em Portugal. Sua
informante, como ¢é referida no site do Arquivo, tinha 68 anos. E evidente a semelhanga entre a
estrutura e o conteido das duas composi¢des. Na primeira, um personagem se encontra com
um segundo, na segunda, dois se encontram com um terceiro. Em ambas, ha a pergunta “aonde
vai [...]?”, a resposta dizendo que se vai ao céu/além abrandar a tempestade e, em seguida, a
parte em que Sdo Jorge, na versdo do nosso corpus, € Jesus, na versdo portuguesa, empregam
palavras que sugerem a ideia de afastamento, ou seja, determinam que os raios e trovoadas
sejam levados para uma area distante, onde ndo causem maleficios a alguém. Dessa forma,
identificamos um recurso metonimico em que o sentido das palavras representa o deslocar dos
raios, ventos e trovoadas para um lugar remoto, onde ndo ha humanos, nem animais.

Sao, por assim dizer, formas convergentes, versdes de uma composicao primordial
e exemplos nitidos do que apresentamos sobre a memoria oral, que se reinventa ultrapassando
o tempo e o espaco a partir da sua divulgagdo oral por personagens envolvidos em lugares e
acontecimentos. Enfim, sdo saberes de ontem que, hoje, ainda se presentificam no vivido de
senhoras e senhores, como tragos culturais de um grupo social que aprendeu e se identificou
com tais praticas, tornando-as memdorias vivas.

Com igual finalidade dos esconjuros supracitados, podemos destacar a seguinte

oragao:

Nao, eu fago igual' o Cristo feiz, né, o Cristo feiz, né, o Cristo# deu tempestad’,
tava quereno derroba tudo, ele fald assim# mando o vent' acaba, né? [En]tao eu
falo co'ele, primer'eu falo: 6, Anjo Gabriel’, o seu maio comunicado, fala ca mi#
minha mde Aparecida p[ara] ela fald com Cristo pa ele fazé cum o v# com o
vent'aqui cumo ele fei[z] no mar ld, carmé o vento do mar. [En]tdo aqui td
ventano muito, fala pra ele pa carma o vento aqui também. Né? O anjo Gabriel'
¢ comunicadd, né? Ele comunicd ca Nos[sa] Sinhora da Aparicida qu'ela ia# né,
pegé o f# filho de Deus, né? [En]tao a gen[te] tem que mexé co'ele primero, né,
pa depois mex¢é c'os oto (risos). Ai é fatal, né, ai 'caba memo. (N2M82).

Logo, reconhecemos que esta composicao alude a passagem biblica na qual Jesus

acalma uma tempestade no mar:

E eis que houve grande agitagdo no mar, de modo que a barca estava sendo
coberta pelas ondas. Jesus, porém, estava dormindo. Os discipulos se
aproximaram ¢ o acordaram, dizendo: “Senhor, salva-nos, porque estamos
afundando!” Jesus respondeu: “Por que vocés t€ém medo, homens de pouca {&¢?”
E, levantando-se, ameagou os ventos ¢ o mar, ¢ tudo ficou calmo. Os homens
ficaram admirados e disseram: “Quem ¢é esse homem, a quem até o vento € o
mar obedecem?” (Biblia, Mateus, 8, 24-27).



92

Podemos conjecturar que invoca-se o Arcanjo Gabriel por ser ele o anjo que
comunicou a Maria que ela ficaria gravida do Espirito Santo. No trecho do corpus, o narrador
explica que € preciso primeiro comunicar com o anjo para que ele fale com Nossa Senhora
Aparecida®?’ e esta rogue ao Cristo para que acalme a ventania. Temos explicito, aqui, o
principio da magia analdgica ou imitativa teorizada por Frazer (1982). Esta se d4 no momento
em que o sujeito se vale da oracdo para invocar por analogia, mesmo que inconsciente disso,
aquela passagem biblica e, assim, supor que esteja gerando a igualdade de efeitos, isto ¢, que
Cristo pare a tempestade.

Além desses rituais, registramos ainda outras praticas, como usar “palha benta” para

acalmar o vento: “Intdo, 'cé€ pde aquela paia benta no lugd que t4 ventan', né, ajuda muito”

(N2MS82). O narrador conta, ainda, que sua mae queimava restos dos atilhos de alho, a palha,

para apaziguar ‘“chuvas bravas”:

A minha mae pegava assim, ela# [por]que antigamente chova# chovia memo,
chuva braba, era vento, ped[r]a, istalo memo, o trem era pa [ar|ranca pica-pau

do oco, né? E ai, antdo, minha mae pegava aqueles 'queles resto de ai, né,
tirava as cabeca [as]sim e pegava e punha no fogo, né? (N2M82).

As chamadas “palhas bentas” sdo, via de regra, os ramos (folhas de palmeiras ou
outros ramos diversos) carregados pelas pessoas durante as procissdes do Domingo de Ramos?®,

0s quais sdo empregados com 0 mesmo proposito:

E, Domingo de Ramos. Ai eu guard' ele, né, [por]que el[e] é bom contra chuva
braba. Mais eu gost' de guarda, né? [...] E, quando chove, ai 'cé basta 'cé po
ele pu lado que a chuva eim vem, aquele vento, sabe? (erguer o ramo para o
lado do qual a chuva vem). Ele (o vento) para rapidim, a chu[va] a chuva
braba, sabe? (N1F63ii).

Velas especiais, assim como a palha benta e a palha de alho, possuem igual fung¢ao:
“essa [a]qui € a vela 1a da Nos'Sinhora da Aparicida, né, quando chove também eu gost' de

acendé ela. Acendo s6 na época da# [as]sim, quando ta ua chuva braba, né?” (N1F63ii). Na

descricdo desses rituais especificos envolvendo palha, vela e ramo (vide fotos 2 e 3) ndo foi

informado se se faziam acompanhados de alguma composi¢ao oral.

27 Um dos muitos titulos atribuidos 4 Virgem Maria, a mie de Jesus.

28 F celebrado no wltimo domingo antes da Pascoa. E assim denominado porque, segundo a Biblia, as pessoas
cortaram ramos de arvores e folhas de palmeiras para cobrir o caminho por onde Jesus passou montado num
jumento durante sua entrada em Jerusalém.



93

Foto 2 - Vela. Foto 3 - Ramo.

Fonte: Pesquisa de campo (2014). Fonte: Pesquisa de campo (2014).

A partir dessas consideragdes, verificamos que, de modo geral, as praticas relativas
a chuva se dividem em dois grupos. No primeiro, “pedir chuva”, incluem-se o “aguar a cruz”,
ritual no qual sdo empregadas as oracdes do “Pai-Nosso”, da “Ave-Maria” ou a reza do “tergo”.
Os seus objetos rituais sdo a “agua”, as “pedras” e a “cruz”. Podemos relacionar, também, o
cantico a “Santa Maria Madalena”, que pode ser entoado tanto no ritual do “aguar a cruz”
quanto em situacdes outras do dia a dia.

No segundo grupo, “acalmar a chuva”, registramos o esconjuro de “Santa Barbara”,

»

a oracdo do “Arcanjo Gabriel” e os objetos rituais “palha benta” ou “ramo”, “resto de alho” e

“vela”. Assim, podemos esquematizar os seguintes organogramas:



Organograma 2 - Pedir chuva.

Pedir chuva

Aguar a cruz

Objetos rituais Oragdes Cantico
i - L Santa Maria
Agua Pai-Nosso Madalena
—  Pedras — Ave-Maria
— Cruz — Terco
Org.: o autor.
Organograma 3 — Acalmar a chuva.
Acalmar
chuva
I . I ]
Objetos Oragao para Esconjuro
rituais para acalmar o para afastar
parar o vento verllto chuva brava
I I ] I I ]
Arcanio Nossa
Palha benta Réstia de alho| Vela b Senhora Cristo Santa Barbara
Gabriel A .
parecida
L Dolr{n ingo de |~C0n‘1unicad0r Intercessora L Executor Séo Jorge
amos

Org.: o autor.

Em face da necessidade de meios que garantam, entre outras coisas, o sucesso da

que ela exerce.”

colheita e, assim, o provimento da familia e dos animais, identificamos que essas praticas do
catolicismo popular sdo fundadas na linguagem que, nessa dimensao, segundo Gusdorf (1977,
p. 19-18), “¢ uma realidade eminente, pela virtude da qual ¢ possivel ao homem reafirmar o

gesto denominador em conjunto com o gesto de Deus e de captar para seu proveito os poderes

No proximo tépico, abordamos as benzegdes e outras composigdes correlatas.
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3.1.3 Benzegoes e outras composi¢oes

Marcas notoérias da tradi¢dao oral popular sao as benzegdes, composicdes, de modo
geral, aliadas a alguma pratica concreta (gestos, por exemplo) e que incluem uma diversidade
de objetos rituais. A intengdo mais recorrente dessas praticas ¢ curativa, para curar cobreiro,
erisipela, espinhela caida, quebrante, vento-virado, tirar mal-olhado etc.

Oliveira (1985), em seu estudo que aborda as benzegoes, salienta que o benzer, em
amplo sentido, ndo ¢ exclusividade dos benzedores e benzedeiras, por ser uma pratica comum
no cotidiano em vdrias ocasides, como ao adentrar santuarios, ao passar a frente de cemitérios,
ao iniciar uma partida de jogo, ao lidar/deparar com o desconhecido que causa medo etc. Sao,
destarte, situacdes em que ¢ comum ver pessoas, consoante a religido a que pertencem, fazerem
o gesto do sinal da cruz, por exemplo, e/ou dizerem palavras especificas para se benzerem ou

benzerem a outro(s). Oliveira (1985, p. 10), com enfoque no meio rural, ressalta:

Como uma extensao da solidariedade vivida pelos camponeses, na roga qualquer
pessoa mais velha benze a mais moga. Qualquer profissional de sagrado, seja
padre, capeldo, rezador ¢ rezadeira de tergos, de ladainhas ou de outros tipos de
rezas, benzedeiras ¢ até parteiras, todos benzem. Porque sdo, de um modo ou de
outro, também reconhecidos como alguém que possa benzer.

E o caso de uma das narradoras visitadas para composi¢io do corpus dessa
pesquisa. Tal qual sua avo e sua mae foram, de antanho, reconhecidas como pessoas que podiam
benzer, ela, ao herdar esse oficio, obteve igual reconhecimento. Para Castiglioni (1993, p. 38),
as pessoas tidas como detentoras de dons sobrenaturais possuem, de diferentes formas e
motivos, qualidades que provocam fascinacdo e animo em razao da “[...] forca de sugestdo e a
facilidade de arrebatar a outros individuos ou grupos com sua palavra ou com sua a¢do, com a
vontade expressa no gesto, no discurso, no ritmo e no exemplo.” Sublinhamos, nesse ensejo, a
perspectiva da benzedeira N1F63i. Para ela, tanto a fé de quem a procura quanto a sua forma

de falar com Deus e a sua moral na comunidade sdo fundamentais para o exercicio da benzegao:

[En]tdo eu falo, talveiz, seja a fé que era tanto que curava também, [por]qu' eu
acho que nois, também, pa podé# o[u] benzé o[u] pidi a Deus, ndis tem que té
a acdo, né, off s€ assim a# o jeit' assim, um moral, um jeito pa podé fala cum
Deus, né? (N1F63ii).

Compreendemos as benzegdes como expedientes reconfigurados numa base

catolica, na qual os benzedores e benzedeiras valem-se de oragdes oficiais € composi¢cdes
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populares, recorrem a santos e outras entidades divinas ou naturais (sol, lua etc.) e associam
gestos, objetos e remédios naturais. Tais praticas de cunho popular, comuns no cotidiano,
revelam os recursos de que muitas pessoas dispunham antigamente, quando o acesso limitado
ao saber medicinal erudito e as dificuldades de locomog¢ao até os centros urbanos eram mais

acentuados, como verificamos nesse excerto:

E um tii[o] meu, que foi ofindido de cascavelo. Naquele tempo num tinha
carro pa vim no médico, num tinha recurso. Ai, e[le]s arranjaro ele, e ele foi
la e benzeu. Sar6. Ele tava 14, rolano na cama, igual' o cascavelo. Ele era
rapaizim novo. (N4F78f).

Entendemos que essas dificuldades ainda sdo, em menor amplitude, realidade
hodiernamente e, mesmo que tivessem sido totalmente sanadas, isso ndo significaria o fim de
praticas populares como as benzec¢des, uma vez que as praticas podem ser ressemantizadas, isto
¢, adquirirem novos sentidos.

Ressaltando o linguistico nos rituais de benzecdo, entre os exemplos que a

benzedeira descreveu, extraimos essa benzegao para “guiar o caminho” de uma pessoa:

Bamo?® supd, p[rJicisa benzé o Jozimar pa Deus guia o caminho dele pa frente,
né? Ai fala [as]sim: Jozimar, Deus é o sol, Deus é a lua, Deus é o clar' do dia.
Assim cum'essas tréis coisa sdo verdade, Deus que te cura de quebrante,
inveja, mal'oiado e todas infermidade. (N1F631).

Em seguida, ela explica que deve-se falar “[...] tréis veiz, reza um Pai-nosso clia Ave-

maria... e oferece, né, pa Sdo Sebastido, Sdo Lazo, e os santo que 'océ tivé mais vocagio.” Nio
foram obtidas mais informagdes se ¢ empregado algum ramo ou outro objeto ritual nessa benzecao.
E possivel que seja, mas, no desenrolar da conversa, a senhora pode ter se esquecido de o
mencionar.

Na composicdo acima, ¢ possivel visualizar um jogo de palavras
caracteristicamente magico. Parte-se de trés afirmagdes seguidas da locucao “assim como”, que
da ideia de igualdade, e finaliza com uma espécie de suplica para que Deus cure a pessoa
daqueles males.

E aparente, entdo, o principio da similaridade, ou magia imitativa (FRAZER, 1982),

no qual semelhante gera semelhante. Logo, partindo desse principio, as trés ditas verdades, se

29 Vamos.
30 S30 Lazaro.
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tomadas como inquestionaveis para os que tém fé, sugeririam o efeito de que a cura dos males
citados se tornasse similarmente verdadeira, real.

Ademais, as palavras sao direcionadas a pessoa benzida, diferentemente de outras
composigdes rogatérias, como as oragoes, que se valem de um intermediador transcendente
para alcangar o objetivo do ato. E o que nos explicam Mordo e Pinto Correia (2013, p. 4, grifo
dos autores), quando dizem que as benzegdes “[...] geralmente ndo solicitam mediagao de outras
entidades (ex.: ‘eu te corto...”), mas podem fazer invocacoes a entidades sagradas ou naturais
ou estabelecer associagdo com elas.” Entdo, nesse contexto, as palavras se apresentam como o
proprio poder curativo, ainda que seja um ser divino o seu executor.

Quando usadas, por exemplo, para pedir a um anjo que se comunique com um
santo, para que este rogue a Deus alguma graga, as palavras possuem uma fungdo mais
comunicativa do que efetiva sobre a intengao de quem profere. Aqui se mostra uma acentuada
caracteristica da religiosidade popular que, outrora, bebeu da fonte das religides primitivas,
entre as quais ha as que tinham por deuses os astros, como o sol e a lua.

Desse quadro, podemos esquematizar o seguinte organograma de unidades 1éxicas:

Organograma 4 — Benzegdo.

Benzegao

Guiar caminho
para frente

Males curados Oragdes Oferecimento
—  quebrante Pai-Nosso Sao Sebastido
— inveja Ave-Maria Sao Lazaro
— mal-olhado
| | todasas

enfermidades

Org.: o autor.
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Para curar cobreiro’!, a narradora ensina que:

E o cobrero € cortd, [por]que ai 'c€ vai cortd, portanto a binzi¢do fala: que
corte cobrero brabo, né, ¢ fala: assifm] mesmo eu corto a cabega e o rabo, ai
'c€ corta na# aqui (faz gestos com as mdos para demonstrar o corte do talo da

mamona), agora esse meizim>? 'cé vai pd pa secd, da da da folha da# do talo

da mamona, ¢, do talim da mamona, qu' 'c€ vai corta, né? (N1F631).

Para jeito’?,

[...] a gen[te]# 'c€ pOe na agulha e custura, né, ai fala: que cose# é... dex'eu V€,
¢, dex'eu lembra a binzicdo direitim € € ne[rvol# é: que cosett €: nervo torto,
osso quebrado, nervo torto# ndo, cumé que €?7: carne quebrada, nervo torto,
osso rendido e ta doeno dimais (ruido do interfone) assim mesmo eu coso, né?
Ai fai[z]# cosé ¢é custura. E: osso quebrado, ofsso]# na[o], carne quebrado,
nervo tosto# torto, osso rindido e ta doeno dimais. Ai é o caso d'océ da os
ponto, uns tréis, quato ponto na# no# na linha, sabe? [...] fala tréis veiz e reza,
né, co Pai-Nosso, co Ave-Maria, pra Sao Lazo. (N1F631).

Nesses exemplos, enfatizamos as agdes de “cortar” e “costurar/coser”, porquanto a
benzedeira tenha salientado que “é é corta, né? E igual' o...'cé 'cé fo fazé de jeito, né? Jeito 'cé
fala ¢ custura” (N1F63i).

Na benzecao para cobreiro, percebemos que a benzedeira utiliza algo para cortar os
talos de mamona, supomos que seja com faca ou tesoura. Portanto, além das palavras proferidas,
¢ necessaria uma agdo concreta que simbolize o procedimento da cura da doenga, pois se na
composicdo ¢ empregada a unidade léxica “cortar o cobreiro”, nada mais apropriado que
simular esta acdo cujo acreditado resultado ¢ a eliminagdo da forga vital que mantém a doenga,
“cortando-a em pedagos”.

Ha, ainda, aqueles que, em certos casos, se valem somente das palavras,
prescindindo de gestos e objetos rituais: “E[le]s s6 mandava juga um ramim benzido den[tro]
d'agua, na 4gua corrente, né? Maise, igual' o (...), benzeu cum nada ndo, foi s6 nas palavra
mes[mo]” (N5SMS8O0f).

Constatamos, assim, que a palavra ¢ imprescindivel nos rituais de benze¢do. Vale
ressalvar, contudo, que nos referimos a verbalizagdo tanto oral quanto mentalmente, visto que

».

ha benzedores que “benzem calados™: “pessoa que benze ¢ caladim, né? O[u] sendo e[le]s fala

baxim, né?” (N6F569).

31¢...] uma irritagdo cutinea atribuida a passagem de aranha, lagarta ou qualquer animal pegonhento, sobre a pele”
(ORTENCIO, 1997, p. 154).

32 Varia¢do do diminutivo de meio.

33 «[...] torcedura em musculo ou tenddo, devida a movimento em falso; tor¢do” (HOUAISS, 2009).
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Essas duas benzegdes revelam, em seu conteudo, um cardter metonimico que
transfere para o texto oral a capacidade de relacionar objetivamente o problema a sua solucao
por meio da reprodugdo descritiva desse processo. Exemplo disso ¢ o trecho “[...] assi/m/
mesmo eu corto a cabega e o rabo [...]”, a partir do qual compreendemos que ao “cortar”, isto
¢, ao separar as partes do cobreiro, ele perde sua “vitalidade”, como ocorreria se tal separacao
fosse realizada no animal (lagartixa, cobra etc.) causador da doenga, ele morreria.

Fenomeno semelhante pode ser observado na benzegao para jeito, porém, em vez
de “cortar” ¢ “costurar”, pois a inten¢ao nesse ritual € curar a torcedura de um musculo ou
tenddo — “carne quebrada”, “nervo torto”, ou a luxag¢do de um osso — “osso quebrado”, “osso
rendido®*”. Logo, o uso da agulha e da linha representam, no gesto de costurar, o processo de
juncao das partes “quebradas”.

Mais uma vez, identificamos o principio da magia imitativa versada por Frazer
(1982). De maneira a tornar mais nitido este conceito, citamos um exemplo do autor: “[...]
quando um indio cora do México quer matar alguém, faz uma imagem dessa pessoa com barro
cozido, com pedagos de pano, etc, e, em seguida, murmurando encantamentos, espeta a cabeca
ou a barriga da estatueta para que a vitima sofra” (FRAZER, 1982, p. 88).

Esquematizando as unidades 1éxicas no organograma, temos:

Organograma 5 — Benzegoes.

Benzegdes
I
I ]
Cobreiro Jeito
I I
I I 1
ObJ etos O_b_]etps Oragdes Oferecimento
rituais rituais
Talo de Faca ou Linha Agulha Pai-Nosso L Sao Lazaro
mamona tesoura
Costurar/
I_ Cortar o Ave-Maria
cobreiro coser
| Carne
quebrada
— Nervo torto

'— Osso rendido

Org.: o autor.

34 Rendido: “infrm. que tem hérnia” (HOUAISS; VILLAR, 2009).
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Além das tipicamente populares composi¢des das benzecdes, temos o uso da oragao

do Creio em Deus Pai, ou Credo, em situagdes como esta relatada pelo narrador N3M79:

[...] teve Tia vez que eu eu tinha feito um paiol' 14, quando eu cumecei a vida

14, eu figo um paiol' de bambu, tudo, suai** de bambu, parede de bambu, e teia
de paia de barguacu, né? E Gia galinha choco 14, e eu mais a muié¢ num
percebeu, e deu pioi dimais, e ai... num dava nem jei[to] de entra no paiol', ai
falei: ah, pa muié. Eu falei: vé passa a mdo canhota naquefle]s pioi, né? E
fico 1a no poder divino, me deu aquela forga assim qu'eu figo a minhas oragao
14 e depois eu fiquei com remorso, o curral' fico branquim assim, foi [as]sim
pareceno que tinha posto um lengol' assim no curral’, num ficdé um pioi. E eu
perdi a forga (risos). Foi, cum coir que 'quele lengol' foi andano assim, era pioi
assim 6 pu pu curral' afora assim, [por]que o paiol' era assim pru baxo do
curral', intdo foi lev[ando]# 'quele# 'quela luizi, num ficé um, sumiu tudo [...].
Jozimar - Mas, o senhor fez uma oracao?

Eu fico oragao.

Jozimar - O senhor lembra da oracao?

E. Eu lembro da oragio assim, eu rezei o Creio em Deus Pai no canto de c4,
né, no canto de ca, né, e no canto de c4, tréis canto.

Jozimar - Trés cantos.

E. Rezei o Creio em Deus Pai, pidi o Divino Ispiito Santo pa d4 forca pa retira
aquela coisa, n€? [...] Intdo, is[so] ai € quarqué quarqué coisa, se a pessoa tivé
fé [...] Lagarto, essas cois', pur'ixemp[lo], lagarto niia roga, né, 'c€ ritira des[se]
tipo, né?

Nesse contexto, uma oragdo oficial do catolicismo, rezada trés vezes e em trés

cantos, atua como um esconjuro, pois se destina a afastar um maleficio, no caso, os piolhos.

Outro uso incomum do Credo pode ser constatado na narrativa sobre um senhor que viu e foi

atacado por uma suposta assombragao:

Quando foi 14 pas deiz hora tava s6 eu e o cumpa[de] (...) aqui. Ai bateu la
fora 14, de noite ja, bem deiz hora da (ele bate palmas) [as]sim, 6, parece que
foi assim. Falei: uai, parece que tem minino bateno pal'ma ld, né, puque o 0 o
0 0 0 eco, né, &, ai cheguei 14 ta o (...) 14 im cima a cavalo 1a# a é# éguinha
tremeno (imita o som de animal cansado), eu falei: uai, cumpalde] (...), tem
um bobo aqui 6, (risos) tem um bobo aqui, vem cd. Ele# cumpa[de] (...) nada,
er' (...) né, n'era cumpade# nodi' foi 14 puxd ele saiu durim de la c'as perna
durinha, num mudava nem passo, ai noi' 'rasto ele pois na cama 'li, 6. Ai ele
ringino dente sabe, [a]quilo tudo inrolado, ai eu pensei: uai, tem que fazé iia
oragdo p'esse cara. Intdo, e[le]s falava que rezasse o credo de# da# trais pa
frente diz que tira quarqué ma[l]# coisera, né, eu pensei: ah, vO pegd o
caticif[s]Jmo e reza. Al eu rezei ele de trais pa f# até termind na# cumo
cumegasse, né, e noi' largd ele foi deitd, eu vim durmi ca pra dento, cumpa[de]
(...) vei p'esse oto quarto daqui e ele fico no quartim da sala, que ¢ ali, 6,
ringino os dente a noit' intera [...] ele contd o que que foi, hora qu'ele tava
chegano nesse nesse piqui la tinh' ia porterinha véia de vara na frente e diz

35 Soalho.
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ele que viu um mulequinho zo6iudo passano na frent' dele, um preto, ¢ ele
mando a éguinha im cima e e# esse trem puld na garupa dele e pregd nele o
braco e foi no chao, os dois, diz ele que dava murro assim ¢ passava de val a
mao no no rumo da cara dele e ele tomano s6 pancada e apanho dimair da
conta. Ele# acho qu' inventd esse trem ele num ia ndo, ele chegd duro ai a noit'
intera passano mal', né? (N3M79).

Novamente, a oracdo ¢ empregada como um esconjuro para afastar “quarqué mal,
coisera”, isto €, retirar males. A chave para esse ritual ¢ recitar o “Creio em Deus Pai”
comegando do fim para o inicio. Para tanto, como o senhor ndo sabia o fazer de cor, ele se valeu

de um catecismo no qual a oragdo estava escrita. O Credo as avessas fica assim:

Amém. Eterna vida na carne da Ressureicdo na pecados dos remissdo na
Santos dos Comunhdo na Catodlica Igreja Santa na Santo Espirito no creio
mortos e os vivos os julgar a vir de ha donde Poderoso todo Padre Deus de
direita a sentado estd céus aos subiu dia terceiro ao ressuscitou mortos dos
mansao a desceu sepultado e morto crucificado foi Pilatos Poncio sob padeceu
Maria Virgem de nasceu Santo Espirito do poder pelo concebido foi que
Senhor Nosso filho tnico seu Cristo Jesus em e terra da e céu do Criador
Poderoso todo Padre Deus em creio.

Quando questionada se conhecia alguma benze¢do para recuperar uma plantacao
que estivesse passando por problemas, como a falta de dgua ou o ataque de pragas, a benzedeira
N1F63i responde: “é, tem tem as reza. Eu num sei as oragao, [por]que é# tinha gente que binzia,

igual, lagarto, essas coisa que# va'imbora, num fica ua, né? Mais eu num sei a binzigdo”.

Podemos dizer que as “rezas” as quais a benzedeira se refere sejam esconjuros como esses que
acabamos de descrever. O mesmo tipo de ritual se aplica quando a intengdo €, por exemplo,
retirar cobras de uma propriedade: “E o que binzia cobra, que chamav' as cobra tudo na portera
e as cobra juntd tudo” (N4F78f).

Assim, temos:
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Organograma 6 — Esconjuro.

Esconjuro

Creio em Deus Pai /

Credo as avessas
Credo

Tirar qualquer

Em trés cantos "] )
coisera

Tirar piolhos do
paiol / tirar lagarto
de plantagdes etc.

Org.: o autor.

Entre muitos outros registros interessantes sobre benzec¢do, impera que
destaquemos mais um no qual a for¢a da palavra se mostra bastante nitida. Vejamos esse trecho

da conversa entre pesquisador e varios narradores:

N4F78f - A a (...) era piquena e nois ta[va]# eu com e[la]s 1a im casa, né? E
ela# de manha ela tava cum pao cum café. E o (...) da (...) [...] passo 1a, né, ele
trabaiava la no fundo, 14 na olaria.

NS5MSO0f - Brincano co' ela eu acho.

N4F78f - Ele brincano com ela, né? E[le] falo assim: me dd um pedago de
pdo. Ela brin# minino 'c€ sabe, né? Fald: ndo, num dé ndo, e cumeno o pao.
Ele vird assim: eifta], mais 'cé é danada, 'cé é ridica, hein?.

N5MB8O0f: Falo assim: minina ridica (imitando voz mais grave).

N4F78f - E 010 ela co oi raim, né: 'cé é ridica. Menina, a menina adueceu na
hora [...] Al seu pai (dirige-se a filha que estava participando da conversa)
tava pa roga. Mandei chama ele, né, p' ele vim. /.../ Armaria, da# a (...) deu
febre, mair na hora, diia hora pa ota, {ia febre dar mais braba. Ai, num tinha
condi¢ao facil naquele tempo, né, e nisso o (...) chegd, ai ele chego e falo: ndo,
/.../ leva ela na cidade ndo. Benzeu. Minina, ele fald: sei até quem pois
mal'oiado nela. Era o (...).

N5MS8O0f: Benzeu, cabd.

N4F78f - Benzeu, o minino sar6. E se num benze, nossa sinhora! S' ele num
chega 14 na hora, vinha pa cidade, e[le]s num sabia o que que era.

N5M80f - Num foi pu mardade dele, né?

N4F78f - Uai, ndo. Num sei. E puque ja tem a# né? Foi# e[le]s fala que ¢
minino que batiza sem benze€.

Podemos abstrair desse excerto narrativo que o mal-olhado que os pais acreditam ter
sido langado sobre a filha ¢ atribuido a soma de dois fatores: o fato de 0 homem, mesmo que em
tom de brincadeira, ter proferido as palavras “'cé é danada, 'cé é ridica, ein?” e “minina ridica”

a crianca, apos lhe ser negado o pedago de pao e, ainda, a suposi¢ao de que tal homem tenha esse
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“olho ruim” porque foi “batizado sem benzer” e, por isso, tenha capacidade de por mal-olhado
mesmo sem intencdo de fazé-lo. Podemos compreender o “batizar sem benzer” como se o
batizando passasse pelo ritual do batismo, mas, por algum motivo, ndo tenha recebido o
sacramento.

Essa trama nos remete a outro narrador que nos falou de um intrigante “golpe” que

alguns se utilizam para, na ocasido de um batismo, adquirir poderes:

Muitas pessoas mau também, atravéis da maldade existe essas coisa, né, né?
Intdo, é, tinha muitas pessoa que nem batizado num era, né so, né? Otas pessoa
assim pa da o gorpe no oto, pu ixemp[l]o assim, €, oc€ tem um filho e 'océ pega
me chama pra batiza seu filho, e eu v6 mato um lobo e pego o lobo do do# zbi
do lobo ¢ pde no no bolso. Ai chega la, vo batiza seu# batiza seu fii, mais t0
batizan' € o olho. [En]tao 'cé fica pagdo, e com aquele olho eu fago malandrage,
eu flaco]# né, eu fago muntas art[e] ca'quele 0i*® de lobo, né? (N2MS2).

Essa suposicao que o narrador criou de que o padrinho mal intencionado arranca os
olhos de um lobo e os “batiza” no lugar de batizar a crianga serve de exemplo de uma pessoa que
foi “batizada sem benzer”. Assim, o narrador explica que esta pessoa ndo “t4 saben' de nada.
Antio, 'cé fica pagdo [...] e 'océ ficd pagio, 'cé ta pu conta de qué? Conta do mal', né [...]”. E nesse
sentido que o homem, de “olhar ruim” colocou mal-olhado na filha dos narradores NSMS80f e
NA4F78f, possa ter sido vitima de um batismo sem sacramento, porém ndo necessariamente da
forma como o narrador N2MS82 descreveu. Entdo, por ter ficado pagdo, carrega consigo a

possibilidade de provocar males involuntariamente. Em sintese, podemos visualizar assim:

Olhar ruim
Mal-olhado

Organograma 7 — Batizado sem benzer.

Batizado sem benzer
Pagdo }\{

Org.: o autor.

3¢ Olho.
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Cabe-nos, ainda, citar a associa¢do de benzegdes ao uso das plantas medicinais. A

narradora N1F63i diz que sua mae, que também era benzedeira, sempre benzia os chas para da-

los aos filhos:

[Tgual, remédi', todo remédi' qu'ela dava pra gente, ela gostava de fald, né? E:
toma este chazim, né, é...&, Deus, nosso sinhd, Nos[sa] Sinhora da Guias,
Nos[sa] Sinhora da 'Badia, Sant' Helena que poe vertude nesse remédi'. Eu
'inda falo pu meus minino: 6, minifnojs, 'céis intrega [e dizem] : tamo®’, minino,
bebe o reméd, fa[lo]: meus fii ndo é assim, faiz igual’ a vovo fazia”, né? Que
era a vo de[le]s, né? El[a] ¢ dest' jeito. E um chazim era bom, a gente chegav'
cum minino duente, né, minina, ela dava. 'Que[le]s chazim p[a]Jrece que valia
pena, nossa sinhor'. (N1F631).

Assim, esse ritual se apresenta como um procedimento para, mediante a formula

religiosa, potencializar o efeito dos chas, sacralizando-os. A senhora reforca que para a

funcionalidade dessa pratica ¢ importante que seja feita com fé, sendo dispensavel até o uso de

plantas no cha: “E é cuns®® f&, né? Até um um cha ciia, clia 4gua 'té que# 'cé, 'cé vé e[la] falava:

Deus, nosso sinho, Nos[sa] Sinhora da Guia, Sinhora da 'Badia, Sant' Helena que poe vertude

desse remédi”. Nesse contexto, a verbalizacdo oral da oracdo se reveste de poder para invocar

os seres divinos para que coloquem “virtude” no remédio, isto €, dotem-no da propriedade de

fazer o bem.

Do quadro descrito, abstraimos o seguinte esquema:

Organograma 8 — Benzecao.

Deus nosso Senhor

| | Nossa Senhora da

Benzecgao

Benzer cha

Por virtude

Seres rogados

Guia

Org.: o autor.

Na se¢do subsequente, tratamos dos dias santos.

37 Do verbo tomar.
3 Com.

| | Nossa Senhora da

Abadia

Santa Helena
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3.1.4 Dias santos

Os dias santos, como o proprio nome designa, sao as datas em que se celebram os
santos mais devotados de uma comunidade, tendo em vista que, no calendario catolico, ha
santos celebrados todos os dias do ano. Na comunidade Sao Domingos, € notoria a devogdo a

Sao Sebastido, bem como a outros santos como os que a narradora N1F63i cita nesse excerto:

Guardava, guardava to[do] dia#. Ixe, né, chegav' 'cé# hoje em dia 'cé num acha
jeito, sabe? Pur'ixemp(l]o, fala assim: vé passed puque hoj' é dia santo, né? E
de primero ndo, 'cé saia, era Sdo Jodo, Sant' Antde, Sdo Pedro, né? E, 'inda
tinha os os dia santo de Nossa Sinhora, qu' eles sdo muitos dia santo,
Anuncia¢do de Nossa Sinhora, Purificacdo de Nossa Sinhora, né, Sdo José,
Sinhor Sao Bento. [En]tdo eu sei o dia de[le]s tudo, né? Antao# e de primero
0 povo saia passiano [por]que todo mundo tava guardano dia o santo, né.

Portanto, sdo ocasides em que algumas pessoas possuem/possuiam o costume de
“guardar o dia santo”, isto ¢, um dia de repouso em que se evita trabalhar. No relato acima, ha
uma ideia de que “de primeiro” as pessoas guardavam mais os dias santos e que, hoje, quase
ndo hd mais o respeito a esse preceito religioso. Os narradores NSMS80f e N4F78f fazem

observacao semelhante:

N4F78f - Pois é. Hoj' im dia, né, ninguém nem alembra desses# desses dia
santo que# é# igual' antigamente.

N5MB8O0f - Agora, hoje# Hoje quair num tem.

N4F78f - Alembra mair ndo, cabo.

[...]

N4F78f - Intdo, uai. Uai, 14 na roga ndis sabia de tudo. Agora, hoj' im dia,
quand' é# (...) chega, fala: mae, hoje dia santo, falo: (...) do céu. Aqui, parece
que leva [as]sim, 0.

Na data da gravacao, estes narradores informaram que havia onze anos que se
mudaram da comunidade Sao Domingos para a area urbana de Catalao-GO. Isso d4 a entender
que a vida corriqueira da cidade ndo ¢ um terreno proficuo para a manutengao dessa pratica
que, na “roga”, de acordo com os narradores, ¢ observada com mais frequéncia.

Vinculada ao calendério hagiologico h4 a crenga de que ndo se deve cometer
“abusos”, ou seja, ndo fazer pouco caso do poder desses seres divinos. Nesse contexto, os
castigos sao, geralmente, relacionados a atribui¢ao dada ao santo. Por exemplo, Sdo Bento ¢
popularmente considerado o protetor contra as cobras, entdo, se no dia da sua celebragdo alguém

cometer abusos, podera ficar sujeito a “ofensa” de cobra. Vejamos, abaixo, quando a narradora
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conta que nesse dia santo as pessoas nao trabalhavam porque era época das colheitas de arroz,

0 que aumentava o risco de se deparar com cobras embrenhadas entre as fileiras do arrozal:

Dia vinte e um de marco ¢ dia de Senhor Sdo Bento, ¢ o protetor das [contra
as] cobra, né? Entdo o povo# esse dia santo muita gente que trabalhava dia de
dia santo e[le]s num gostava de trabalha, pruque er' o dia da# ¢ e[le]s que
culhia arroiz, né, [en]tdo ¢ a época de ta colheno arroiz. Entdo e[le]s ndo
trabalhava, de jeito ninhum, né? (N1F631).

Ha outro aspecto interessante a ser observado. O dia de S3ao Bento, segundo a
narradora N1F631, ¢ 21 de marco. Contudo, ha calendarios hagioldgicos que consideram o dia
11 de julho como o dia desse santo. A explicagdo para tal discrepancia estd no fato de que
alguns mosteiros e regides na Italia tinham o costume mais antigo, possivelmente do século
VIII, de celebrar esse santo no dia 11 de julho. Mais tardiamente, a igreja introduziu o dia 21
de margo no calendario litargico, por ser esta a real data da morte de Sao Bento, ou o seu transito
ao céu. Esta data foi preservada até a reforma de Paulo VI, em 1969, que resgatou o dia da
celebragdo mais antiga, 11 de julho (BRODBECK, 2012).

Retomando a questao do “abuso”, Zaluar (1980, p. 166), quando estuda o milagre
e o castigo divino no catolicismo popular, observa que “o infortunio presente de alguém era
sempre remetido a uma falta contra os santos no passado: falta de respeito, esquecimento ou
quebra de promessas ou, pior ainda, omissdo ou escarnio pelas coisas do santo.” E justamente
sobre isso que estamos a discorrer, do nao-seguimento dos compromissos com os santos.
Impera, nesse contexto, conclamar Tedesco (1999, p. 77), em suas pesquisas concernentes a

terra, ao trabalho e a familia dos colonos no sul do Brasil, para sublinhar que:

Os santos fazem parte do cotidiano néo so religioso, estando também ligados
a morte, as plantagdes, as curas, aos castigos, as benesses, a vida afetiva e
social; enfim, marcam presenca no vivido do colono e da comunidade social,
bem como repercutem na normatividade familiar.

Constatamos que entre os narradores da nossa pesquisa verifica-se a mesma logica.
Tomamos um trecho que trata de um castigo dado em funcao da oralizagdo de palavras de

“abuso” contra Santa Barbara. Vejamos o seguinte excerto da conversa com a narradora

N1F63i:

Assim, eu hoje até# do trabalhd eu num abuso nao, abusa eu num gos[to] de de
nada, né? Mais eu pens' [as]sim, 'cé [es]tan’ trabalhano cum fé em Deus, entdo
'cé num precisa de de abusa, mais sabé o dia que € os dia santo eu sei todos, né?
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E eu acho também assim, s'océ# eu chego, vocé ta trabalhano, eu num falo:
gente é dia santo, 'cé num faiz isso hoje ndo, pruque se e[u]# na manera qu'eu
falo s[e]# eu sei de varios € é...coisa que aconteceu, castigo da pessoa fala. Isso
foi aconticido da nossa fazenda 14, do# da# do meu bisavo. Antdo s[e]# eu acho
[as]sim, num fala ndo, dexa caladim, né? Pruque sindo é#, igual, a mulher chegd
fald assim: mais 'cé ta trabalhano hoje? Dia de santa Barba®, 14 ele# Deus que
me perdoa, né? Ele pego e diss'assim, falo: qué que tem Barba cufm] meu
carrero, meu boi? Num foi nada ndo, dia quato de dezembro, dia de santa
Barbara. Antéo, ela peg6 é# 1a armo ia nuvinha e dessa nuve' vei um raio mato

{ia junta do# de boi, do carro-de-boi, né? Pur'is[so] qu'eu falo, eu acho assim, ta

trabalhano dexa quetim trabalhano, né, pruque se eu fa[lar]# na medida qu'eu
fala, é, a pessoa [também] vai fala é onde vem /.../ o castigo, né?

Inferimos que a morte dos bois atingidos pelo raio foi o castigo dado ao dono deles,
por ter menosprezado o dia de Santa Barbara. Todavia, esta evidente que ndo foi somente o fato
de ele ter trabalhado nesse dia, e sim por ter oralizado, em resposta a outra pessoa que o
questionou, o nome da santa em forma de “abuso”, isto ¢, desrespeitosamente. Do trecho “qué
que tem Barba cu[/m] meu carrero, meu boi?”, extraimos algumas premissas para a forma de
castigo dada. Primeiramente, Santa Bdarbara ¢ considerada a protetora contra perigos
provenientes de tempestade, entdo, tem-se a causa mortis justificada. Em segundo lugar, os bois
da junta sofreram o ataque justamente porque foram depreciadamente confrontados a santa.

E explicito, entdo, que as palavras ditas tém total relagio com a consequéncia do
ato. A constatacao desse valor magico-religioso € notoria, ainda, quando a narradora pausa o
fluxo narrativo para pedir perdao a Deus por ter que dizer aquelas palavras. Quer dizer, mesmo
narrando um fato acontecido com outra pessoa, o fato de ter que repetir as palavras “de abuso”
para com a santa traduz, também, um risco de acionar as possiveis consequéncias. Assim, o dito
“Deus que me perdoa” tem a fun¢do de neutralizar a reagdo, ou seja, também ¢ pragmatico.
Nesse ensejo, Gusdorf (1977, p. 18) acrescenta que “os deuses mesmos sao submetidos ao poder
daqueles que o invocam por seu nome. O uso simples, impensado de uma palavra pode trazer
consequéncias desastrosas.”

Podemos organizar assim o organograma de unidades Iéxicas relacionadas aos dias

santos:

39 Santa Barbara.
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Organograma 9 — Dia santo.

Dia santo

Guardar o dia
santo

| 1
Sao Bento Santa Barbara

(protetor (protetora
contra cobras) contra raios)
Abuso Castigo Abuso Castigo
L Trabalhar L Ofensa de L Desrespeitar a L Ser atingido
cobra santa por raio

Org.: o autor.

No ultimo tépico, falamos sobre as praticas relacionadas ao periodo quaresmal.

3.1.5 Quaresma

Passado o festivo carnaval, logo ap6s a Quarta-feira de Cinzas, dia de o padre deitar
cinza em sinal de cruz na testa dos fiéis que vao a igreja, ¢ chegada a Quaresma, periodo de
quarenta dias que é/era tido como um tempo de recolhimento para muitos catolicos, praticantes
ou nao.

Entre os seus principais preceitos esta o de nao comer carne vermelha, substituindo-
a, principalmente, por peixes. Ha, também, pessoas que fazem promessas de se abster de algum
outro alimento ou atividade durante os quarenta dias, como forma de peniténcia. Além disso,
as pessoas evitam sair as areas externas da casa em horas improprias, especialmente a noite, por
acreditar-se que nessa €poca as “coisas ruins’” estao a solta. Vejamos esse relato da narradora
N6F56f:

Nois tava casado de poco# uma Semana Santa - e[le]s fala, né, dia de gente
num sai de noite, anda de cavalo, né? - ndis 14 ia da celebragdo do centro 14 pa
minha sogra, eu mai[s] o (...) num cavalo, eu na garupa, ¢ a cumade (...) n'oto.
Ai, bem assim na subida /.../ tinha um capitdo assim, tinh' um gai assim, 0,
mei[o] tombado, hora que nois passé 1a de baxo desse capitio, mair deu ia
chicotada na garupa do cavalo que ndis tava, cavalo deu [a]quele pulo na
frente assim, 6, deu um grito, ndis 010 pa trais ¢ a gaia do pau tava balangano.
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2 6

Assim, nas gravagdes, ouvimos histdrias de “assombracdo”, “mula-sem-cabeca” e
“lobisomem”. E quando se fala em Quaresma, principalmente, que esses seres sdo evocados,
como exemplos de entidades misteriosas que, na existéncia contemporanea, ja ndo sao mais tao
temidas como outrora.

Nesse sentido, imprime-se nas narrativas a opinido de que, hodiernamente, os
preceitos quaresmais nao sao mais tao seguidos a risca conforme eram antigamente, pelo menos

na comunidade estudada. O narrador N2MS82 conta que:

Mais a gente acha assim que hoje# a fé do pessoal' hoje ¢ mais poca que
antigamente, né? [Por]que antigamente nois ia pra Sumana Santa, ndis ia pra
pra igreja fazé vigilia, né, intdo aquilo tinha a turma, ficava {ia hora e depois
ota# a turma saia, chegava a ota, até o dia amaincé, né? Entdo, no sab[ad]o da
aleluia tinha a missa nove hora, o padre deitava no chao, agachava no chao, e
quand' ele levantava ai ja cumegava a fazé o corete, canta, né, que na Semana
Santa os padre# o os santo tava de luto, ai quando era no sab[ad]o e[le]s ja
tirava, cumegava a canta e ia tirano os luto dos santo, né?

Entendemos que o costume de cobrir as imagens de santos, como conta o narrador,
¢ uma forma de levar a atengdo dos fi¢is especialmente ao Cristo, pois ¢ o tempo de refletir
sobre a sua morte e ressurei¢do. Entdo, nessa ocasiao, os santos ficam enlutados pelo sofrimento
de Jesus e, assim, permanecem em segundo plano. Dessa forma, percebemos no catolicismo
popular uma unido entre as normas da Igreja, como esta que acabamos de falar, e outros tipos

de preceitos:

[...] naque[le]# antigamente o o pessoal' assim tinha aquela cisma, aquela
coisa, né? Quand' entrava o coresma ¢ mema cois' de fecha num quarto ali e
pronto, né? Num podia xingé, num podia [as]subid, num podia fazé nada, né?
Intdo# diz que tinha lobisome, né, mula-sem-cabecga, né? Antigamen' tinha
essas coisa tudo (N1F63i).

A tendéncia do fim desses costumes €, por assim dizer, o mesmo fendmeno
observado na se¢do sobre os dias santos. Contudo, embora muitas dessas praticas tenham
deixado de acontecer na comunidade Sao Domingos, na memoria oral dos narradores ainda
reverberam as suas lembrancas, que passaremos a abordar adiante.

Uma manifestagdo que nao ocorre mais na dita comunidade ¢ a “Encomendacao de
almas” ou “Recomendacdo de almas”. Nao obtivemos informag¢des acerca do motivo do fim
dessa tradi¢dao, mas supomos que tenha sido pela falta de pessoas que se dispusessem a tomar
frente e organizar um grupo de encomendadores ou mesmo a falta destes para compor a

procissao.
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Essa pratica acontecia na Semana Santa, a ultima da Quaresma, que comeca no
Domingo de Ramos e vai até 0 Domingo de Pascoa. Segundo a senhora N1F631, o ritual ¢ uma
manifestagdo lagubre na qual os rezadores saem em procissdo usando instrumentos sonoros,

cantando e rezando pelas almas dos mortos:

E, a minha mée j4, j4 j& rezo, ndis tamém ja participamo #ia veiz. E assim, 'cé#
da hora qu' 'cé ta durmino, eles chega rezano, ai e[le]s tem um tal de berra-
boi, é...e[les]# ai eles bate aquil' e urra, sabe? E ento, ¢ um f# acho que fei[to]
de cuia, parece que é, ¢ e[le]s joga muito milho na casa e ai 'cé fica caladim,
né? E eles sai pidin', né, reza ld um Pai-Nosso pa alma da# de fulan', né?
Pur'ixemp(l]o, igual, 14 e[le]s pediu pa alma do meu pai, [ele] ja tinha murrido,
né? Antdo, ai 'cé reza, ai e[le]s para um poquim até 'océ reza aquele Pai-Nosso.
E {ia coisa assim que até de fazé medo porque ¢ de noi[te]# ¢ depoir da meia-
noite. Antdo, [as]sim depois que todo mundo ta dormino 'c€ ja acorda com o
milho im cima da casa, 'quele barulho, n¢, barulho mer[mo], e do berra-boi
tocano também, né? Ai 'océ# e[le]s pega e reza, né, reza ld um Pai-Nosso pa
alma de fula/noJ# do do (...), que era meu tii. Ai 'cé rezava até e[le]s termina
[...] (NIF63i).

Evidenciamos que trata-se de uma manifestacdo tétrica, “de fazer medo”, que
acontece depois da meia-noite, quando as pessoas ja se recolheram para dormir. Assim, estas
sao despertadas com o alvejar de bagos de milho sobre o telhado e com o barulho de
instrumentos artesanais, como o berra-boi, para que ougam o rogo dos encomendadores e rezem
em inteng¢do das almas dos mortos. Nos excertos narrativos seguintes, podemos obter mais

detalhes acerca do ritual:

N4F78f - E, uai, era ép[oc]a incumendé as arma, né?
N5M80f - Incumendava as arma.

[...]

N4F78f - Ixe# i[xe] 0.

N5SMB8Of - I[xe], nodis ia dimais.

N4F78f - [A]Jcumpanhava direto.

[...]

NS5MSOf - Era se# seis dia. Num lemb][r]o, mais era seis dia.
N4F78f - Tréir dia.

N5MS8O0f - Tréis dia. 'Cé saia nas casa, tinha Tia#

N4F78f - Quarta, quinta e sexta [...]. E bunito, triste, a reza, né?

NSMB8Of - Rez' assim: <<[a]lerta, alerta pecadores, dia ld que Deur ndo
dorme, alerta>> (a partir da palavra "éia" a esposa acompanha o marido no
canto).

N4F78f - Era bunito dimair. Quando a gente acordava, ¢[le]s rezano na porta.
N5MS8O0f - Depoir falava assim, pidia os Pai-Nosso, né: <<rveza ld um Pai-
Nosso pas arma de seus parente, reza>> (a partir da palavra "pas”, a esposa,
em baixo tom, acompanha o marido no canto). Ai, os que tava de dento num
podia cunversa nem nada, nem abri a porta.

N4F78f - Tinha que reza la dento, caladim.
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N5M8O0f - Ai e[le]s rezava caladim 14, n€, a hora que terminava a reza, e[le]s#
uns saia e chamava pra dento, otos# mair num era de regra ndo, entra pra dento
nao, né?

NA4F78f - (expressa que ndo) Saia caladim, todo mundo correno.

[...]
N5MS8O0f - Ai, saia diia casa ia pra otra.

O encomendar das almas ¢ pratica bastante antiga, que remonta a Idade Média. Para
Morais Filho (2002, p. 192), em sua obra sobre as festas e tradi¢gdes populares no Brasil, “a
idéia que os cristdos da Idade Média faziam do Inferno era a mesma que tinham do Purgatério,
notando-se, porém, que neste ultimo, as penas deixavam de ser eternas para serem por tempo
limitado”. Dai a inspira¢ao que provavelmente deu génese a rituais como a encomendacao das
almas.

Passareli (2007, p. 1), em estudo sobre essa manifestagdo popular, sublinha que o

objetivo do ritual ¢ aliviar as penas das almas dos mortos, alimentando-as com oragdes:

Consiste tal grupo, de heranga ibérica, num conjunto piedoso de devotos que
a altas horas da noite, sai pelas ruas no periodo da quaresma, entoando
canticos lugubres em louvor as almas, rogando rezas em seu sufragio e
exortando os fiéis pecadores a corrigirem seus erros, sob a pena de serem
condenados ao inferno.

Nos dizeres desse autor, a “Encomendacao de almas” no Centro-Oeste do Brasil ¢
rara, sendo mencionados, em Goids, apenas os municipios de Arraias, Trindade e Hidrolandia.
Em nosso estudo, pudemos constatar que na zona rural de Catalao-GO a manifestacdo era uma
expressiva pratica cultural popular na comunidade Sao Domingos e, segundo as narradoras

N4F78f e N1F631, permanece atualmente ativa na comunidade da Mata Preta, regido vizinha:

E, 14 [na comunidade S3ao Domingos] tinha. Os mata preta faiz isso até hoje.
(N4F78f).

Eu ja participei lia veiz, essa veiz qu'e[le]s tivero la im casa, [por]que la inda
tem, na Mata Preta e[le]s recumenda arma, né, ainda. (N1F631)

Tomando como foco a composicdo usada nesse ritual, além dos canticos ja

constantes nas citagdes do corpus acima, extraimos mais esses trechos:

S6 'océ# eu lembro bem qu'ela é cantada, né?: <<reza ld um Pai-Nosso e
também tia Ave-Maria pa alma do (...)>>. Al 'c€ re[za]# ai e[le]s cala pr'océ
reza, e da tempo do'c€ reza um Pai-Nosso clia Armaria. Ai e[le]s fala dinov',
e[le]s cantapp dinov'. E trir[te] dimair, é muito, assim, é# (N1F63i)
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Uai, es[sa] assim, se reun' os rezado e ispera o pessoal durmi primero, depois
'cé chega na casa de[le]s, né, ai 'cé chega cumecga, acorda e[le]s cum berra-boi,
¢, matraca. (Imita o som do berra-boi) berra-boi, (imita o som da matraca) é
a matraca, né? E 'océ€ ca# ai 'c€ canta: <<alerta alerta, pecado, dia la que
Deus ndo dorme, alerta>>, ai 'c€ percebe que'[le]s alertaro, que'[el]s acordd,
ai c€ vai pidi os Pai# as oragdes: <<reza ld um Pai-Nosso junto ciia 've-Maria,
reza>>. Ai'cé via la Pai-Nosso ta t4 ta ta ta ta ta ta 'té termina, ai cé of[erecer]#
vai pidi pra quem... e dipois na hora de i[r] imbora 'cé reza o bendito:
<<bendito, louvado seja, bendito louvado seja, da# do santissimo e do
redentro, dizeno que para sempre, dizeno que para sempr', para sempr' amém
Jesus>> Al sai, ai logo logo o povo: ou vem cd, vem toma café. (risos). Nois
cumego c'lias deiz pessoa, cum seis dia tinha mai[s] de cinquenta atrais de
ndis, todo mundo vai atrais, né? (N3M79).

De acordo com as informagdes do corpus, as composigdes empregadas na

encomendagao de almas sdo as oragdes do Pai-nosso e da Ave-Maria, rezadas pelos receptores

do grupo de encomendadores, € os canticos que estes entoam em frente das casas visitadas,

pedindo para que os receptores se alertem (acordem) e rezem as oragdes supracitadas.

Acerca dos objetos rituais citados, assim como os bagos de milhos langados sobre

os telhados, a funcao dos instrumentos, o berra-boi € a matraca, ¢ a de despertar as pessoas do

sono ou, ainda, afugentar os maus espiritos. Para matraca, encontramos no Michaelis (2000) a

definicdo mais proxima ao contexto do corpus: um “instrumento formado de tdbuas ou argolas

moveis que se agitam para fazer barulho e se usam em vez da campainha nas festas da Semana

Santa”. Para melhor visualizag¢do, vejamos a imagem abaixo:

Foto 4 - Matraca.

Fonte: <http://bit.ly/17Gyy2e>.
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O berra-boi € outro instrumento citado pelos narradores como um dos objetos rituais

usados na encomendac¢do das almas: “E, berra-boi 'cé furav' Gia tabinha fininha, [a]Jmarrav' um

corddo nela e tocav' ela [as]sim correno (imita o som do berra-boi)” (NSM80f). De acordo com

a defini¢dao do Michaelis (2000), o berra-boi, também conhecido por zunidor, € uma

pequena lamina de madeira, amarrada na ponta de um cordel, que se faz girar
segurando a outra ponta deste, e que, entdo, fendendo o ar, produz um som
que se assemelha ao berro de um boi. E usado em algumas regides do Centro
e do Sul do Brasil, por ocasido da semana santa no cerimonial da
encomendagdo das almas; zunidor.

Foto 5 - Berra-boi.

Fonte: <http://bit.ly/lwzC58N>.

A unidade Iéxica “berra-boi” nos chama a refletir mais atentamente sobre a relagao
entre lingua e cultura. Ora, numa cultura marcadamente rural, em que as pessoas estdo
estreitamente vinculadas a lida com os animais, principalmente bovinos, suinos, equinos,
galinaceos etc., ¢ facil visualizar que a motivagao maior para o nome desse instrumento esta no
seu som, que imita o berro de um boi, entdo, naturalmente, foi nomeado de “berra-boi”. Nesse
sentido, Oliveira e Isquerdo (1998, p. 7), parafraseando Vilela (1994), salientam que o 1éxico
“[...] representa a janela através da qual uma comunidade pode ver o mundo, uma vez que esse
nivel da lingua € o que mais deixa transparecer os valores, as crencas, os habitos e costumes de
uma comunidade [...]”. Temos, entdo, que essa unidade 1éxica carrega e deixa transparecer
marcas da cultura de seus falantes, pessoas que vivem ou viveram a maior parte da vida na

“roga7,.
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Vale, ainda, trazer mais algumas informagdes concernentes a sua simbologia. De
acordo com o “Diciondrio de Simbolos” de Lexicon (1990, p. 211), o zunidor — berra-boi no

1éxico dos narradores — € um:

instrumento cerimonial utilizado somente por homens, sobretudo na Australia,
na Africa, entre indigenas e esquimds (sua visdo é quase sempre proibida as
mulheres); ¢ uma tabua volteada com um buraco em uma das extremidades por
onde passa um barbante, com que se gira o zunidor e se produz o som vibrante,
interpretado geralmente como a voz dos espiritos, a voz do trovdo ou da forga
viril circundante. E usado em ritos de chuva e da fertilidade. Na Grécia, o
zunidor esta ainda associado a orgias sexuais.

Percebemos que ¢ um objeto cujo uso remonta a culturas bastante antigas, sendo,
portanto, um artefato pagdo aos olhos da Igreja. Vemos, assim, uma forte evidéncia do carater
popular dessa religiosidade, uma ressignificagdo de um objeto ritual que passou a fazer parte
de uma manifestacao de identidade catolica, mas popular.

Além da encomendacao de almas, verificamos outro costume peculiar:

E ai quand'era na Sexta-fera da Paxdo, o qu'eu achava importante ¢ isso, 0 o
tanto que 'quelas muié tinha fé 14, que o Cristo tava 14, ela chegava chorano
cum coisa que era o fii dela que tinha morrido naquela hora, midino ele com
a fita, né, o tamain, pegava aquela fita ¢ guardava ca 'quela fé bruta, pra cura
quarqué coisa [...]. Ela mi[dia]# a fita ela midia o tamain dele a fita, n¢, e
guardava aquela fita, quan[do] sintisse sintisse sintisse Gia dor, ela firvria

aquela fita e tomava a agua, pronto, 'cabd, num tinha mair dore, né? Mais € o
que, ¢ a fé viva, né? (N2M82).

Vemos que a fita usada para medir a imagem do Cristo em exposi¢ao na igreja sao
dadas propriedades terapéuticas, de maneira que o cha dessa fita tenha o poder de acabar com
dores. Trata-se de outro traco do catolicismo popular, o de dar a imagens, icones de idolos, mais
que uma simples representacdo de um santo ou deus — ¢ acreditar e agir como se aquela imagem
significasse o proprio ser representado. E comum ver em visitas a imagens, como a imagem de
Nossa Senhora da Lapa na cidade de Vazante-MG, os crentes tocarem a imagem ou as fitas presas
ao altar na crenca de que poderdo, assim, num contato tdo proximo, receber as gracas desejadas.

No contexto em andlise, podemos interpretar que o contato da fita com a imagem, no
momento da medigdo, fosse capaz de lhe transmitir o poder de curar, de acabar com as dores,
assim como se encerraram as dores de Jesus depois de sua morte na Sexta-feira da Paixao, dia em

que os cristdos lembram a crucificacdo, morte e sepultamento de Jesus. Isso nos remete a magia
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de contégio, isto €, a ideia de que as coisas que estiveram em contato continuam a agir umas sobre
as outras, mesmo a distancia, depois de cortado o contato fisico (FRAZER, 1982, p. 83).
Convém apresentar, ainda, outro aspecto que nos reporta ao conceito de
carnavalizacao de Bakhtin (1996) em sua obra “A cultura popular na Idade Média e no
Renascimento: o contexto de Frangois Rebelais”. Em breve elucidacdo, explicamos que a
carnavalizacdo ¢ entendida por Bakhtin (1996) na cultura popular como um tipo de
emancipagdo, uma reconfiguragao alegorica da vida cotidiana. No contexto do livro, cujo
intento € compreender a influéncia da cultura popular na obra do escritor renascentista Frangois
Rabelais, Bakhtin demonstra a carnavalizagdo na oposi¢ao entre o tom cdmico na vida medieval

e o tom sério da ordem e ideologia da Igreja e do Estado feudal. Segundo o autor:

[...] a cultura popular ndo oficial dispunha na Idade Média ¢ ainda durante o
Renascimento de um territorio proprio: a praga publica, e de uma data propria:
os dias de festa e de feira. Essa praga entregue a festa, ja o dissemos varias
vezes, constituia um segundo mundo especial no interior do mundo oficial da
Idade Média. (BAKHTIN, 1996, p. 133)

Portanto, para Bakhtin (1996) esse espago publico ¢ onde se convergiam tudo que
nao era oficial, ou seja, € um espago de “exterritorialidade” do mundo da ordem oficial. Nesse
sentido, no excerto subsequente, apreendemos uma transi¢ado de um tempo de reclusdo, de

preceitos, para um tempo de festa, de “fazé o que quisé”:

E, ficava tudo tampado de preto, né? E ai cumegava a canta tirano# semana santa
num cantava, num tinha coral ndo. E, ai quando cumegava a a# quando o padre
levantava ja cumegava o corale e comecava a tira os os luto dos santo, né? [...]
E ai tava livre, todo mundo, pronto, pudia faz€ o quisé, bebé cachaca, pinta o
caneco ¢ tudo, né? [...] Ai quando era mei' dia (fosse), ai meu pai falava assim
que interr6 o Cristo, [in]tdo 'cabd, todo mundo ta livre, ai nois ia limpa fejao,
mei' dia pa tar[de] (risos). Al quand'era no sab[ad]o ndis ia pras# pra Catalao
[as]sisti a missa, quand'era nove hora tamém todo mundo ta liv[re] né, fazé€ o
que quisé, bebé cachaga, cumé farofa, pinta o caneco (risos), né¢? (N2M82).

Entdo, esse tempo, depois de “enterrar o Cristo”, na Sexta-feira da Paixao, pode ser
comparado a praca publica medieval da qual Bakhtin (1996) fala, pois transcende-se de um
estagio de ordem, baseada na doutrina da Igreja, para outro impregnado de uma sensacao de

2940

liberdade para beber, para comer, para “pintar o caneco”™", ou seja, para os prazeres da vida.

Isso ¢ carnavalizar. Tal caracteristica pode ser notada, ainda, na linguagem, porque na Quarema

40 No dicionario Aurélio, Ferreira (2004) remete a locugdo “pintar o caneco” a outra, “pintar o sete”. Esta é definida
por Ferreira (2004) como ““1. Praticar travessuras, diabruras, ou desatinos, desregramento; deitar e rolar”.
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“num podia xinga” (N1F631). Quer dizer, as palavras de baixo caldo também eram/sdo evitadas

por estarem culturalmente eivadas de uma carga pecaminosa. Vejamos o organograma abaixo:

Organograma 10 — Quaresma.

Quaresma
|
[ | |
Preceitos En tld?des Manifestagdes
misteriosas
|| Nao comer — Assombragdes Semana Santa
carnes vermelhas
|
[ 1
— Nao xingar —Mula-sem-cabegal Encomendagio Sexta-f era da
de almas Paixdo
| |—I—|
[ |
— Nao assoviar |— Lobisomem Encomendadores Recep tores da Enterrar o Cristo Ferver fita
procissdo
| _[Colocar santos de cantico de alerta Objetos rituais Pai-Nosso L Ché para curar
luto e peticdo dores
“— Fazer vigilia —  Berra-boi Ave-Maria

—] Matraca

'— Bagos de milho

Org.: o autor.

O que pretendemos, nesta secao, foi apresentar as expressoes que, no cenario das
praticas de catolicismo popular na comunidade em estudo, ddo o matiz e a funcionalidade
magico-religiosa a invocagdes, rezas, benzecdes, esconjuros dentre outras realizagdes
linguisticas, para os senhores e senhoras que narraram a nos suas experiéncias de fé e devogao,

aprendidas no seio da vivéncia em grupo (familiar ou comunidade), por meio da oralidade.



CONSIDERACOES FINAIS

Quando compreendemos a palavra em sua dimensdo magico-religiosa,
apercebemos um rico conjunto de praticas culturais e as muitas reminiscéncias que, lavradas no
texto oral, deixam transparecer referéncias a saberes, crengas e devo¢des de muito antes, de
épocas cuja datacdo ndo se pode precisar.

No decorrer do trabalho, a palavra, conforme denominamos o linguistico inerente
as praticas de religiosidade popular estudadas, revelou sua face magico-religiosa no contexto
dos rituais, nos quais a lingua € o principal canal para acesso ao que se cré estar além do humano
e suas limitag¢des, o extra-humano.

Identificamos esse extra-humano nas figuras dos santos e santas, anjos, em Cristo
e em Deus. Assim, a ¢, isto €, acreditar na existéncia desses seres, ¢ um fator importante para
o uso das palavras com a inten¢do de alcangar determinado fim. Assim, compreendemos a
conjugacdo das representagdes de atos concretos e das composigdes orais, como forma de elevar
suplicas a acreditada esfera sobrenatural. Nesse sentido, evidenciamos a dimensao magico-
religiosa da palavra, visto que esse acesso do ser humano aos seus acreditados seres dotados de
poder ¢ realizado, sobretudo, mediante palavras ditas e/ou mentalizadas. Logo, a linguagem
humana ¢é, também, uma abertura do ser a sua transcendéncia.

Todavia, a fé ndo se resume aos seres extra-humanos, pois se revela também no
acreditar no poder das palavras. Por exemplo, nos textos das benzegdes para curar “cobreiro” e
“jeito”, o uso destas unidades Iéxicas ¢ determinante, uma vez que representam a agao que se
almeja proceder: “cortar o cobreiro” ¢ destituir-lhe de vitalidade, “costurar carne quebrada” ¢é
restituir o musculo ao seu estado saudavel. Outrossim, ha palavras que podem gerar efeitos pelo
simples fato de serem oralizadas, como um “abuso” para com um santo - oralizar palavras de
menosprezo - ¢ fazer xingamentos na Quaresma.

Constatamos a forca da palavra, ainda, na manipulagdo do texto, como no “Credo
as avessas”, no qual o ato de dizé-lo “de tras para frente” ¢ a chave para que manifeste seu poder
de afastar os males.

As palavras sdo usadas, também, para reproduzir a¢des que, outrora, acredita-se
terem surtido determinados efeitos. Assim, na oragdo ao Arcanjo Gabriel para abrandar uma
tempestade, a reproducdo das passagens biblicas que se referem, ao mesmo tempo, ao Arcanjo
Gabriel comunicando com Maria e ao Cristo acalmando uma tempestade no mar, se apresenta

como modo de alcancgar esse objetivo mediante a similaridade das situacdes.
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O entoar dos canticos a Santa Maria Madalena para pedir chuva registrados no
corpus, embora possuam similaridades no conteido e na estrutura textual, demonstra que numa
mesma comunidade as praticas podem nao ser todas iguais, o que salienta o seu carater
dinamico, proprio das culturas populares, que se reinventam para permanecer.

Aplicar a classificacdo de géneros da LOT em nosso estudo despertou-nos para a
percepcdo de permanéncias de caracteristicas nos textos orais que os diferem a partir da
intencao do seu uso, das situagdes de uso, das entidades a que sdo dirigidas e, ainda, das suas
minudéncias textuais (séries enumerativas, esbocos narrativos). Assim, constatamos os géneros
orais “esconjuro”, “oragdo”, “benzecdo” e “cantico” que, acreditamos, sdo pertinentes a
comunidade em estudo, no enfoque que adotamos para enveredar pelo seu religioso popular.

Entendemos, ainda, que, ao abordar a cultura e a lingua, estamos permanentemente
operando com a memoria dos falantes, conhecendo suas experiéncias e saberes, dado que a
lingua e a cultura, embora ndo paralelamente, se fazem e se refazem a partir das memorias
individuais e da memoria coletiva dos sujeitos.

Nosso estudo nao apenas quis compreender a pragmatica magico-religiosa da
palavra em contextos de catolicismo popular na comunidade Sao Domingos. Ao trazer este
objeto para o campo dos estudos linguisticos, em perspectiva cultural, acreditamos ter,
sobretudo, concedido um olhar multidisciplinar, possivel porque assim a linguagem o ¢. Nas
suas multifacetas, este objeto poliédrico que ¢ a lingua com que se costuram culturas e tecem
memorias, o religioso foi considerado como uma possibilidade de se pensar a relagdo dos
senhores e das senhoras com a palavra e, sobremaneira, como pode ser uma visada para se
construir (e compreender) a historia de seu lugar, de suas pertengas, de suas raizes.

Quando nos propusemos observar criticamente o terreno do sagrado de populagdes
rurais marcadas por uma religiosidade reinventada a partir daquela estabelecida pelo
catolicismo oficial, a medida que adentramos o mundo marcado pelas tradi¢des, costumes e
valores enraizados nas relagdes que os homens e as mulheres estabelecem entre si dentro da
comunidade, o compreendemos através de sua mundividéncia, mesmo que ndo tenhamos
alcancado a plenitude desse bat de saberes, coletivamente construido e a disposi¢ao de quem

o deseja aprender.
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TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Vocé esta sendo convidado(a) para participar, como voluntario(a), de uma
pesquisa. Meu nome é Jozimar Luciovanio Bernardo, sou o pesquisador responsavel

e minha area de atuacdo é_Letras e Linquistica.

Apods receber os esclarecimentos e as informagdes a seguir, no caso de
aceitar fazer parte do estudo, assine ao final deste documento, que esta em duas
vias. Uma delas & sua e a outra é do pesquisador responsavel. Em caso de ndo
aceitar a participar, vocé ndo sera penalizado(a) de forma alguma.

Em caso de dlvida sobre a pesquisa, vocé podera entrar em contato com os
pesquisadores responsaveis, Jozimar Luciovanio Bernardo e Maria Helena de Paula
nos telefones: (64) 9955-6408 e (64) 8438-2011. Se houver dlvidas sobre os seus

direitos como participante nesta pesquisa, vocé podera entrar em contato com o

Comité de Etica em Pesquisa da Universidade Federal de Goias, nos telefones:
3521-1075 ou 3521-1076.

INFORMAGOES IMPORTANTES SOBRE A PESQUISA

Titulo

A DIMENSAO MAGICO-RELIGIOSA DA PALAVRA EM TEXTOS ORAIS SOBRE A
RELIGIOSIDADE POPULAR NA COMUNIDADE SAQ DOMINGOS. CATALAO - GO.

Justificativa

O estudo gue propomos & importante porgue permite conhecer a religiosidade

gue ainda esta presente na cultura e na lingua das pessoas gque vivem nNo meio rural.
Percebemos que ndo ha preocupacio e ambiente que favoreca as geracdes mais novas

a acessarem e conhecerem praticas culturais relacionadas ao catolicismo popular, comg
as benzeduras/benzecbes. a reza do terco. as invocacdes aos santos (rogativas. preces

pedidos). entre outras gue. se ndo forem repassadas. podem desaparecer, mesmo gue
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estejam conservadas nas memdrias das pessoas e ainda presentes em seus costumes
e saberes.

Objetivos

A partir do conhecimento de praticas culturais dos sujeitos da comunidade rural

Sdo Domingos. em Cataldo - GO, e da religiosidade gue expressam em seus falares
pretendemos compreender a dimensao magico-religiosa da palavra, isto &, o poder da

realizacao oral para interferir no curso dos acontecimentos por meio do falar das pessoas.

Procedimentos

Para a composicao do nosso material de estudo. apds contato e agendamento das

entrevisias. serfo feitas visitas &8s casas das pessoas escolhidas para a pesquisa a fim de
conversar com elas sobre religiosidade. santos. reza do terco. benzedores, ouvir suas

histérias e fazer o registro dessas entrevistas através de gravactes de fala. Assim. o

nosso _material de estudo sera composto por narrativas e outros textos orais gue
possibilitem conhecer a cultura dos sujeitos: seus costumes, crencas, santos de devocao,

entre outras praticas da cultura popular na comunidade S&o Domingos, Cataldo - GO.
Posteriormente. selecionaremos as principais realizacbes orais gue expressam a
religiosidade popular das pessoas pesquisadas. Para tanto. transformaremos o material oral
das gravactes em textos escritos. Deste material transcrito serdo selecionadas as partes
gue. descritas e analisadas, poderdo orientar o estudo para a compreensao da dimensao
magico-religiosa da palavra. que norteia toda a pesquisa. Este material sera utilizado para a
pesguisa de mestrado e para outros trabalhos dela derivados. Futuramente. caso haja

interesse em desenvolver outras pesguisas com este material. o pesquisador tera gue
buscar nova autorizacio do Comité de Etica em Pesquisa e dos sujeitos entrevistados.

Riscos e desconforto

Nao havera riscos de gualguer natureza relacionados a sua parficipacdo na pesguisa. A
gravacdo _da entrevista tera inicio somente apds sua autorizacdo e quando_se sentir

confortavel para realiza-la.
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Beneficios

Ao participar desta pesqguisa. o senhor (a senhora) ndo tera nenhum beneficio direto.

Mas. esperamos gue este estudo fraga informacdes importantes sobre a cultura. a
religiosidade popular & o estudo das palavras expressas na oralidade, de forma gue
esses conhecimentos contribuam para o desenvolvimento cientifico na area de Letras.

como também para o reqgistro das informactes e dos resultados obtidos. Acreditamos na
importdncia de registrar e repassar a outras pessoas e geracbes uma cultura restrita a

um _grupo de pesspas e que, por isso. pode vir a desaparecer. Sendo_assim, nos

comprometemos a divulgar os resultados da pesquisa.

Forma de acompanhamento

Os sujeitos selecionados para participarem da pesguisa tém o direito de acompanhar

todas as suas etapas. sempre gue acharem necessario. Caso haja algum dano causado
ao senhor (a senhora) devido a sua participacido na pesqguisa, o senhor (a senhora) tem

liberdade de buscar seus direitos legais.

Despesas e compensagoes

O senhor (a senhora) ndo tera nenhum tipo de despesa para participar desta pesquisa, bem

como nada sera pago por sua participacdo. ou seja. ndo havera nenhum ganho financeiro
tanto para o entrevistado (a entrevistada) quanto para o entrevistador. Se existir qualguer

despesa adicional ao pesquisador, ela sera incluida no orcamento da pesqguisa.

Confidencialidade

Todas as informactes coletadas neste estudo serdo rigorosamente secretas. Somente os
pesquisadores responsaveis pela pesquisa terdo conhecimento e acesso aos dados
obtidos. O senhor (a senhora) ndo sera identificado em nenhum momento. Mesmo guando
os resultados da pesquisa forem divulgados em gualguer forma. 0s a conclusdo da
pesguisa. os materiais coletados. gravacdes de audio e fotografias. serdo armazenados nos
arguivos pessoais do pesquisador, sendo proibido acesso por gutras pessoas.
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Envolvimento na pesquisa

Sua participacdo & voluntaria, isto €, o senhor (a senhora) tem liberdade de ndo aceitar a

participar e ainda se recusar a continuar participando em gualguer fase da pesguisa. sem
ualguer prejuizo para o senhor (a senhora). Sempre gue quiser poderda pedir_mais

informacdes sobre a pesguisa atraves do telefone dos pesguisadores e, se necessario
através do telefone do Comité de Etica em Pesqguisa.

Nome e Assinatura do pesquisador

CONSENTIMENTO DA PARTICIPACAO DA PESSOA
COMO SUJEITO DA PESQUISA

Eu, ., RG elou CPF
, abaixo assinado, concordo em
participar do estudo A DIMENSAO MAGICO-RELIGIOSA DA PALAVRA EM
TEXTOS ORAIS SOBRE A RELIGIOSIDADE POPULAR NA COMUNIDADE SAO
DOMINGOS. CATALAO - GO, como sujeito. Fui devidamente informado(a) e
esclarecido(a) pelo pesquisador JOZIMAR LUCIOVANIO BERNARDO sobre a

pesquisa, os procedimentos nela envolvidos, assim como os possiveis riscos e

beneficios decorrentes de minha participacéo. Foi-me garantido que posso retirar
minha aceitagdo a qualgquer momento, sem que isto leve a qualquer penalidade.

Local e Data:

Nome e Assinatura do sujeito:
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ANEXO - PARECER CONSUBSTANCIADO DO CEP
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PARECER CONSUBSTANCIADO DO CEP
DADOS DO PROJETO DE PESQUISA

Titulo da Pesquisa: DIMENSAO MAGICO-RELIGIOSA DA PALAVRA EM TEXTOS ORAIS SOBRE A
RELIGIOSIDADE POPULAR NA COMUNIDADE SAO DOMINGOS, CATALAO - GO

Pesquisador: Jozimar Luciovanio Bernardo
Area Tematica:

Versao: 2

CAAE: 20171313.0.0000.5083

Instituicdo Proponente: Campus Cataldo
Patrocinador Principal: Financiamento Proprio

DADOS DO PARECER

Nuamero do Parecer: 420.309
Data da Relatoria: 07/10/2013

Apresentacgdo do Projeto:

Titulo da Pesquisa: DIMENSAO MAGICO-RELIGIOSA DA PALAVRA EM TEXTOS ORAIS SOBRE A
RELIGIOSIDADE POPULAR NA COMUNIDADE SAO DOMINGOS, CATALAO (GO. Pesquisador
responsavel: Jozimar Luciovanio Bernardo. N. CAAE: 20171313.0.0000.5083. Instituicdo Proponente:
Campus Cataldo. Trata-se de um projeto de pesquisa de Mestrado em Estudo da Linguagem da UFG,

campus Cataldo/GO. O projeto insere-se na linha de pesquisa: Lingua, linguagem e cultura.

Objetivo da Pesquisa:

Obijetivo geral:

Compreender, a partir de textos orais a religiosidade popular na comunidade rural Sao
Domingos, em Cataldo (GO), a dimensdo magico-religiosa da palavra que interfere no curso
dos acontecimentos por intermédio da manifestag&o oral dos sujeitos a serem estudados.
Objetivos especificos:

a) Conhecer as praticas de religiosidade popular e seus rituais na comunidade rural Sao
Domingos, em Cataldo (GO);

b) inventariar as principais manifestagées linguisticas no &mbito da religiosidade popular do grupo em
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estudo;
c) descrever e analisar as lexias e/ ou construgdes linguisticas referentes a estas praticas, relacionando-as a
sua dimens&o magica, na perspectiva da interdependéncia entre lingua e

cultura.

Avaliagdo dos Riscos e Beneficios:

Beneficios da pesquisa:

Trazer informagdes importantes sobre cultura, religiosidade popular e estudo das palavras,de forma que o
conhecimento construido possa contribuir para o desenvolvimento

cientifico na grande area de Letras, bem como para o registro das informacdes e dos resultados delas
obtidos, além de ser um registro gravado das memorias religiosas dos

sujeitos. Nao havera beneficio econdmico para os participantes da pesquisa e nem despesas.

Riscos na pesquisa: Nao havera riscos de qualquer natureza relacionados a participacédo dos sujeitos na
pesquisa e dos seus resultados. O projeto propde garantia de sigilo e a ndo identificagéo dos participantes
da pesquisa.

Informa-se ainda que as despesas previstas, de R$20.735,00 (vinte mil setecentos e frinta cinco reais) sao

da inteira responsabilidade do pesquisador/bolsista.

Comentarios e Consideragdes sobre a Pesquisa:

Sera realizada uma pesquisa tedrica e, em seguida, a pesquisa de campo para composi¢do do material de
analise. A pesquisa tedrica parte de uma revisdo bibliografica (livros,artigos de periddicos, trabalhos de
conclusdo de curso, dissertagées, teses, impressos ou eletronicos) que possibilitara a construgdo de um
corpo tedrico-conceitual para discussdo dos temas mais relevantes sobre cultura e cultura popular.
Quanto a pesquisa de campo, serdo feitas visitas as casas dos sujeitos para conversar com eles sobre
religiosidade, santos, reza do tergo,benzedores, ouvir suas historias e fazer o registro das entrevistas
através de gravagdes de fala. Poderéo ser feitos, ainda,registros fotograficos e gravagbes audiovisuais de
alguns ritos como, por exemplo, a reza do tergo, canticos e oragdes. Assim, os documentos que vdo compor
o corpus serdo narrativas e outros textos orais que possibilitardo conhecer diversos aspectos da cultura dos
sujeitos, tais como seus costumes, crengas, santos de devogdo e outras. Os sujeitos a serem selecionados
para as entrevistas, numero de 10, serdo aqueles que melhor se circunscreverem nas pretensdes da
pesquisa. Como primeiro quesito, o sujeito devera ser catolico, ndo necessariamente praticante, mas que
acredite nos santos, nos ritos, nas benzeduras e em outros elementos que compdem o culto catélico
popular.
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Para atender as necessidades do desenvolvimento da pesquisa, conta-se com a infraestrutura do

Laboratério de Estudos do Léxico, Filologia e Sociolinguistica (LALEFIL/UFG/Campus Cataldo.

Consideragdes sobre os Termos de apresentagio obrigatoria:

Sao apresentados os termos requeridos, como folha de rosto Conep; termos de compromisséo do
pesquisador responsavel e da participante; curriculo lattes; TCLE, com esclarecimentos e garantias aos
participantes.

Conclusdes ou Pendéncias e Lista de Inadequagdes:

As pendéncias abaixo, como segue, foram atendidas, sendo assim, considero o projeto aprovado.
1-Esclarecer como se procedera em relagdo aos possiveis registros fotograficos, quanto autorizagdo, uso e
sigilo;

2-apresentar de forma mais resumida e objetiva, com linguagem clara o TCLE, considerando a populagdo
objeto de estudo;

3-Informar o que sera feito com os dados apoés a concluséo da pesquisa

Situacao do Parecer:
Aprovado

Necessita Apreciagdo da CONEP:
Nao
Consideragodes Finais a critério do CEP:

Enviar relatorios parcial e final

GOIANIA, 09 de Outubro de 2013

Assinador por:
Jodo Batista de Souza

(Coordenador)
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