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comportamentos e costumes. Em cada edicdo do jornal Cataldo,'® eram impressas
medidas consideradas como corretas pelo Departamento Nacional da Crianga, no intuito
de protegé-las de “crendices’ vindas de seus pais e avls, que agiam de acordo com
costumes e crengas passados de geracdo a geracdo, que poderiam comprometer avida e
0 desenvolvimento desses seres frégeis e indefesos, segundo os doutores diplomados.
Ao0s poucos, remédios caseiros e simpatias eram abandonadas por muitos sujeitos que,
por precaucdo, deixavam de praticar crencas e costumes populares, apropriando-se de
novas orientagdes, marcadas pela valorizagdo do cientifico e da comprovagéo de seus
métodos. Porém, como podera ser observado nas entrevistas, no embate entre as
orientagdes institucionais e as préticas populares, as pessoas buscam um consenso que

propicie melhorias na vida das pessoas comuns:

Nois ia memo era no benzedd, mais isso num qué dizé que quano nois mudd pra
cidade ndis num ia im médico, néis fazia us dois pra da mais certo.'®

Eu v6 nu médico purque eles istudd pra isso i tamem vO nu benzed6 inté hoje.
Num tem maisi muito benzedd nus dia di hoje, maisi eu vd Ia na roca perto
donde fui criada e mi benzo, no da roca eu acrerdito, tumem vé no hospitar,
tem qui junta us dois, nu mundo di hoje, num da pra cé so di um ndo, t4 tudo
mudificado, tudo diferente, ndis precisa da fé e da inteligéncia dus médico
istudado.’®

A tentativa das pessoas de unir as duas opcdes — sabedoria do campo nas maos
dos benzedores e cientificidade dos médicos estudados da cidade — pode ser conferida
no Cataldo,'® que mostra que o indice de mortalidade entre criancas e mulheres no
momento do parto, tido como alto, diminuiu gracas a ciéncia e a tecnologia, que
possibilitaram que as complicacfes ndo levassem a morte tanto a mée quanto a crianca.
Por falta de condicOes, as criangas nasciam das maos das parteiras, mas em caso de
complicacdo, recorriam ao médico: Grande demora do trabalho de parto, mais de 12 a
13 horas, e a apresentacdo que ndo seja da cabeca (nddegas ou pernas, ou bracos)
exige a presenca imediata do médico parteiro. O mesmo quando o parto é seguido de

hemorragia (grande perda de sangue).'”’

193 Edicdes do jornal Cataldo, expedidas pela prefeitura de Catal& como Boletim da Prefeitura. O jornal
foi fundado em 1943, na administracdo do prefeito Francisco Balduino Santa Cruz, como um 6érgéo
informativo. Cf. CAMPOS, 1976, p. 153.

104 QUINTINO, José. Entrevista. Catal&o (o), 14/8/2003 e 12/7/2005. 7 horas.

105 RosARIO. Entrevista. Catal&o (Go), 30/9/2003 e 25/7/2005. 8 horas.

106 cATALAO, ano 1, n. 12, 30 ago/1944, p. 3.

W07 cATALAO, ano 1, n. 12, 30 ago/1944, p. 3
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Os sujeitos citados — pessoas comuns — unem elementos pertencentes aos dois
universos culturais. um, a cidade, calcada na razdo e na cientificidade; outro, o campo,
orientado pela subjetividade, no aprendizado adquirido pela orientagdo da comunidade,
gerando modificagdes e recriagbes de costumes, crengas e valores. Por meio de acéo
medicalizante dos higienalistas, a medicina inseriu sua critica e difundiu sua agdo,

interferindo na transformacéo da cultura das gentes urbanas, nos seus habitos, costumes
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e valores.” Transformagdes do aspecto fisico foram realizadas com a medicina social

dos administradores publicos e dos intelectuais, engajados na luta pela transformacéo da
pai sagem urbana e do ambiente social.

O jornal Anhangiiera’® agradece a receptividade que o periédico teve em
Cataldo e nas cidades vizinhas e, no centro da primeira pagina, estampa uma foto do
senhor Pedro Gongalves Braga, agradecendo, em nota, o farmacéutico F. A. Coutinho,
pelo vermifugo S&o Caetano, por ele elaborado. A notadiz o seguinte:

Fazenda Mata-preta, municipio do Cataléo.

11 de novembro de 1933

llmo. Sr. Coutinho.

Minhas respeitosas saudacBes/Com muito prazer venho comunicar-lhe que
tendo usado os seus preparados denominados Vermifugo Sdo Caetano e P4
ferruginoso composto S. Caetano, colhi bons resultados, a bem de minha satde
Sofria a muitos meses de um papo (bécio) e hoje estou radicalmente curado
com os seus magnificos preparados farmacéuticos. E como prova de gratidao
Ihe ofereco minha fotografia, para ser publicada a bem das pessoas que sofram
do mesmo incbmodo. Pode o Sr. fazer desta o uso que Ihe convier.

Pedro Gongcalves Braga'*®

Pedro Braga, como forma de gratiddo, concede sua fotografia para ser usada na
divulgagdo da eficacia do composto, para o bem e conhecimento de outras pessoas. O
vermifugo elaborado por um farmacéutico foi assunto de vérias notas do jornal, sendo

exaltado por varias pessoas que estavam tomando tal medicamento.

Com prazer venho cientificar-lhe que tendo dado a meu filho o seu
lombrigueiro, foram 6&timos os resultados obtidos. Trago-lhe, pois o meu
agradecimento, ainda sob boa impressdo que me deixou superioridade e
eficacia do seu: “Vermifugo Sdo Caetano” por quanto os seus efeitos sdo, na
realidade, magnificos. Pode V. S. fazer desta o uso que lhe aprouver.

Do Amo, muito Ato e Grato,

Pacifico de Alvarenga Paix&o.™*

1% BoRGES, Valdeci R. Cenas urbanas: imagens do Rio de Janeiro em Machado de Assis. Uberlandia:
Asppectus, 2000, p. 22.

199 ANHANGUERA, 11, nov./1933, p. 1.

10 ANHANGUERA, 11, nov./1933, p. 1

1 ANHANGUERA, 11, nov./1933, p. 11.
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Em seguida, existem varias propagandas e depoimentos sobre o vermifugo Sdo
Caetano e outros produtos farmacéuticos, como a pomada e pd ferruginoso S&o
Caetano, nas quais varias pessoas harram 0 sucesso de tais remeédios. Encontramos até
mesmo um poema, escrito por Sebastido Santana, agradecendo ao farmacéutico pelos
produtos S&o Caetano, e ainda um aviso aos pais, para ndo darem lombrigueiros aos
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filhos se ndo fossem desta marca ou naturais. ™ Em outra propaganda do vermifugo Séo

Caetano, vé-se a figura de um doutor segurando uma cruz com o nome do vermifugo,
espantando varios vermes com cara de demonio. Em figura de verme estdo escritos
oxiuros, anquiléstomos, ténias, ascarides, tricolocéfalos. Uma pequena parte da nota diz
0 seguinte:

O vermifugo Sdo Caetano é para os vermes intestinais o que a Cruz é
para o demonio. Assim como o Espirito do mal ndo resiste a presenca
da Santa Cruz, também o0s vermes intestinais nao resistem a acao
deste vermifugo.™®

1e me_abstivesse de ali- [ "7
ientacdo: adubada, bebi- |- Sem outro assunto, su-
is.alcoolicas e nem usar | bscrevo-me.

wureticos. -Posso garantir bt
V. 8. que estou comple- De V: 3.

Y CLIINLIODES. oo l
Base: Oxal-ferro-fost-

calcico-magn. hidrat-
Badiana.

ALSAMD TERMAREN0 0 me-
1hor analgesico para com-
bater as dores de_dentes, ne-
vralgla, aleccbes doloresas da:
garganta e reumatismo, -
Pregos 55500

i
O VERMIFUGO SAD CAETANO & para os vormes intestinaes o que a Cruz 6 para o demanio,
Assim como o Espirito do Mal nao resiste & presenca da Santa Cruz, tambem o5 vermes in-
testicaes nao resistem & agi3o desse vermifugo, preparade com o maximo capriche e tscnica
perfeita. Empreg em sua manipulacdo ingradientes puros, de Gtima qualidade, pelo qu3 &
de efeito seguro e isento do perigo de Intoxicecdo. ; : i

SEU PREGO MODICO E ACESSIVEL A TODOS
As criangas nao devem tomar um lombrigueiro pouco eficiente
facil de ingerir; & preferivel usar sempre um de gosto mencs agrads
produza o efeito desejado. 7
Esti neste caso o VERMIFUGD SAO CAETANO, formuiz do fzrmugoulico quimico

A. Coutinho_licenciade sob o.n." 3442 de 24 - 2 - 1925,

50 por que &€ GO dOS0 &

2l 2o. paladar, m3s gQu2

L] | 4 Jn

FIGURA 5— Anuncio do vermifugo veiculado no jornal Anhanguera, em junho de 1934
Fonte™*

12 ANHANGUERA, 11, nov./1933, p. 2.
13 ANHANGUERA, 11, nov./1933, p. 6.
14 A cervo do museu Cornélio Ramos, em Catal 80-GO.
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Os farmacéuticos, com as propagandas editadas no jornal e o depoimento das
pessoas que ingeriram o remeédio, deram credibilidade a0 vermifugo e chamaram
atencdo para o uso de métodos caseiros. A figura do doutor espantando os demdnios dos
vermes com a cruz do remédio Sdo Caetano reforca a idéia de que o remédio
farmacéutico representa a certeza da funcionalidade da medicacdo, ao contrério dos
remédios caseiros. Apelativas, as propagandas fazem uso de vérias vertentes para atrair
a atencdo dos consumidores — sgja religiosa ou cientifica —, através da aparéncia do
doutor gque manipula o remédio, que representa 0 poder de curar com base na
comprovagdo da eficacia de seus produtos. Dessa forma, combatem-se outras formas de
cura como a medicina popular, praticadas por curandeiros, benzedores e parteiras,
pessoas que exerciam outras funcdes sociais como barbeiros, fazendeiros, comerciantes,
pebes, bordadeiras, donas-de-casa e outros, e cujo poder divino de curar, afastar os
males do corpo e do espirito foi posto a prova peo advento da medicina
institucionalizada, baseada no racionalismo cientifico. Segundo Borges:

Perseguidos, [..] foram os curandeiros no combate contra a
irracionalidade, o atraso e os instintos. Para eles, voltou-se a ira de
varios setores da sociedade, num ataque acirrado, que vinha
favorecer a monopolizacdo, na pessoa do médico, do saber e do
direito de dar assisténcia aos doentes.™

Para o saber institucionalizado, cientifico, racional, a medicina popular era
irracional, atrasada cientificamente, vinculada aos instintos humanos e sem
comprovagdo de eficacia. Os ataques ao costume de recorrer a medicina popular,
alicercada nos beneficios da natureza e da fé, ocorreram através de varios veiculos de
comunicacdo. Nesse caso, além dos jornais, havia a atuacdo de agentes sanitarios, que
visitavam as comunidades rurais e 0s centros urbanos, aconselhando as pessoas a
recorrerem aos doutores dos postos de salide, e ndo aos curandeiros, benzedores e
parteiras — como faziam. A medicina popular passou a ser considerada irracional,

ineficaz, levando muitos a procurar os doutores das cidades:

Uma veiz chegd um povo da cidade I& na comunidade, mandano nois fica di pé
carcado, sindo nois ia aduecé. Minha mae fic6 cum muito medo purque eles
levaro nuns vidrinho um monte di bichinho qui ndis pudia pega o ja té, era os
verme, as lumbriga. Nois teve um monte di lumbriga, ai minha mée acordava di
madrugada e sim acendé a lamparina dava rapadura cum semente do mamao e
era tiro e queda, matava inté aquele verme que da cocera l4. Minha mée contd

5 BORGES, 2000, p. 56.
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qui fazia isso, eles falaro qui num pudia sé, feiz minha mae leva nédis no
postinho bem longe, néis foi cum leiteiro 14 na cidade, pra fazé izame, néis num
tinha nada. A semente do mamao funciond e eles falaro que nao.

O Jornal da Fundacéo Cultural Maria das Dores Campos destinava-se a publicar
artigos sobre e as transformagdes que ocorreram e ocorrem em Cataléo, estabelecendo
um paralelo entre passado e presente. Nele, havia um grande espago para textos sobre
pessoas ilustres, letradas, compositores, poetas, familias tradicionais, contos e histérias
de memorialistas locais, benfeitorias municipais. Entretanto, havia também espaco para
outros sujeitos ou eventos, ligados a cultura popular. Portanto, este jornal € para nGs um
achado de praticas, manifestacdes populares e elitistas que nos possibilita analisar o que
esses escritores observaram e relataram sobre sua gente, sua cidade e os acontecimentos
que as envolviam. O jorna editou varias reportagens relacionadas com datas
comemorativas nas quais se vangloriam os progressos da cidade desde seu inicio, no
momento da chegada dos bandeirantes. O ato simbdlico de fincar a cruz do Anhangiera
as margens do corrego do Almocgo, em 1859, é considerado como um divisor de aguas
entre a barbérie e acivilizaggo.''” O desfile das fanfarras em homenagem ao aniversario
de Catal&o retratou desde [...] os primdrdios Bartolomeu Bueno da Silva [...] e as

transformacdes atuais.™®

Salda-se o tempo em que os bandeirantes deram inicio ao
arraial de Catal&o e as transformagdes progressistas, que a elevaram a cidade, tendo seu
progresso mais acentuado com as constru¢fes das mineradoras e de outras industrias.
De la para ca, Cataldo cresceu grandiosamente, construiu, reconstruiu, modificou e
sobreviveu a todas as revolugdes, conflitos e problemas, chegando hoje a uma cidade
em pleno desenvolvimento e progressista em todos os setores.**

A medida que as inovagbes eram inseridas socialmente, os jornais retratavam
tais eventos a fim de divulgar a novidade, como 0 uso do radio com transmisséo de
Araguari, que fazia com que as poucas casas onde havia rédio fossem visitadas durante
os capitulos de Albertinho Limonta e Mamée Dolores. Com a difusdo do radio na
cidade, praticamente no periodo da Segunda Grande Guerra, a cidade passa a tomar

conhecimento maior da existéncia das coisas que acontecem além dos seus limites.**

18 quIRINO, Mariana. Entrevista. Cataldo (Go), 1°/10/2003 e 4/7/2005. 4 a5 horas.

17 JORNAL DA FUNDAGAO CULTURAL MARIA DAS DORES CAMPOS. Ano 4, n. 42, set./2002, p. 1.
18 JoORNAL DA FUNDAGAO CULTURAL MARIA DAS DORES CAMPOS. Ano 4, n. 42, set./2002, p. 1.
119 Jo0RNAL DA FUNDAGAO CULTURAL MARIA DAS DORES CAMPOS. Ano 3, n. 42, ago./2001, p.1.
120 JORNAL DA FUNDAGCAO CULTURAL MARIA DAS DORES CAMPOS. Ano 3, n. 42, ago./2001, p. 3.



FIGURA 6 — Desfile escolar em trecho daavenidaxx de agosto, em 1930
Fonte'**

A edicéo do jorna comemorativa dos 144 anos de cidade, intitulada “ Conhega
Catald0: Cataldo comparado ontem e hoje”,** dedicou-se mais & propaganda politica,
demonstrando a atuacéo prefeito atual, Adib Elias (2000-2008, devido a regleicdo),
marcada pelos discursos progressistas e demonstrada através de fotografias
comparativas entre o antes/antigo e o hoje/moderno de lugares, ruas e avenidas da
cidade. Em entrevistas, os moradores expressam sua Simpatia e gratidédo pelas
transformacdes ocorridas, que Ihes trouxeram maior conforto.

Entrelacamos os jornais e a fala dos entrevistados, a fim de entendermos a
leitura dos €elitizados e letrados, através da escrita dos periddicos, e a leitura das pessoas
comuns sobre a mudanca da sociedade, fazendo intermédio entre acontecimentos

passados e os dias atuais.

2L cAMPOS, 1976.
122 J0ORNAL DA FUNDAGAO CULTURAL MARIA DAS DORES CAMPOS. Ano 4, n. 42, maio—jun.—
jul./2002, p. 8.



Capitulo 2

CRENCAS, VALORES E COSTUMES:
enfoque através das supersticoes

[...] considerando ndo haver
pratica ou estrutura que nao seja
produzida pelas representagdes
[...] pelas quais os individuos e 0s
grupos déo sentido ao mundo que
é deles.”®

2.1 Supersticbes — no novo, surge o velho: continuidades na sociedade catalana
atual e modernizada

BENZECOES, SIMPATIAS, RAIZEIROS, histdrias de assombragdes, de “amas penadas’
e outras préticas e crencas populares mostram a experiéncia vivida de pessoas que
representam um modo de vida peculiar (0 da zonarural de décadas atras), ensinamentos
e aprendizados passados de geracdo a geracdo. Trata-se de uma cultura cujo mecanismo
de perpetuacdo sdo a meméria e a oralidade. Nesse universo, a fé, as necessidades e as
crencas movem as supersticdes de um espago e tempo a outro: do campo para a cidade;
do passado para o0 presente. Assim, para conhecer valores, costumes e crencas
apreendidos e concebidos como modos de vida guiados por experiéncias e costumes da
zonarural que se perpetuaram, também, nas cidades, abordamos aqui as supersticoes.

As superstices estdo presentes em comportamentos, idéias e experiéncias nos
dias atuais, que negam esse passado de crencas e valores populares, no qual a natureza
oferecia plantas e raizes, as quais, has méaos de benzedores e raizeiros, faziam milagres.
E se hoje as atitudes e inquietudes estdo, em geral, associadas com a ciéncia, o
modernidade e a tecnologia, as préticas, as experiéncias e as crengas sugerem que as

supersti¢cdes ainda estéo vivas para muitas pessoas:

Eu sou muito supersticiosa purque aprendi cum meu pai, minha mae — que
Deus us tenha. Tem gente como meus neto que acha que sou bobo, ignorante
quando falo que num é pra fazé isso ou aquilo. Num pode mistura leite cum
manga, comé banana a noite, que num pode lava a cabeca nas regra, que, na
sexta-feira 13, ou a gente tem sorte, ou tem azar danado. La na roga nois fazia
isso tudo, seguia os conceio dos mais Véio, eles sabia viver; hoje ninguém sabi
mais nada ndo, ¢ s televisado, radio, ciéncia. E a vida vivida? Num conta? Eu
continuo acreditano, mesmo aqui na cidade, eu e meus irmao que é vivo.***

123 CHARTIER, 2002, p. 177.
124 rosA, Clemente. Entrevista. Catal&o (G0), 23/4/2004. 5 horas.
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Clemente Rosa, de 61 anos, cuja experiéncia ele relata em poucas palavras,
justifica nossa proposta de conhecer costumes, valores e préticas populares de um
tempo passado na zona rural que ainda sobrevivem e convivem com outro modo de vida
— o0 da cidade — no qua diferentes formas de comunicagdo, sociabilidade,
conhecimentos e recursos sdo experimentados. A vida na roga se vinculava ao que a
natureza podia oferecer, aliada ao trabalho arduo com a enxada no plantio e a criacéo de
animais domesticos. N&o se sabe de onde vem nem como surgiu essa sabedoria popular;
talvez vem de Deus pai — como disse Clemente. Contudo, a auséncia de uma autoria
conhecida para essa sabedoria popular ndo invalida seu status de verdadeira, embora
instituicoes orientadas pelo saber cientifico e geracdes atuais digam o contrario. Afinal,
acredita-se porque [...] sempre funciond! Foi assim cum meus pai, meus avd, minha
comunidade. Pur que qui deixaria di continua? E verdade, é verdadeira, vem da roga, vem
das pranta, vem dos benzedd, vem da vida vivida.'?®

N&o pretendemos questionar aqui a eficacia das supersticdes. Queremos, sim,
observar sua sobrevivéncia por intermédio das pessoas que nelas acreditam. S&o pessoas
gue hoje estdo na cidade (Cataldo/Go), isto €, podem ir ao consultério médico, em vez
de ir ao benzedor; tomar medicamentos, em lugar de beber garrafadas; e se instruirem
pelos meios de comunicagdo (jornais, revistas, radio, televisdo, internet), que tratam de
assuntos como sexuaidade, familia, trabalho e outros. Porém, sdo pessoas que
continuam a acreditar que ndo podem lavar a cabegca no periodo menstrual, que o
resguardo requer a evitacdo de certos alimentos; enfim, pessoas que conservaram
aprendizados advindos de seus antepassados num espago que 0s questiona em nome do
progresso e da modernidade.

As fontes orais deste trabalho deixam entrever que as supersticdes adquiriram
formas e sentidos: foram recriadas, revividas, atualizadas, gragcas a sobrevivéncia de
homens e mulheres que recorrem a suas crengas, pois as supersticoes traduzem fé em
seu auxilio, em sua eficacia e em sua veracidade para qguem nelas deposita confianca.
Como parte da natureza, 0 homem se difere de outros seres da fauna, assim como da
flora, por ser capaz de criar uma cultura que o expressa e recriar a natureza e o ambiente
conforme seus tragos culturais, significando seu universo. Como parte das construgoes
simbdlicas construidas pelos sujeitos historicos, as supersticoes dao sentido ao modo de

vida no qual: o espaco e o tempo apenas existem a partir das representacdes sociais ou

125 RosA, Clemente. Entrevista. Catal&o (G0), 23/4/2004. 5 horas.
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das categorias engendradas socialmente, que permitem que estes elementos passem a
ter uma significacdo que recebe uma inteligibilidade compartilhada por uma
sociedade.'®®

Nesses termos, Alda, Aparecida, Clemente, Jerbnima, José Quintino, Mariana,
Ros&rio e Zica compartilham idéias, atitudes, valores e costumes que se exprimem
mediante representaces culturais elaboradas no tempo em que o conhecimento era
adquirido pela oralidade, compartilhado pela comunidade e movido pela fé. Quando
lhes perguntamos sobre supersticdes comuns quando viviam na zona rural, pudemos
notar gque algumas ainda estavam impregnadas no cotidiano dessas pessoas. ndo varrer a
casa para a porta darua, ndo misturar alguns alimentos, néo deixar o chinelo debrucado,
ndo deixar roupa do avesso. Alguns — a exemplo de seu Clemente — ndo comem carne
de galinha porque esta ave cisca paratras, o que poderia fazer a vida seguir a diregdo do
cisco. Outras supersticdes associadas com momentos especiais foram lembradas e
relatadas, tais como as histérias de assombragdo, os momentos vividos ao redor das
fogueiras apos um dia de trabalho e as festas de roca em homenagem a santos popul ares.

As entrevistas que fizemos deixam entrever uma vinculacdo da palavra
supersticdo com crendices populares consideradas como pertencentes a um tempo
passado (0 “antigamente”) e com pessoas ignorantes, iletradas, obsol etas:

Supersticdo é coisa de gente boba, ignorante. Eu acredito nos benzed6, eu uso
raizada, garrafada, faco simpatia pra cura, pra arranja namorado; maisi num
s6 supersticiosa.’

Eu num sé supersticiosa, nunca fui, i ninguém da minha gente também. E coisa
du povo antigo, di gente sem instrucéo, sem cultura.'?®

U povo antigamente era supersticioso, acreditava in cada bestéra, cada
bobagem, hoje u povo é maisi isperto, tem cultura, é inteligente, eu fagco minhas
reza, sigo muita coisa di antigamente, maisi num sé supersticiosa, nem boba
qui nem u povo antigo.'®

126 g1LvA, Joana A. F. RelagBes ecol bgicas e seres fantésticos. Projeto histéria, S8 Paulo, 22, jun./2001,
p. 410. A autora se refere a leitura de Durkheim em “ Formas elementares de vida religiosa (513-21), Sdo
Paulo, abril, 1973. (Colecdo Os Pensadores).

127 71cA. Entrevista. Catal&o (GO), 25/8/2004.

128 RosARIO. Entrevista. Catal 30 (Go), 30/9/2003 e 25/7/2005. 8 horas.

129 QUINTINO, José. Entrevista. Catalo (Go), 14/8/2003 e 12/7/2005. 7 horas.
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Quano ndis morava na roca i era tudo bobinho, num tinha cultura, nois
acreditava num monti di coisa, murria di medo di tudo, di alma penada, di
lobisome, hoje sei qui tudo é mintira, é supersticao.*

Ninguém gosta di sé supersticioso, ninguém gosta di sé chamado assim, traduz

ignorancia. Nois faiz as coisa supersticiosa, maisi num gosta di dizé qui é.
s 131

Desdi eu piquinina, meus pai falava: “larga di sé boba, isso é supersticao™.

Tolice, bestialidade, coisa insignificante sdo qualificaces atribuidos as supersticdes

pelo senso comum e pelaintel ectualidade. Entretanto, nossa perspectiva é mostrar outra

Visdo: que considere as supersticdes como modos de vida, visdes de mundo, construcdes
sociais.'#

Folclorista voltado ao estudo das supersticbes como parte da cultura popular

viva e dindmica, Camara Cascudo™™

considera que elas residem e sobrevivem nos
sujeitos, dinamizando-se e reatualizando-se a medida que sgja necessario reavaliar sua
l6gica, isto é, quando sua estrutura intima é indagada como tradicdo que permanece no
coletivo. As supersticbes sobrevivem a dindmica da memdria, advinda das préticas
culturais de terras e etnias longinquas, perpetuam-se pela aculturagdo — como no caso
dos europeus no processo de colonizacdo da Ameérica Latina— e vao mais além ao se
relacionarem com costumes encontrados na mitologia greco-romana*** e com
superstices encontradas no Brasil por meio da oralidade: almas de Atenas, Tessélia
[...], falando como tia Lica, seu No, Bibi, Jodo Moteiro.”* A distancia — temporal e
espacial — ndo constituiu empecilho para Cascudo estabelecer relacfes culturais entre
universos distantes, pois ele defende a tese de que a memodria € fluida, circulante e
eterna; é capaz de se registrar e reatualizar costumes e signos de um povo em outro.
Noutros termos, assim como 0s sujeitos elaboram sua cultura, também criam e recriam
modos de eternizéla.

Cascudo propde varias definicdes complementares para as supersticoes.
Considera que se valem do mesmo recurso do conto popular para se adaptar, assim
como de elementos denominados por ele de gustadores sociais. Dito de outro modo, as
supersticdes se movem sociamente; e 0 sujeito historico € a esséncia da existéncia

delas. Ser supersticioso é algo que esta acima do livre-arbitrio ou da vontade humana; é

130 Rosa, Clemente. Entrevista. Catal&o (GO), 23/4/2004. 5 horas.
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a inquietude do espirito, comumente negada mas praticada, porque intrinseca ao ser
humano. Para Cascudo, Freud é o amparo intelectual para suas conclusdes e teorias,**®
Esse autor se prop0s a reler as supersticdes em véarios cantos do pais, guiado pelaidéia
de transformac&o conforme a dinadmica de cada grupo social, que possibilita a definicéo
que folcloristas como Melo Moraes Filho e Arthur Ramos deram & supersti¢éo: “ciéncia

de um povo” ¥’

Para alguns intelectuais como Cascudo,™*®

as supersticdes se relacionam com 0s
estudos dos folcloristas, e ndo com estudos histéricos. Historiadores concebem as
supersticées como praticas e costumes populares cristalizados pelos folcloristas. Assim,
a possibilidade de repetir e cristalizar costumes tradicionais pela ¢tica folclorista € o
divisor de aguas entre historia e folclore.

Segundo Cascudo,™® as supersticBes se propagaram pela oralidade em vérias
sociedades, apropriadas e adaptadas a realidade local conforme as necessidades de cada
grupo socia. Ainda no dizer de Cascudo, o folclore e a cultura popular estdo
entrelacados, isto &, folclore é cultura do popular.**’ Se ele descreve vérias supersticoes,
ndo as restringem a cultura popular; antes, ele as toma como prética pertencente a todos
0s sujeitos histéricos, sgja qual for a sociedade em que estes estejam inseridos. Todavia,
a cultura popular € o “laboratério” de suas pesguisas, e nela ele encontrou supersticoes
em abundancia

Posto isso, propor a problemética referente as supersticbes requer que
discutamos com mais aprofundamento o conceito de folclore e sua relagdo com a
cultura popular e suas expressdes. Com base nas leituras que fizemos, podemos
observar que o folclore, a antropologia e a historia se dedicam ao estudo da cultura do
povo e suas construcdes histéricas. Essa relacdo ora se apresenta conflituosa, ora
complementar. Assim, é preciso ler os folcloristas que lidam com cultura popular para
extrair de suas pesguisas 0 que estd nas entrelinhas e encontrar a definicdo de
supersticao nas proprias supersticoes por eles coletadas e registradas.

Comecemos por Cascudo. Esse autor publicou uma coletanea de textos que
retratam praticas e costumes de diversos lugares do Brasil, estabelecendo um didlogo

entre as mesmas supersticoes aqui encontradas com as aquelas encontradas noutros

138 cascupo, 1972, p. 32.
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continentes. Essas supersticOes transcritas carregam um tragco comum da metodologia
folclorista porque se traduzem em textos que as descrevem; porém, foram analisadas
pelo autor de forma superficial: Cascudo ndo procura extrair do gue coletou o que
estava implicito nos modos de vida encontrados.

Para Brand&o, folclore é tudo o que o homem do povo faz e reproduz como
tradicdo. Na de outros, € s6 uma pequena parte das tradi¢cGes populares. [...] de outros,

[...] cultura popular o que alguns chamam de folclore.***

O folclore é uma fracéo da
cultura popular, que ora atua recriando, atribuindo novos significados e dindmica aos
costumes tradicionais, ora os faz perdurar pela repeticio. E o que ocorre, por exemplo,
em algumas datas comemorativas como o Dia do indio, quando criancas vestidas como
nativos encenam rituais, gestos e préticas indigenas, na tentativa de representé-los e
eternizé-los na meméria. Assim, o folclore atua ha movimentacéo e na cristalizacdo das

manifestacdes popul ares.

Ainda que em movimento, recriando-se, uma outra caracteristica do folclore é
o fato dele ser persistente. O folclore perdura, e aquilo que nele em um momento
se recria, em um outro precisa ser consagrado [E ainda)] sdo raros os
modismos de folclore.'*

Ainda no dizer de Branddo,'* o folclore aceita as transformacdes que ocorrem
nos costumes tradicionais em razdo da propria necessidade de renovacdo. Essas
transformacfes ocorrem a passos mais lentos. conservam uma mesma estrutura de dado
costume por mais tempo do que a cultura popularizada dos meios de comunicacdo e a
cultura erudita.

Burke™* nos esclarece que o conceito de folclore surge quando os intelectuais
europeus do fim do século xviil e do inicio do XIX passam a reconhecer que 0s
costumes populares estavam desaparecendo gracas a ascensdo do processo de
industrializacdo e a modernidade. Acreditavam eles que 0s camponeses estavam
intimamente vinculados a0 modo de vida do homem primitivo, a natureza, a costumes
passados e que iriam desaparecer com as novas formas de vida e de trabalho surgidas
com a industrializacso, a modernizac&o e o crescimento das cidades.** Nesse periodo,

na Europa moderna predominava o idea iluminista, voltado a razdo, ao dominio da

41 BRANDAO, 1988, p. 23, grifo nosso.
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ciéncia, cuja concepcdo de cultura predominante se baseava no acumulo de
conhecimento e na busca por conhecimento dos costumes populares tradicionais, por
preservar a origem de seu povo no fortalecimento da identidade nacional. Termos como
folklore, cati popolari, Volsburch designavam o0 que emanava do povo: de suas
experiéncias, de seus costumes.**

O conceito de folclore foi empregado pela primeira vez em 1856, para designar
os costumes do povo.*” Foi usado pelos folcloristas sem que estes se preocupassem
com a idéla de que poderia se tratar de uma nova ciéncia. Em 1878, os ingleses
fundaram a sociedade do folclore, na qual definiam seu campo de estudo: narrativas e
costumes tradicionais orientados pela oralidade, sistemas populares de crencgas,
superstices e formas populares de linguagem.*

Consideremos o que diz Brandao acerca do estudo sobre folclore no contexto

brasileiro:

1. O 1 Congresso Brasileiro de Folclore reconhece o estudo do Folclore como
integrante das ciéncias antropoldgicas e culturais, condena o preconceito de s6
considerar folclorico o fato espiritual e aconselha o estudo da vida popular em
toda sua plenitude, quer no aspecto material, quer no aspecto espiritual. 2.
Constituem o fato folclérico as maneiras de pensar, sentir e agir de um povo,
preservado pela tradicdo popular e pela imitacéo, e que ndo sejam diretamente
influenciadas pelos circulos eruditos e instituicbes que se dedicam ou a
renovagdo e conservacdo do patriménio cientifico e artistico humano ou a
fixacdo de uma orientacdo religiosa e filoséfica. 3. Sdo também reconhecidas
como iddneas as observacGes levadas a efeito sobre a realidade folclérica, sem
o fundamento tradicional, bastando que sejam respeitadas as caracteristicas de
fato de aceitacéo coletiva, andnima ou ndo, e essencialmente popular. 4. Em
face da natureza cultural das pesquisas folcléricas, exigindo que os fatos
culturais sejam analisados mediante métodos proprios, aconselha-se, de
preferéncia, o emprego dos métodos histéricos e culturais no exame e analise
do Folclore.™®

No Brasil do fim do século x1x, o surgimento dos folcloristas se caracterizou
pela coleta de costumes populares tradicionais para resguarda-los do esguecimento e

desaparecimento. Golovaty™ afirma que esta era uma visio
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[...] anacrdnica [...] do folclorista sobre a cultura popular, buscando portanto o
“registro antes que acabe” e criando uma série de motivos ideoldgicos que
configurariam certo “espirito do povo”, ou seja, a esséncia de um modo de
vida ndo condizente com as (novas) estruturas sociais de transformacéo.™"

Para ele, os folcloristas buscam registrar, conhecer o que se manifesta do povo antes
que acabe, antes que se percam 0s costumes e as crengas tradicionais em razéo das
transformacfes socioculturais. Busca-se preservar e resguardar o que € construido pelo
povo, e muitos folcloristas discordam dessa visdo.

Aindano dizer de Golovaty, o folclore se caracteriza:

como sinénimo de campo de estudos (universo das manifestacGes populares do
povo) e como a singular disciplina que historicamente construiu-se sobre este
através de suas pesquisas. Ao termo folclorismo empregamos o sentido da
atividade do pesquisador do folclore que se identifica como folclorista.™

Estabel ece-se, assim, um anacronismo na abordagem sobre cultura popular ao se
Ihe atribuir — conforme as orientagbes metodoldgicas folcloristas — um carater
estatico e “atrasado” culturalmente, por se considerar a cultura do povo como
sobrevivéncia do passado no presente, algo imutavel, cristalizado, que fixa um modo de
vida no tempo e nd se move. Contudo, as manifestacbes culturais devem ser
concebidas como parte de um contexto sociocultural fluido que se movem e se
modificam no tempo e no espaco, pois as experiéncias, as relagdes humanas e a
sociedade em geral estdo sujeitas a transformagdes constantes e ininterruptas, e estas
permitem gue os sujeitos que integram dada sociedade a reformulem e ressignifiqguem as
experiéncias e os modos de vida.

Em geral, os folcloristas consideram o folclore como parte da antropologia cujo
objeto de estudo € a cultura e toda a producéo cultural — material ou imaterial — de um
povo elevada ao estatuto de ciéncia. O que a cultura popular produz, seus costumes e
suas regras de relagdes sociais sd uma forma peculiar de sentir e pensar no mundo e
devem ser resguardadas de influéncias eruditas e renovadoras, assim como de
concepcdes religiosas ou filosoficas. Eis por que se buscava proteger a producéo
cultural de um povo e seus costumes ndo pela cientificidade, mas pela oralidade, que os

passava de geracdo a geragdo, num lento caminhar que ndo poderia ser restrito a uma

Bl GoLovATy, 2005, p. 32.
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forma de religido ou ideologia porque, assim, poderiam ser homogeneizados e
rotul ados.

Segundo Vasconcelos,™ a reflexdo dos estudos folcloristas sobre a experiéncia
do homem rural é rica, porém traz leituras classificatorias; e a andlise da problematica
de suas abordagens sobre cultura popular e do que subjaz ao conceito de povo deve ser

1% pois falar do povo e sobre o povo é colocar-se fora dele?™®

feita com cautela,
Segundo essa autora, 0 conceito de popular — ou a carga politica atribuida a palavra
“povo’ — pela histéria parece consideré-lo como inacessivel, inefavel, objeto de desejo,
lugar de inocéncia, um paraiso anterior e perdido, das origens;'* o problema est4 em
saber enfatizar a tomada de consciéncia de seu carédter politico, bem como saber que o
popular vem da relacéo que temos com €ele e que essa designacao traz marcas de trocas,
de flutuagOes, de transformagbes, assm como das faces dos sujeitos sociais. Numa
palavra, ha tensdes entre pesquisador e sujeitos pesquisados pela investigacdo
histdrica. ™’

Para discutir sobre o universo cultural popular, a variedade irrestrita do uso da
palavra povo e a necessidade de refletir acerca das multiplas experiéncias histéricas e
espacos, Silva™ fez uma leitura critica das obras em geral de Cascudo. Com base na
analise das no¢es de cultura, tradicdo, modernidade, raca e povo presente em Cascudo,
ele ressalta a necessidade de se considerarem os fol cloristas como pesguisadores atentos
as préticas sociais, quando os historiadores ndo se atentavam a isso, e empenhados em
considerar um universo ignorado e pouco discutido. Ainda que num viés conservador,
havia cantos da cultura sb percorridos pelos folcloristas, e sd0 esses caminhos que

precisamos reler.>
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As relacOes entre historia e cultura abrem possibilidades de reconstrucéo de
praticas pela abordagem e problematizacdo dos filtros que as traduzem,
revelam-nas e, por vezes, pretendem oculta-las. Compreendendo cultura como
a associacao de dimens@es plurais no processo de constituicdo de suas vidas,
[...], uma articulagdo entre trabalho e crenga, que se revela nas experiéncias
““sobrenaturais”, revividas pela narrativa junto a seu grupo de convivéncia,
ora com a incorporagdo, ora com 0 “esquecimento” de valores morais e
religiosos.*®

A antropologia influenciou o folclore. Alguns folcloristas como Arthur Ramos'®*
0 compreenderam como parte da antropologia que estuda os costumes tradicionais dos
povos de qualquer cultura. Essa influéncia partiu da concepcéo de cultura formulada
pela antropologia. No dizer de Roque Laraia,*®* foi Tylor, em Primitive culture (1871),
quem construi, apoiando-se nas ciéncias naturais, a primeira conceitualizagdo de
folclore ao tomé&lo como objeto de estudo sistematico, que partia de um fendmeno
natural com causas e regularidades. Para Tylor, a desigualdade comeca na diversidade
das sociedades, que se distinguem num processo evolutivo natural. Ao antropdlogo,
com a pesquisa antropol 6gica, cabe estabel ecer uma escala de civilizagéo.

Geertz discorda da concepcéo de cultura de Tylor, que confunde muito mais do
que esclarece.’® Geertz'® parte da concepcdo microscopica de cultura: entende a
“totalidade’ por meio do particular, tomando emprestado a nocdo de Gilbert Ryle'®
para definir o trabalho do etndlogo como uma descri¢ao densa e definir sua concepgao
de cultura a partir da semidtica: assumo a cultura como sendo essas teias e a sua
analise; portanto, ndo como uma ciéncia experimental em busca de leis, mas como uma
ciéncia interpretativa, a procura do significado.®
Ainda segundo Geertz, a concepcdo de cultura de Clyde Kluckhohn se constitui

167

de uma espécie de difusdo tedrica, comprimida, porém com coerénciainterna.™" Dentre

11 itens pontuados, Kluckhohn define cultura como
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[...] modo de vida global de um povo; o legado social que o individuo adquire
do seu grupo; uma forma de pensar, sentir e acreditar; um celeiro de
aprendizagem comum; uma teoria, elaborada pelo antropélogo, sobre a forma
pela qual um grupo de pessoas se comporta realmente; um conjunto de técnicas
para se ajustar tanto ao ambiente externo como em rela¢ao aos outros homens
e comportamento apreendido.'®

Assim, cultura constitui uma teila de significado tecidas pelos sujeitos
histéricos,*® na qual os homens constroem e significam o modo de vida construido
culturalmente. Nessa tela encontram-se as supersticoes formuladas como costumes,
valores, regras de conduta, crencas, simbolismos e construidas culturalmente, a fim de
dar sentido areaidade.

Para a construcdo do conceito de cultura e de cultura popular, Marilena Chaui*™
considera conveniente fazer um retrospecto do surgimento da concepgdo moderna de
cultura. Nesse sentido:

Vinda do verbo latino colere, Cultura era o cultivo e o cuidado com as plantas,
0s animais e tudo que se relacionava com a terra; donde, agricultura. Por
extensdo, era usada para referir-se ao cuidado com as criangas e sua
educacdo, para o desenvolvimento de suas qualidades e faculdades naturais;
donde, pueri-cultura. O vocabulario estendia-se, ainda, ao cuidado com o0s
deuses; donde, culto.'™

Para Hanna Arendt — segundo Chaui —, a cultura:

Era o cuidado com a terra para torna-la habitavel e agradavel aos homens, era
também o cuidado com os deuses, 0s ancestrais e seus monumentos, ligando-se
a memdria e, por ser o cuidado com a educacdo, referia-se ao cultivo do
espirito. Em latim, cultura animi era o espirito cultivado para a verdade e a
beleza, inseparaveis da Natureza e do Sagrado.'"

No século x Vi, o termo cultura se vinculou ao termo civilizagdo — associado a
aspectos positivos e negativos da sociedade para Raymond Williams, esclarece
Chaui.>”® Em latim, o termo civilizacdo derivava de cives e civitas: referia-se ao civil

como o homem educado, polido, e a ordem social (donde o surgimento da expresséao
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Sociedade Civil).""* Entretanto — ressalta Chaui —, o sentido atribuido & civilizacso era
mais amplo que ao dado o termo civil; significava, por um lado, o ponto final de uma
situacdo historica, seu acabamento ou perfeicao, e, por outro lado, um estagio ou uma
etapa do desenvolvimento histdrico-social, pressupondo, assim, a nog¢do de
progresso.’’

Para Chaui, Rousseau considera civilizagdo como artificio, cultivo da
exterioridade, sujei¢cdo da sensibilidade e do ““bom natural” aos espartilhos de uma
razdo artificiosa, decadente. Civilizacdo seria o inicio e o término da barbarie.'”

Culturadesignaria

[...] bondade natural, interioridade espiritual, sentimento e imaginacéo, vida
comunitaria espontanea. Civilizacdo é a sociedade politica. “Cultura”, ainda
gue evidentemente uma prética social, relacionava-se com a “vida interior’” em

suas formas mais acessiveis e seculares: ““subjetividade”, ““imaginacdo” e
sy 177

“individuo™.

Posto isso, a expressdo na sociedade da subjetividade e imaginacdo da criacéo

como construgao cultural ocorre em meio a conflitos com os ideais, imbricados, de

sociedade e civilizagdo. Assim, ao problematizarmos a cidade de Cataldo (Go), com

referéncias aos memorialistas locais e a memoria de seus habitantes, podemos perceber

o conflito estabelecido entre as supersticbes e os modos de vida da cidade. Nesse

conflito, formularam-se concepcdes de campo e cidade e langou-se, sobre o campo, o
estigma do atraso, daignorancia e das supersticdes.”®

Amadeu Amaral'” parte do pressuposto da existéncia do conflito entre o rural, o

180

rastico e o urbano, no qual as duas divisdes ndo se confundem.™ Por mais que se

estabel eca um transito entre esses dois universos culturais, azonarural e a cidade ndo se

7

confundem, ndo se misturam porque esta € influenciada pela “cultura’, pela
intelectualidade, pelo refinamento e pelo letramento — expresso na poesia, no teatro e
na musica, por exemplo. Para Amaral, o campo é muito mais singelo e mais original **

A zona rura expressa a naturalidade, a antiglidade, o original e o legitimo. Amaral
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escreve no fim do século xix, periodo em que o campo e a cidade paulista ndo havia
ainda tido influéncias da modernizacéo; contudo, sua divisdo € nitida, e 0 meio rura
ainda esta presente no urbano.

Segundo Martin-Barbero,'®? a partir do século xx, quando se criam os meios
massivos de comunicagdo, ndo ha mais um campo genuino. Esse autor parte do
pressuposto de que ha um intercambio entre o popular e a cidade, ou sga, a

incorporacdo do novo ao tradicional. Para Antonio Candido,*®

a urbanizac&o incorpora
valores do campo e ambos os espagos ndo sdo autbnomos; antes, um necessita da
existéncia do outro, ambos se comunicam e se interagem.

Nessa Gtica, afirmar que as supersticbes compdem apenas 0 universo rura e
desconsiderar que as pessoas da cidade se apropriaram das supersticdes por diversas
vias de acesso como a oralidade e, através desta, releram-nas conforme suarealidade. Se
surgem dos modos de vida rurais e s30 auténomas, ndo se pode ignorar que transitam’®*
para a cidade: troca modos de vida, valores e costumes. Ndo h& entraves ao didlogo
entre universos culturais diferenciados, pois s80 0s sujeitos historicos os atores sociais
gue determinam os modos de vida de sua sociedade.

A cultura popular elabora mecanismos de sobrevivéncia e permanéncia ante as
imposi¢des vindas de cima para baixo, da sociedade, imbricada com os novos conceitos
de sociedade ideal, moderna e progressista. Objeto de estudo de historiadores,
antropologos, socidlogos e folcloristas, cultura popular tem a capacidade de
transformacéo, releitura e sobrevivéncia ante as modificagdes impostas pela
modernidade. As supersticdes sobrevivem porque a cultura popular mantém vivos nas
zonas rurais e nas urbanas os costumes, os valores e as crengas de “tempos de
antigamente”, tempos passados, por meio das tradi¢des [que] se perpetuam em grande
parte mediante a transmissdo oral, com seu repertério de anedotas e narrativas
exemplares.’® Como foram variadas as supersticdes citadas pelos entrevistados, para
organizarmos melhor a discussdo acerca delas, nos a dividiremos por tépicos: histérias
de assombragdes, smpatias e praticas cotidianas;, benzecOes, feiticarias e credos

religiosos.

182 MARTIN-BARBERO, Jesis. Dos meios as mediacdes: comunicacdo, cultura e hegemonia. Rio de
Janeiro: ed. dauFrJ, 1997.

18 cANDIDO, 1987.

184 BAKHTIN, Mikhail. A cultura popular na ldade Média e no Renascimento: o contexto de Frangois
Rabelais. 22 ed. editorada uns ; Hucitec, 1993, p. 55.

8 THomPSON, 1989, p. 18.



58

2.2 Historias de assombractes

No dizer Eliade, os mitos revelam que o mundo, o homem e a vida tém uma
origem e uma histdria sobrenaturais, e que essa historia € significativa, preciosa e
exemplar.®® E a maneira como ele a conta da [...] pistas quanto a sua maneira de
encarar o mundo.’® Eram contadas e recontadas geracdes apés geraces as [...]
historias que esses homens reserva(va)m, geralmente para seus ouvintes habituais,
durante os serdes noturnos, que foram mais frequientes antes da chegada da luz elétrica
a seus vilarejos'® e as as quais as pessoas se punham escutar e ver.

As historias de assombracdes compuseram o cotidiano das pessoas da zona rural
em Cataldo por varios motivos: o lugar — a escuriddo, os barulhos vindos da mata, a
convivéncia com os animais — favorecia o surgimento de histérias que associavam a
figura de seres humanos com a figura de animais (categoria se seres liminares)*® e a
seres das “trevas’ vinculados a figura do diabo (“amas penadas’, saci-pereré, mula-
sem-cabega), que atemorizavam a comunidade. Esses seres, que misturam a figura do
lobo, do porco, do cdo, assim como a do homem, com poderes sobrenaturais malignos,
S50 representagdes que relacionam ambiente com cultura, pois s&0 seres naturais da
cultura humana que os elaboram. Se sdo seres construidos culturalmente, também déo a
cultura que os “inventam”.

1% husca compreender os

Na leitura que faz da Franga do século xvii1, Darnton
significados que cada sociedade atribui a contos e histérias de enredos fantasticos; para
tanto, ele parte da andlise de como foram construidos ao longo dos tempos. Nao séo
apenas contos e histérias, pois carregam as formas de ser, agir e pensar dos camponeses
franceses. Assim, nos modos de vida desses camponeses, Darnton busca os significados
compartilhados que representam esse modo de vida: suas formas de sobrevivéncia num
mundo hostil, a esperteza, as alegrias, 0s sonhos, as tristezas, as malicias — tudo
refletido nessas historias e nesses contos como reflexos da vida real. Tais histérias e

contos ddo outros sentidos a vida cotidiana, nos quais eram depositados pensamentos e

186 £ |ADE, Mircea. Mito e realidade. 62 ed. Sdo Paulo: Perspectiva, 2002, p. 22.

87 bARNTON, Robert. O grande massacre dos gatos e outros episddios da histéria cultural francesa. Rio
de Janeiro: Graal, 1986, p.75

188 \/ ASCONCEL0S, 2002, p. 303.

189 Seres que transitam entre o real e o imaginario na figura de animais misturados a seres humanos, ou
sgja, ndo é totalmente humano e nem totalmente animal. LIMA, Nei Clara de. Lobisomem: o separado que
une. Caderno de Pesquisas do ICHL/ciéncias humanas, série Estudos Antropolégicos, n. 2, Universidade
Federal de Goias, 1992, p. 29.

% bARNTON, 1986, p. XVIII.
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interpretacbes do mundo onde viviam 0s camponeses, que assim buscavam expressar
suas idéias, seus anseios e seus medos com qualquer material que sua cultura lhes
ponha a disposicdo, como histérias ou cerimdnias.**

Por meio das narrativas desses sujeitos que viveram no campo, buscamos
compreender suas préticas cotidianas e extraordinarias e a relagdo dessas préticas com o
subjetivo ou a “imaginacdo”: criacbes que, em meio a realidade vivida, vinculam-se
com a dimens6es fora do comum, com a experiéncia de contar historia sobre pessoas,
bichos, e “coisas™ que assombram.'*? Seres fantésticos povoam seus espagos e horarios
vitais, disciplinando os que, de certa forma, venham a cometer alguma intransigéncia;
logo, fazem as pessoas elaborarem meios de evita-los, tais como os batizados, os dias e
horarios em que ndo se pode andar nas ruas ou nos “trieiros” no meio do mato.

Se “amas de outro mundo” se diferenciam por ndo estarem associadas com a
figura de animais, ainda assim permeiam o imaginario das pessoas, sobretudo quando
foram brutalmente assassinadas e passam a ““‘assombrar” os locais onde foram

executadas.*®

Uma veiz, uma moca foi morta cum faca perto da nossa casa la na roca;
ninguém pudia passa perto de onde aconteceu e no horario qui ocorreu. Todo
mundo tinha medo, teve gente qui apanhd nesse lugar sem sabé di quem.™

Assim qui ndis veio mora na cidade, uma moca i um rapaz foram morto pelo ex-
namorado ciumento — credo! Nois ficd tudo chocado cum a histéria; quem
disse qui nois tinha corage di i |4 onde ocorreu? A casa ficé mal
assombrada.'®®

Na rua do cimitério existi uma arvore daquelas barriguda, onde uma mulhé foi
morta pelo marido ciumento, ela tava gravida, ele interrd ela cum a crianca nu
ventre di baixo das raiz da arvore, inté hoje u povo conta qui 14 é mal
assombrado, tem hora qui num pode passa, a meia-noite, si roda in redé da
arvore, o capeta aparece.'*

As tragédias que pontuam esses relatos foram perpetuadas pela sociedade, que
demarcou os lugares como a avenida onde se encontra a barriguda, elaborando uma

determinada histéria na qual em uma hora especifica e segundo certo ritual aparece o

%1 DARNTON, 1986, p. X1V

192y ASCONCELO0s, 2002, p. 303.

1% giLva, Joana A. F. RelacBes ecoldgicas e seres fantasticos. Projeto histéria, Sdo Paulo, n. 22,
jun./2001, p. 417.

¥ SILVEIRA, Elvira. Entrevista. Catal&o (Go), 27/8/2005. 2 horas.

1% RosARIO. Entrevista. Catal 30 (Go), 30/9/2003 e 25/7/2005. 8 horas.

1% zicA. Entrevista. Cataldo (Go), 25/8/2004.
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“capeta’: 0 momento em que a tragédia € lembrada e recontada por quem dela ouviu
falar ou a conheceu.

As historias que envolvem “amas penadas’, fantasmas de pessoas que morreram
de forma tragica, executados, na situagcdo de vitimas ou cometeram suicidios estdo
presentes ndo apenas na zona rural e no “tempo de antigamente”’, mas também nas
narrativas, nas memorias € no imaginario de pessoas da cidade. Se essas historias
rompem as barreiras entre a zona rural e a zona urbana— onde 0s crimes ocorrem com
mais frequéncia —, a elaboragdo das historias fantasticas, sobrenaturais se relaciona
com o campo. Mas, como Cataldo cresceu e se desenvolveu a partir da zona rural,
estabel eceu-se um transito constante entre as praticas culturais, as crencas e 0s valores
entre ambos 0s espacos.

Citado pela maioria dos entrevistados, o lobisomem foi o grande “vil&o” do
passado e representava um dos seres liminares mais temidos e comentados pelos
sujeitos da zona rural. Configura-se, na representacdo de multiplos significados
construidos socialmente e culturalmente, como ente sobrenatural dotado de existéncia

em determinadas circunstancias e com determinadas caracteristicas.

Quando nbis morava l& na roca que eles falava que a pessoa virava lobisomem,
entdo a gente, quando morava na fazenda, tinha um senhor 14 que eles falava
que virava lobisomem, chamava Tonzinho. Quando chegava a época da
Quaresma, quando ia entrar a Semana Santa, todo mundo fechava as porta
cedo. “O, Tonzinho vai vira lobisomem e vai vird um porco que vai fica
batendo queixo na porta da gente.”” Ai 0s menino era pequeno e falava pra
gente: “mamae, ele vai arrebentar a porta?’;’ ai eu falava: “ndo, ndo vai
arrebentar a porta, ndo! A gente vai guardar um pedaco de pau aqui”. Eles
falam que ele sai da casa dele quando da meia-noite e vai pro chiqueiro dos
porco, ele vai la se lameia, rola, vira prum, lado vira pro outro, ai, quando
passa a meia-noite, ele vira lobisomem e sai nas casas, se sai nas casas e
encontrar a gente fora, eles pega a gente e come. Entdo a gente fechava as
porta mais cedo pra ele ir, quando era mais tarde; qualquer barulhinho que a
gente escutava, era: ““0 seu Tonzinho ja virou lobisomem e vem chegando™.
Todo mundo corria pra dentro dos quarto e fechava as porta, ficava escondido.
Quando era manha e alguém achava um pedaco de coisa jogado ali, os outro ja
saia falando: “6 Tonzinho comeu alguém”. Quando foi um belo dia, ele saiu de
casa e a mulher dele falou que, quando dava meia-noite, ele saia mesmo da
casa, ai, quando foi depois de um certo tempo, ela comentou com os vizinho que
ele chegou em casa vomitando um pedaco de carne, sé que nao se sabe de fato
se ele virou lobisomem e comeu. E verdade, de fato aconteceu. **’

Y7 LIMA, 1992, p. 32.
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Na regido de Cataldo, o |obisomem assumia formas extra-humanas: ndo apenas
de lobo, mas também de varios animais que faziam parte do cotidiano das pessoas que

residiam na zonarural: cachorro, porco, bicho.

Naquela época tinha uma prima minha que foi na casa da mée dela com o
marido, ela tava com uma minina pequena no braco sé que era paga, ai o
marido dela disse que tava com muita dor de barriga, ela falo vai caga la no
mato e ele tava demorano ai apareceu um porco muito grande, um lobisome,
ela subiu no cupim com a minina no bragco com um pano embrulhado, ele veio
avancano naquele pano pra toma a minina, fico nos dente dele os fiapo, ela
disse uma frase que num sei qual é e ele foi embora.'*®

O lobisomem assumiu a figura de um porco, um animal domeéstico comum nas
zonas rurais com a finalidade de devorar a crianga pagé, mas bastou uma frase para que
ele fosse embora. Seres liminares, no caso do |obisomem, situam-se na esfera do
sobrenatural; aparecem na sociedade com determinadas finalidades e porqués: comer
criancas pagas, o sétimo filho depois de seis filhas, a pessoa que entrou em contato
fisico com as fezes do porco no chiqueiro. Esta a margem da sociedade, ele se inscreve
nas margens dos esquemas cognoscitivos da estrutura.™®® N&o se enquadra nas normas
sociais, tem de ser afastado do convivio socia por representar a figura do incontrolavel
— por pertencer a esfera do espiritual — e do perigo: tudo aquilo que estd a margem
desses sistemas de classificacdo tende a ser disposto no dominio do sagrado,
acarretando uma atitude de temor e de respeito diante de coisas tidas por sagradas.?®
Ao se transformar na figura do lobisomem, a pessoa adquire poder considerado como
perigoso para as pessoas; impregna-se da forca dos espiritos da natureza, denominada
mana.

Segundo Mauss, 0 mana se configura como

Uma série de idéias instaveis que se confundem uma nas outras: Em primeiro
lugar, é uma qualidade. E alguma coisa que possui a coisa chamada mana, mas
ndo € a prdpria coisa [...]. Em segundo lugar, 0 mana é uma substancia, uma
esséncia manejavel, mas também independente [...]. Em terceiro lugar, 0 mana
é uma forca e especialmente a forga dos seres espirituais, isto €, das almas dos
ancestrais e dos espiritos da natureza.”*

1% RosARIO. Entrevista. Catal&o (Go), 30/9/2003 e 25/7/2005. 8 horas.
19 1MA, 1992, p. 33.
20 1mA, 1992, p. 33.
211 1MA, 1992, p 33.
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O lobisomem, porém, adquire 0 mana no processo de encantamento: uma pessoa
“comum”, muitas vezes identificavel pela comunidade em que se encontra, adquire

poderes sobrenaturais através do sobrenatural.

Na roca donde ndis morava, tinha um lobisomem: seu Juvenal. Era feio,
estranho, era o sétimo fio da familia dele. De dia era gente boa dimais, mas nas
noite de lua cheia, se nois orvisse algum assuvio, ndis trancava as porta, era
ele, o lobisomem. Um dia, a propria mulhé dele falé pra mim que era o préprio
bicho, purque um dia ele chego im casa com as répa suja de sangue, cum monte
de fiapo na boca e cum pena di galinha, arranhado, todo estrupiado.?®

Segundo Lima, o lobisomem ao receber 0 mana € separado dos lugares de
sociabilidade: aparece em locais ermos — quintais, estradas, mato —, distantes dos
lugares do convivio das pessoas, como cozinhas e salas, ou em horarios e datas que
representam perigo a sociedade: lua cheia, sexta-feira 13, dando sinal de que esta ao
redor, através do uivo, do assobio. Esse ser liminar pertence a esfera do simbdlico, da
representacdo; busca exprimir uma idéia permeada de mensagens, codigos que em gera
estdo relacionadas com castigo, mistério, pecado e paganismo. Para Leach: o
comportamento simbdlico ndo s6 “diz”” alguma coisa, como também desperta emocdes
e, conseqiientemente, “faz”” alguma coisa.”® No dizer de Turner: nos discursos, o
lobisomem é um ser que povoa aquelas regides concebidas como menos sociais. E isto
se configura como uma forma simbolica de controlar for¢as desordenadas, perigosas a
estrutura.”® Segundo Silva,*®® é possivel perceber que os seres fantasticos formam um
sistema coerente de idéias®® que permitem mediar dois dominios — natureza e cultura
— e sao resultantes de transgressdes, ambiguos e antropomorficos, por carregarem em
S caracteristicas humanas e animais. Sdo “exemplos” das conseqliéncias de
comportamentos anti-sociais ou ndo humanos.?’

Para essa autora, como ser cultural, o0 homem modifica e recria a natureza
conforme seus tragos culturais, atribuindo significaco a suas atitudes, na qual os seres
fantasticos sdo interpretacOes da transicdo entre natureza e cultura. Dessa forma, o
espaco deve ser pensado como representacdo do que somos culturalmente. Segundo

Durkheim, o espaco e o tempo apenas existem a partir das representacfes sociais ou

22 5 LVEIRA, Elvira. Entrevista. Catal&o (o), 27/8/2005. 2 horas
23 Apud LIMA, 1992, p. 35.

24 Apud LIMA, 1992, p. 35.

25 gLva, 2002.

2 gLvA, 2002, p. 409.

27 g1LvA, 2002, p. 409.
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das categorias engendradas socialmente, que permitem que estes elementos passem a
ter uma significacdo que recebe uma inteligibilidade compartilhada por uma
sociedade.?®

Os seres humanos sdo ameacados por seres sobrenaturais, porém tém poderes
para se defenderem ou a sensibilidade de alguns animais domésticos — caninos, felinos,

equinos — para perceber a presenca fantamasgorica.

As assombracdes, anteriormente pertencentes ao reino dos vivos, compartilham
com eles [animais citados] um novo status — o de seres que interferem na vida
comum e tém poderes particulares; os seres fantasticos compartilham formas
hum%;as e animais, perambulam em locais e horas proprias e destinadas a
eles.

Outros seres permelam a “imaginacdo” das pessoas que residiam nas zonas
rurals, como as almas penadas, rodeados de uma esfera vingativa e punitiva sobre as
pessoas que estejam presentes nos lugares que pertencem “aeles’ ou lhe fizeram mal de
alguma forma. H& também histérias envolvendo acontecimentos sobrenaturais que
simplesmente aconteceram, cOmo no caso em que a méae de José Quintino faleceu: no
mesmo instante, as velas daigreja se apagaram, e seu espirito passou na portadaigrea,

COMoO se quisesse estar presente no momento do casamento do filho.

No dia que minha mée morreu, foi no dia do casamento do cacula dela. Eles
viero da roga cedo e eles foro la pro forum, casou e veio pra igreja pra casa.
Na hora que eles tava ajoelhado, a vela apagou. Ai 0 motorista cutucou meu tio
e disse pra ele: “oia que era um aviso que era pra Deus ajuda pra num ser um
acidente cum eles”, e foi justamente na hora que minha mée morreu la na roca,
ela morreu de repente, aconteceu esse aviso. S6 que todo mundo viu ela
passano na porta da igreja. A gente acredita que é porque todo mundo viu.?*

As histérias de enredo fantasmagdrico estéo presentes nas obras dos memorialistas
Cornélio Ramos e, sobretudo, Ricardo Paranhos, forte defensor da existéncia das forcas
sobrenaturais na esfera da realidade. Ramos narrou historias como “A louca do morro da
Saudade”®* — ele mesmo diz ter visto a assombracdo de Rita P6 —, localizando o
tempo em que tais fendmenos aconteciam como o tempo de antigamente, isto €, ha uns

quarenta ou cingiienta anos atras.”*? Ritinha era uma jovem viGva rica que se

28 giLvA, 2002, p. 410. Cf. DURKHEIM, Emile. Formas elementares de vida religiosa. S& Paulo:
Colecdo Os Pensadores, 1973, p. 513-21.

2 gLvA, 2002, p. 410.

29 GUINTINO, José. Entrevista. Cataldo (Go), 14/8/2003 e 12/7/2005. 7 horas.

2 pAMOsS, 1997, p. 176.
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interessou por um homem casado; apds terem um romance, ele resolveu voltar para a
esposa e os filhos. Enlouquecida, a vilva descarregou um revolver nas costas do
amante. Consumado o crime, Ritaviu suavida se esvair em po, ficando conhecida como
a louca do morro da Saudade, local onde os dois se encontravam. Ela ficava vagando
pelo morro madrugada afora, feito um fantasma, e isso — segundo Ramos — continuou

a acontecer mesmo depois de elamorrer.

A afeicdo que tinha pelo homem transferiu-se para 0 morro, que passou a
rondar com freqiiéncia. Sua presenca, ora subindo, ora descendo a ““colina da
Saudade”, foi notada por todos que por ali transitavam, e muitos, apavorados,
continuaram a vé-la mesmo depois da sua morte!*

Ramos descreveu, também, a curiosa histéria da “Heranca maldita’,** casa onde

morou o juiz de direito de Catal&o Bernardo Guimardes, em 1861 — essa historia foi
narrada nas memorias de Paranhos. Apds a mudanca de Bernardo Guimarées, a casa
passou pertencer a uma mulher idosa. Muito religiosa e devota do Senhor dos Passos,
ela deixou a casa como heranca em testamento ao santo, pois néo tinha herdeiros.
Depois da morte da idosa, o chefe politico da época resolveu anular o testamento e ficar
com a casa para si. Para cuidar do caso, chamou o advogado conhecido como Péssaro-
preto, de Paracatu (MG). Quando o advogado chegou a casa e apeou de seu cavalo,
sentiu uma forte dor no peito e caiu morto. Como o chefdo politico ndo desistiu de ficar
com a casa, as tragédias se sucederam. Um alferes da policia foi residir na casa, com
suas duas filhas e a esposa, e logo sofreu um ataque apopl ético que o deixou paralitico;
a esposa e as filhas se tornaram prostitutas e o deixaram em abando até que morresses.
Francisco Faustino, ao se apoiar na janela, no cair datarde, veio um escravo do interior
da casa e Ihe cravou um espeto de ferro nas costas, levando-o a morte. Foram varios os
acontecimentos, dentre loucura, faléncia, miséria; também havia uma bola de fogo verde
gue aparecia nas noites de maior escuriddo e acometia pessoas incrédulas em sua
maldicdo. O proprio Paranhos diz ter presenciado, quando crianca, a apari¢éo da bola de
fogo verde; escreveu ele: todos estes fatos que venho narrando ao correr da pena, sem
preocupacao de forma, sdo a expressao da verdade.?*

Paranhos expressa total credulidade nas circunstancias misteriosas de muitos

casos ocorridos em Cataldo e cidades circunvizinhas, retratando o0s eventos

23 pAMOS, 1997, p. 180
214 RAMOS, 1997, p. 40.
215 RAMOS, 1997, p. 42.
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extraordindrios em seus livros, artigos e poemas. Sua crenca na possibilidade da
influéncia sobrenatural nas questdes da esfera do real era tamanha, que o levou a
questionar parametros cientificos, alheios a qualquer credo e costume sem comprovacao
de sua rea eficacia e existéncia. Além disso, questiona instituicdes religiosas que
duvidam da existéncia do sobrenatural, pois, para ele, em vérias religides estdo

presentes el ementos gque acreditam em tais eventos dotados de subjetividade:

E prova de ignorancia e supersticdo a crenca em cousas sobrenaturais? Se o é,
entdo o catolicismo e o0 espiritismo incorrem na mesma ignorancia e
supersticdo. Nao nos diz o clero que h& pessoas possessas e endemoinhadas?
N&o nos falam os espiritas em pessoas obcedadas??®

Para ele, a realidade entrelagava-se com circunstancias sobrenaturais e objetivas
em que parte de toda sociedade e da esséncia humana interligava ambas as questoes
considerado pela sociedade, que, segundo ele, so cré no que é material: [fui] tomado por

ingénuo e supersticioso.?’

Supersticao? Crendice prdpria da ignorancia dos tempos antigos? Mas mesmo
nestes tempos de tanto progresso, telégrafo sem fio, radio, avido, cinema
sonoro, televisao e tantas outras cousas estupendas, as cousas sobrenaturais se
repetem & midde [...] 0 que prova que néo sdo frutos da ignorancia.”'®

Ao narrar uma histéria sobrenatural, que envolveu em mistério uma cidade
inteira, sobre a casa de Horécio Andrade, no municipio de Anhangiera, onde uma voz**®
perturbou uma nubente até ela enlouquecer, Paranhos volta a questionar os sujeitos
cheios de idéias progressistas orientadas pelos cientificismo, e mesmo quem pertence a
alguma religido, que desdenham da influéncias sobrenaturais sobre a realidade, com

base em pessoas consideradas como importantes também crentes na forga sobrenatural .

Seria por ignorancia e supersticdo que Camillo Flamarion, o maior dos
astrénomos, acreditava em coisas sobrenaturais? Seria por ignoréancia e
supersticdo que nelas cria Victor Hugo, diamante de tal forma extraordinério,
no dizer de Gerra Junqueiro, que embora, depois de lapidado durante mil anos
pela poeira da critica, venha ele a perder metade do seu peso, ainda assim
ficara sendo o maior de todos os diamantes que tem a terra até hoje
cristalizado nas suas entranhas??

216 pARANHOS, 1972.

27 pARANHOS, 1972.

218 pARANHOS, 1972.

2% pARANHOS, 1972, p. 388-91.
220 pARANHOS, 1972, p. 390.
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Preocupado com as criticas da sociedade por suas crencas supersticiosas, Paranhos
ressalta que ndo era[m] s6 nos tempos antigos, que se viam cousas sobrenaturais; elas
s&o freqiientemente vistas hoje como outrora.??

Escrever essa narrativas vai além de selecionéa-las e julgalas a fim de perceber
como esses homens e seus ouvintes se relacionam com as verdades que expressam ou
que acreditam expressar [...], [€] compreender como o0 aparente ““‘causo” pode ganhar
estatuto de experiéncia.?® Vasconcelos busca compreender qual foi o tempo desses
homens que, durante serfes noturnos, contavam e recriavam histérias de assombracéo
num tempo em que ndo surtem o mesmo efeito. Ela associa o fato de contar historias
com a forma de trabalho no campo, a lida com a terra e a criacdo de animais; e apdia
numa visdo de mundo especifica, qual propde conhecer o pensamento do sertangjo: o
que pensa a respeito de si mesmo e de seu proprio espaco; uma vez que conduz uma
transmissdo de experiéncias sociais ou de sabedoria comum a uma coletividade.® Para
essa autora, a forma de trabalho ligada a terra, a mata esté relacionada com o fato de
contar historias de assombrages com enredos especificos do lugar e, a medida que a
mata se modifica — rarelaase — pela acdo do homem, as narrativas também se
modificam, e com isso suas formas de sociabilidade, num processo continuo de
dissolucé@o desse mistério, ““0 esclarecimento”, para demonstrar o desaparecimento de
um espaco, a modificacdo de uma prética, a ruptura de um sentido de pertencimento.??*
Nas narrativas orais que sustentam varias historias de contadores de “causos’, um
espaco sempre se mostra , uma paisagem sempre vai sendo construida.?

Para Eliade,”® os mitos constituem fendmenos de cultura nos quais 0 mito é uma
realidade cultural complexa, passivel de ser abordada e interpretada mediante
perspectivas multiplas e complementares. O mito é a narrativa de uma criacédo e falado
que ocorreu, vinculado a um tempo fabuloso: o principio, o inicio de algo que comegou
a ser.”*’ Eliade ressalta a importancia do mito vivo revelando a atividade criadora e a

sacralidade de suas obras e descrevendo as irrupcgoes, as relagbes do sagrado, do

2! pARANHOS, 1972, p. 390.

%22 \y ASCONCELOS, 2002, p. 308.

223 \/ ASCONCELOS, 2002, p. 306-07.

24 \y ASCONCELO0S, 2002, p. 306.

5 MARCHI, Maria das Dores C. V.; FERREIRA, Aurea Rita A. L. Narrativas pantaneiras. histéria
contada, histéria vivida. Projeto histdria, Sdo Paulo, n. 22, jun./2002, p. 401. Cf. LEITE, Mério Cezar S.
Memoéria e encantamento das aguas: vozes e histérias do pantanal de Mato Grosso. Projeto histéria, Sao
Paulo, 22, jun./2002, p. 379.

26 £ |ADE, 2002.

227 ELIADE, 2002, p. 11.
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sobrenatura no mundo real.?® No século xix, o mito era considerado, pelos
pesquisadores, como uma fébula vinculada a fantasia, a mentira, ao irreal. No século
XX, 0 mito passa a ser considerado como verdadeiro para as sociedades que os criam,
narrando uma historia significativa de cardter sagrado, segundo Eliade, designando
atualmente as duas concepcdes de mito pelos pesquisadores e pelo senso comum.??
Para Eliade, os gregos despojaram o mythos de todo valor religioso e metafisico e, em
contraposicdo a historia, 0 mythos acabou por denotar tudo que ndo pode existir de fato.
As mitologias gregas foram modificadas no recontar de Hesiodo e Homero, de rapsodos
e mitdgrafos.”*® Se ndo perderam sua substancia mitica, e sim foram transformados pela
influéncia de outras culturas, continuam a ser considerados uma historia sagrada e,
[..], uma “historia verdadeira,”' porque sempre se refere a realidades. Tendo por
principal funcdo revelar os model os exemplares de todos os ritos e atividades humanas
significativas: tanto a alimentacdo ou o casamento, quanto o trabalho, a educacéo, a
arte ou a sabedoria.?*

Para Eliade, as sociedades nas quais 0s mitos sdo “vivos’ — fornecem modelos
a conduta humana, significacdo e valor a sua existéncia— estdo cada vez mais raras na
contemporaneidade; porém, conforme a autora, 0 importante é captar as formas de
conduta, compreender as causas e justificar seus excessos — mitos com historias e
condutas que, por vezes, ultrapassam nossa compreensdo “civilizada® —,
reconhecendo-os como fendmenos humanos, criacdo cultura e do espirito, e ndo
bestialidade, ignorancia, contracultura.®

No dizer de Rocha,>* 0 mitos sdo fendmenos de dificil definicdo. H& muitas
versificacdes de idéias de sentido difuso e mdltiplo, que podem representar diversos
contextos. O mito € uma narrativa especia capaz de se distinguir das demais narrativas
humanas; estabel ece-se como uma forma de as sociedades retratarem suas contradicoes
e seus paradoxos, duvidas e inquietudes, € uma possibilidade de se refletir sobre a
existéncia, 0 cosmos, as situacdes de estar no mundo ou as relagdes sociais.”** Rocha
pressupde a existéncia de algumas definicdes correntes sobre o mito: algo inacreditavel,

sem realidade, como um fato ou passagem com uma tradicdo intrinseca: teria uma

28 £ |ADE, 2002, p. 11.

29 £ |ADE, 2002, p. 10

20 g |ADE, 2002, p. 10

21 g |ADE, 2002, p. 12

%2 g |ADE, 2002, p. 13

23 £ |ADE, 2002, p. 11

2 ROCHA, Everaldo P. G. O que é mito. 32 ed. S0 Paulo: brasiliense, 1988.
25 ROCHA, p. 7.



68

2% O mito

forma alegorica que deixa entrever um fato natural, histérico ou filosofico.
pode, também, carregar uma mensagem gue ndo esta dita diretamente, implicita, ndo
objetiva, ou o sentido de mentira, uso mais freguiente no cotidiano — nesse caso, 0 autor
recorre ao dicionério Aurélio de lingua portuguesa.”’

Ainda segundo Rocha, 0 mito se associado com a existéncia, a vida social e suas
“verdades’, determinada por outra logica, noutro nivel, e as interpretacdes correntes sdo
formas de compreender certa estrutura social.”® Para a antropologia, como aponta
Rocha, o mito deve ser interpretado para se descobrir o que pode revelar sobre as
sociedades de que provém; relacionado com o contexto social, é capaz de revelar o
pensamento de uma sociedade, a sua concepc¢ao de existéncia e das relacdes que o0s
homens devem manter entre si e com 0 mundo que os cerca.”>® No dizer de Rocha, se 0
mito ndo é “verdade’, isso ndo o impede de ser valorizado por sua sociedade, por i1sso
deve ser pensado num contexto que considere sua eficacia: critério para se avaiélo
como estimulo forte para conduzir tanto o pensamento quanto o comportamento do ser
humano ao lidar com realidades existenciais.**® Além disso — ressalta Rocha —, 0
contexto de verdade é discutivel, dai ser tarefainutil buscar saber se 0 mito € verdadeiro
ou falso: qualquer verdade que se encontra no mito é relativa; ele é livre e sabio o
suficiente para néo [...] se deixar escravizar por conceitos que o obriguem a ser iSso ou
aquilo.?**

Posto isso, contadores e vivenciadores de historia de assombracfes sdo pessoas
que, num refazer continuo de suas praticas e representacdes,* ddo vida a uma

topografia inanimada®*

ao atribuir-lhe vida propria; nas palavras de Schama, a
natureza selvagem ndo demarca a si mesma, ndo se nomeia. [...] a terra e o clima
ganham um tipo de imprevisibilidade criativa convencionalmente reservada aos atores

humanos... [uma] histéria onde o homem néo é tudo.?**

26 ROCHA, p. 9.

27 ROCHA, p. 9.

2% ROCHA, p. 12.

2% ROCHA, p. 12.

20 ROCHA, p. 14.

21 ROCHA, p. 16.

22 MACHADO, Maria Clara T. Cultura popular: um continuo refazer de préticas e representacdes. In:
PATRIOTA, Rosangela, RAMOS, Alcides. (Org). Histéria e cultura: espagos plurais. Uberlandia
Asppectus/NEHAC, 2002, p. 335.

3V ASCONCELOS, 2002, p. 312

24 Cf. SCHAMA, Simon. Paisagem e memdria. S0 Paulo: Companhiadas Letras, 1996, p. 17-23.
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2.3 Simpatias e outras supersti¢oes cotidianas

Feitas essas consideracdes sobre historias de assombragdo relacionadas com a
figura do lobisomem, da mula-sem-cabeca, dentre outros, que, para a maioria dos

245

entrevistados, ficaram presas “no tempo de antigamente”, um tempo mitico,”” afastado

simbolicamente ndo apenas para regifes pouco sociais, mas também para um tempo

que é vencido, ou seja, acabado, que ficou no passado,*

neste tépico as simpatias e
outras supersticdes vividas no cotidiano intermedeiam o passado e 0 presente dos
sujeitos residentes da zona rural que forma morar na cidade dando continuidade a
crencas supersticiosas. As simpatias e praticas cotidianas como néo varrer o lixo da casa
pela porta da frente para ndo jogar a sorte se mostram vivas no tempo presente.
Sobreviveram por meio de diversas formas, como na oralidade, com a sabedoria
advinda dos antigos, e em revistas, amanagues, jornais, editados para o publico que
necessite recorrer a smpatias e feiticos como forma de alcancar dado objetivo, como

nos conta dona Zica:

Quando eu era moga e morava l& no meio do mato, me apaixonei por um
fazendero e, pra conseguir que ele me oiasse, eu frevi uma cerola dele com
minha carcinha, fiz um monte de reza. E num é que consegui. Dispois, eu é que
num quis, ele fico loco cum eu, tive até que fazé outra simpatia pra quebra o
feitico.?’

E nosdias atuais:

Antes nois aprendia as simpatia por mor da mae, v insind purque um dia elas
ja fizero também, foi assim que elas conseguiu alguém pra casa, hoje minhas
neta vai nas banca e compra toda semana as revista de simpatia. Eu mesma

mandei elas compra, falei que funciona. Tem muita que é até do meu tempo de

roca.?®

Dona Zica ressalta que, nos dias de hoje, as smpatias antes aprendidas pela
oralidade, agora aparecem em pequenos livros, vendidos facilmente em qualquer banca
de revista e jornal, como esta simpatia que demonstraremos a seguir, retirada de uma

revista semanal 2%

251 1MA, 1992, p. 29.

281 1MA, 1992, p. 37

27 71cA. Entrevista. Cataldo (Go), 25/8/2004.

8 71cA. Entrevista. Catal&o (o), 25/8/2004.

2% BOA SORTE. “Abra seus caminhos’, n. 180, abril/2004.
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Deixe o0 seu parceiro mais fogoso

Melhor periodo: lua Minguante

Ingredientes: 5 folhas de louro e manjericdo, 2 folhas de laranjeira, cravo
branco e rosas brancas, 5 pétalas de girassol, 3 gotas do aroma de alfazema e
2 litros de d4gua. Como fazer: numa terca-feira, ferva tudo na gua. Espere a
mistura amornar, coe-a e despeje no seu corpo, do pescogo para baixo. Deixe a
sua pele secar naturalmente.

N&o sdo poucas as edicbes publicadas destinadas as simpatias que abrangem
Varios assuntos, tais como enriquecimento, casamento, sorte, destruicdo de uma rival,
melhoria do desempenho sexual. Os desgjos e anseios s80 muitos e variados,
demonstrando a necessidade humana de se satisfazer nos dias atuais, buscando auxilio
nas forcas sobrenaturais, espirituas e em elementos da natureza: folhas, flores,
sementes, raizes, a forca da lua. Além disso, o feitico requer disciplina: ha uma dia
determinado para ser realizado, com regras que ndo podem ser quebradas como seguir
corretamente 0s espagos a serem dados na execucdo do feitico, os dias da semana
relacionados com cada simpatia. Essas publicagdes ndo estdo destinadas a conter sO
simpatias e feiticos; também oracdes e pensamentos positivos na busca de se proteger e
resguardar do mal como salmos biblicos.

A relacdo entre sobrenatura e realidade nos mostra como € possivel costumes
aprendidos ha décadas continuarem vivos e atuantes hoje. Além de serem costumes
praticados na zona rural, envoltos em mistério, em feitico e relacionadas com o
subjetivo, estéo presentes na cidade e num momento historico que, discursivamente,
destoa de préticas vinculadas ao sobrenatural, com pessoas que buscam o parceiro, o
dinheiro, a protecdo através do auxilio de simpatia e feiticos. As simpatias ndo se
vinculam apenas com as caréncias pessoais e financeiras, mas também com a salde,

como nos conta seu Clemente e dona Mariana:

Um dia, me deu um troco tdo ruim que achei que fosse morré de tanto soluca,
eu era rapaizinho, tava lidano na roca, fui ficano até tonto. Ai minha mée viu
minha ‘flicdo e me mandé tomé sete gole d’agua. Foi 0 memo que tira cum a
mao. Agora, purque funciond, num sei, talvez purque os mais véio ja sabia fazé
e insind pros mais novo que foi passano adinate até chega na minha mae. Santo
remédio, ‘té hoje funciona.”*

Néis 1a na roga fazia muita simpatia pra curd gado quano eles dava cobrero,
bichera, nois rezava uma reza qui eu num sei maisi qualé e fazia u sinal do
cruzero di Cristo, era u memo qui tira cum a méo, sarava.”

20 goA SORTE. “Abra seus caminhos’, n. 180, abril/2004, p. 8.
#! posa, Clemente. Entrevista. Catal8o (o), 23/4/2004. 5 horas.
%2 QUIRINO, Mariana. Entrevista. Cataldo (Go), 1°9/10/2003 e 4/7/2005. 4 a5 horas.
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Alguns costumes supersticiosos valiam como ritos, praticados pela comunidade
local, e codigos criados por essas pessoas para se comunicarem com pessoas de outra
fazenda, como no caso de criangas que nascem na zona rural: em um gesto de
comemoragdo, 0 pa solta foguetes conforme o sexo da crianga, fazendo todos da
comunidade saberem se a crian¢a é menino ou menina — como Nnos conta dona Alda:
Quando nascia a crianga, 0 pai junto cuns parente ia no terrero e sortava os fogo, se
sortasse um, era uma menina; se dois, era menino. A comunidade sabia e vinha
festeja.”

As supersticoes estdo relacionadas com o0 desgo de saciar anseios e
necessidades, a busca constante por algo muito esperado, cobicado, como a cura e a
prevencao dos males. Os relatos demonstram a capacidade dos sujeitos histéricos de dar
continuidade aos elementos considerados como importantes, recriando, relendo habitos,
costumes e tradi¢oes de tempos passados que, em razdo da crenca e da necessidade, sdo
trazidos aos dias atuais. La im casa na roca e ‘qui memo [na cidade], todo mundo
benzia, num ficava um sem benzé, num adianta médico, remédio, si o caso f6 mal
olhado, praga di méae, tem qui benzé, s o benzedd, por poder di Deus, pode tira o
agroro.”*

As crencas vinculadas a magia, feiticaria, bruxaria e sortilégios

parecem ser fendmenos universais e ubiquos na medida em que expressam a
vontade humana de transcender o espagco da experiéncia cotidiana
decodificada pelos 6rgéos do sentido visando a alcancar uma outra dimens&o
da realidade captavel apenas por intermédio de recursos ditos sobrenaturais,
esotéricos ou magicos.?”

Para Silva, em diversas sociedades estdo presentes o0s recursos voltados ao
sobrenatural que podem ser manipulados por diversas pessoas ou por algumas pessoas
especificas — benzedores, bruxos e feiticeiros —, imbuidos de sabedoria e poder
esotérico a fim de antecipar ou prever o curso dos acontecimentos. Rezas, simpatias,
feiticos — segundo esse autor — fundem-se em dada sociedade e sdo confundidos,
tornando-se parte de estudos reflexivos sobre suas distingbes e jungdes na segunda
metade do século x1x, feitos por pesquisadores como Tylor, Frazer e Codrington e, na

%3 GARCIA, Alda. Entrevista. Catal &0 (Go). 2/5/2004, quase 2 horas.

%% SILVEIRA, Nirce Teresinhada. Entrevista. Catal&o (Go), 28/8/2005, Uma hora e 40m.

25 giLvA, Gilvan Ventura. Reis, santos e feiticeiros: Constancio 11 e os fundamentos misticos da Basiléia.
Vitéria: Edufes, 2003, p. 161.
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primeira metade do século xx, por Durkheim, Mauss, Malinowsky e Evans-
Pritchard.*®

A magia é ingtituida, por pesquisadores como Frazer (1994), como o oposto da
religido, pertencente ao dominio da soberba, do profano, do maleficio, do censurado e
do secreto. Esse pesquisador parte da idéia de que a magia é anterior areligido, embora

esta seja mais complexa. A magia é concebida, em seu estado puro e original, como um

Conjunto de ritos, de carater simpatico e necessario, destinado a intervir na
ordem do mundo sem a mediacdo de agentes espirituais, quase como uma
técnica de alcance metafisico [...] ao contrario da religido, que pressuporia a
crenca em entidades ocultas.®’

Seguindo esse pressuposto, Codrington identificou 0 mana® como principio
sobrenatural em que as estruturas fundamentavam o conjunto de crencas da magia. Em
algumas circunstancias, 0 mana poderia ser manipulado por pessoas especiais imbuidas
de poder e afirmando seu dominio sobre a natureza, conferindo-lhes prestigio na
sociedade. Para Gurvitch (1950), segundo Silva, 0 mana se distingue do sagrado e da
religido, e aguele que recorresse a ele, como as pessoas especiais imbuidas de poder
sobrenatural, estariam praticando uma agéo profana.®*®

Os pressupostos de Frazer sobre magia e religido foram revistos por outros
pesquisadores que consideravam seus conceitos de clivagem primarios. Um deles foi
Levi-Bruhl,®® que desfez a oposicdo entre imanéncia e transcendéncia, ou sga,
considerou a magia e a crenca que a circunda como proéprias de dada visdo de mundo, e
os planos sobrenatural e natural como extensdo de uma mesma realidade. Durkheim e
Mauss, a seu turno, interpretaram a magia como forma de saber, linguagem, sistema
simbdlico que permite aqueles que a dominam produzir conhecimento; evidenciaram o
carater socia da magia, ou sga: toda crenca dessa espécie era resultado de uma
criacdo coletiva e de determinadas tradigOes transmitidas de geragdo em geracéo,

mesmo que os oficiantes ocasionalmente trabalhassem sozinhos.?®*

Para Mauss, sobre
0s ritos magicos ha os agentes espirituais conscientes — espiritos desencarnados — a
exercer influéncia, dai ndo ser possivel tais ritos serem eficazes por s mesmos. Ele

acredita que a magia € maléfica, produz atos anormais e irregulares, anti-religiosa e é

6 g LvA, 2003, p. 161
#T 51LvA, 2003, p. 162-63.
8 gILVA, 2003, p. 163.
% giLvA, 2003, p. 163.
20 gLvA, 2003, p. 163.
%1 gLvA, 2003, p. 163.
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22 A ssim como Mauss e

praticada em lugares ermos e secretos, em horas improprias.
Durkheim, Malinowski contribuiu para a desconstrucdo das idéias de Frazer sobre
magia e religido ao desconsiderar a acdo do mana sobre as praticas magicas e o
considerar como poderes circunscritos ao feitico e ao seu rito, poderes esses aos quais
o feiticeiro recorre em ocasides especiais.?®® Para Silva, religido, crencas e préaticas de
magia se situam na esfera dos fendbmenos ditos religiosos, ou seja, daqueles fenébmenos
que dizem respeito a relacdo do homem com o sagrado, com o espiritual [...], tomado
no sentido de supra-sensivel e ndo de inalcancavel ***

As praticas de sortilégio, curandeirismo, feiticaria e benzecdo sdo préticas
concebidas pela sociedade como algo desprovido de racionalidade e eficacia; numa

palavra, sdo charlatanismo.

Perseguidos [...] foram os curandeiros no combate contra a irracionalidade, o
atraso e os instintos. Para eles voltou-se a ira de varios setores da sociedade,
num ataque acirrado, que vinha favorecer a monopolizagdo, na pessoa do
médico, do saber e do direito de dar assisténcia aos doentes.”®

Elvira nos conta que, em sua mocidade, vividana zonarural, por volta da década
de 1950, alguns doutores visitaram sua comunidade a fim de ensinar medidas
preventivas contra a verminose e alertar contra as préticas de charlatanismo de
benzedores, feiticeiros e raizeiros que agiam como profissionais da salide.

Noéis nem sabia o que era charlatdo, os médico mandd noéis toma cuidado, que
eles queria nosso dinheiro. Tadinho, ndis nem isso tinha, eles atendia ndis de
graca, purque eles tinha o poder inviado por Deus e Nossa Senhora, por mo
deles néis viu muita gente si livra da morte. S6 tem que te fé1°%°

As politicas implementadas em favor do progresso e as institui¢des ndo apreciam
as préticas de curandeirismo, benzecdo e sortilégio. Tais praticas ndo estdo (estavam)
restritas apenas aos pobres das comunidades rurais, também faziam (faziam) parte das
préticas exercidas por ricos fazendeiros, pessoas da €elite, politicos, a fim de conseguir,
com as forgas espirituais, auxilio para adquirir algo: salide, votos, dinheiro, amor. Como

afirmaBosd,

%2 g1LvA, 2003, p. 164.
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%> BORGES, 2000, p. 56. Ver, também, FIGUEIREDO, Maria Betania. A arte de curar. Cirurgides,
meédicos, boticarios e curandeiros no século xIx em Minas Gerais. Rio de janeiro: Vicio de Leitura,
2002.

%6 gILVEIRA, Elvira. Entrevista. Catal&o (o), 27/8/2005. 2 horas.
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Dificil pensar esse tipo de pratica como sendo restrita apenas aos pobres e
escravos. Por certo que a operacionalizacao desse saber era de dominio ainda
exclusivo de negros, pardos e brancos pobres, [...] Mas seus beneficios e
infortnios estavam ao alcance de muita gente.?®’

Bos aborda a criminalizagéo das praticas curandeiristas no fim do século xix,
porém, nos dias atuais vemos gue perseguicdes e conceitos formulados a priori vindos
da sociedade buscam desmistificar o poder vindo de curandeiros, benzedores e raizeiros.
N&o estamos defendendo o charlatanismo, mas sim pessoas consideradas como
sagradas, poderosas pelos entrevistados, que recorriam a seus poderes, as quais, no
exercicio de suafuncéo, voltada a magia, feiticaria e benzecao, praticavam o “bem”. No
fim do século x1X, essas praticas foram proibidas, mas podiam ser exercidas por quem
detinham o diploma legal. As tentativas de regulamentac&o das préticas curandeiristicas
desde o periodo colonial incidiram primeiramente na separacéo das praticas naturais das
intervencOes sobrenaturais, pois a Igreja Catdlica Apostélica Romana toma para si o
poder de exercer a cura separada da medicina terapéutica indigena — ervas e pos —,
subtraindo 0 mégico do cotidiano e apoderando-se do monopélio do maravilhoso.?%®

Para Ribeiro,”® certos rituais eram praticados como atos de cura desde que se
dessem explicacdes satisfatorias sobre sua utilizacdo [...] baseadas em argumentos
“tedrico- cientificos” ou teoldgicos.>® Os médicos legais procuravam delimitar as
fronteiras de seu oficio indo contra as praticas populares de curandeirismo. Porém, em
muitas localidades continuaram as préticas do curandeirismo em razéo da fata de
meédicos legalizados, diplomados — a medicina institucionalizada se consolidou s6 a

partir do quarto decénio do século xx.2™* Como diz Mariana:*"

Na roca era muito dificil, morria muita crianca por falta de médico; remédio,
vacina era luxo, cada morte boba que hoje num tem nem como pensa, pra
chega na cidade cum minino doente era muito demorado, tinha que pega
carona cum intregadd de leite, quano ele passava. Intdo nois levava no
benzedd, o que ele pudia fazé, eles fazia, foi assim cum meus fio tudo.

%7 gosl, Antonio de Padua. Saberes e préticas de cura no Brasil do final do século xix: a criminalizagéo
dos curandeiros. Caderno de Pesquisa do cbHIs, Uberlandia, n. 30, ano 15, 2002, p. 13. Cf. GINZBURG,
Carlo. Feiticaria e piedade popular. In: . Mitos, emblemas e sinais-morfologia e historia. 42 ed.
S80 Paulo: Companhia das Letras, 2001; cf. BLocH, Marc. Os reis taumartugos. 22 ed. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1999.

%8 gosl, 2001, p. 13.

%9 Cf, RIBEIRO, Mércia M. A ciéncia dos tropicos. A arte médica no Brasil do século xv111. Sdo Paulo:
Hucitec, 1997 e sSCHWARCZ, LiliaM. O espetaculo das ragas. Cientistas, instituicfes e questdo racial no
Brasil (1870-1930). 32ed. S0 Paulo: Companhiadas Letras, 2001.
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21 gosi, 2001, p. 13.

22 QUIRINO, Mariana. Entrevista. Cataldo (Go), 1°9/10/2003 e 4/7/2005. 4 a5 horas.
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O saber a que essas pessoas recorriam para curar 0s males do corpo e da ama
era um conhecimento adquirido através de geracOes em geracOes, das forcas espirituais,
um dom vindo de Deus — no dizer de Clemente — que ndo se ensina e ndo se apreende
nas universidades nem nas instituicdes. E um saber produzido pelo popular através de
suas préprias experiéncias e transmitido pela oraidade. Mas supersticdes como
benzecdo estdo escasseando, pois a realidade trouxe outras formas de resolver as
dificuldades encontradas. Os benzedores se tornam cada vez mais raros. Acredita-se que
hospitais, postos de sallde, médicos tornam desnecessario recorrer a sabedoria de povos
antigos, que se valiam de rezas, ramos e raizes para curar e prevenir doencas, mau-
olhado, “espinhela caida’.

Eu ia muito ao benzedor, ia pra tudo, hoje ja num vd mais. Tem muita gente que
fala pur ai que é benzedor mais é, como se fala, é charlatdo, tinha que ta na
cadeia. Antes, ndis ia, levava os fio, os cachorro, o papagaio, tudo era o
benzedor que fazia e curava memo, mais hoje eu vo no médico.?”

Isso, contudo, n&o quer dizer que a benzecdo ndo sejarequisitada. Para Elvira:®™

Eu sempre fui no benzedor, nasci das mao de uma partera que também benzia,
era comum as partera saber benzé, passava féia de pimenta na barriga, rezava.
Quano a coisa ficava feia, tinha que benzé. Até hoje eu vd, acho muito mid que
médico, purque si t6 viva até hoje, é purque eu ia no benzedor. Nunca tomei
injecdo na minha vida, ganhei meus fio na roga e tudo foi o benzedé que curo,
tiré mau-olhado, cobrero.

Os benzedores eram o alicerce espiritual da comunidade rural por causa da
crenca de que poderiam curar, proteger, interceder por Deus entre os homens gracas
a poderes espirituais peculiares. Também eram o0 meio encontrado pelas
comunidades rurais, que, distantes das cidades, recorriam a Seus servigos. Mesmo
para pessoas que residiam na cidade, ela ndo tinha médicos, postos de salde,
hospitais suficientes para atendé-las. Em 1970, Cataldo contava com trés hospitais
— dois deles particulares —, um sanatorio, 0 posto pré-natal, um posto estadual de

salde, para 11.223 eleitores inscritos.?”

Segundo diz Mariana, por volta da década
de 1940, eram poucos os medicos em Cataldo — dois clinicos gerais. Era téo dificil

que, quano nois chegava na cidade, tinha que manda chama; els atendia um e outro

23 71cA. Entrevista. Cataldo (o), 25/8/2004.
2™ SILVEIRA, Elvira. Entrevista. Catal&o (o), 27/8/2005. 2 horas.
25 cAMPOS, 1976, p. 92-7.
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o0 tempo todo, num tinha sossego de dia ou noitinha. S6 vinha pra cidade quano nem
o benzedor dava conta.?

Dentre as supersticdes vinculadas a pratica de cura, estdo as benzecOes e rezas
usadas como mecanismo de resolucéo dos problemas. Dessa forma, configuram uma
juncdo entre sagrado e profano — primeiramente, por adentrar as esferas misticas e
espirituais, congtituir uma sabedoria diferente da encontrada na religido dominante —
catolicismo romano —, um saber sagrado popularizado: Os rezadores, dirigentes de
grupos rituais catolicos e benzedeiras de roga aprenderam os ensinos do catolicismo
popular quase sempre no préprio lugar do seu exercicio religioso.””” Segundo Brandzo,
0s sacerdotes da religido popular apenas produzem as palavras e 0s gestos de um
conhecimento religioso difundido na roca e que, aos poucos, perde-se na periferia da

cidade. Trata-se de um:

Saber religioso complexo [...] apreendido no limite entre o ensino dos padres e
0 da prépria comunidade [...] transmitido por pais ou parentes, velhos
conhecidos de todos, guias religiosos definidos sem mistérios, segundo 0s
modos g%mo 0s cadigos locais classificam o0s seus sujeitos e as suas praticas
sociais.

Com base na idéia de que ha uma religido dominante e grupos religiosos
oprimidos, Branddo aborda grupos subaternos de benzedores, pais-de-santo e
preshiteros de pequenas seitas — considerados por ele como criativos e consistentes.
Segundo esse autor, 0s grupos religiosos oprimidos estdo em constante luta contra a
religido dominante, no qual os subalternos se apropriam dos modos de vida eruditos e
elaboram, nessa filtragem, seus modos sociais de produzir o sagrado. Ele toma a l6gica
dos oprimidos como uma légica do popular, de confronto e luta, considerando que, nas
classes subalternas, € notével e crescente a vocagdo a resisténcia, a capacidade de
recuperacéo de formas de crencas e préticas tradicionais ou a criagdo de formas
religiosas.

Dona Nirce’” nos conta que, em 1949, lecionavam numa escola da zona rural
onde estavam acontecendo fendmenos misteriosos, como os latdes de leite
amanhecerem com pedras, esterco derrubados. Acreditava a comunidade que isso

%" QUIRINO, Mariana. Entrevista. Catal&o (Go), 1°/10/2003 e 4/7/2005. 4 a5 horas.

2" BRANDAO, Carlos R. Os deuses do povo: um estudo sobre a religido popular. 22 ed. S&o Paulo:
Brasiliense, 1986, p. 35

'8 BRANDAO, 1986, p. 38

2 gILVEIRA, Nirce Teresinha da. Entrevista. Catal&o (GO), 28/8/2005. 1 hora e 40m.
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acontecia porque muitas criangas ndo estavam batizadas; 10go, muitos casais amigados
resolveram pedir a algum encarregado da Igreja Catélica Apostdlica Romana da cidade
de Catal@o que fossem visita-los, a fim de batizar os pagdos e casar 0s conjuges para
abencoar a comunidade. Em 2 de setembro de 1949, dona Nirce escreveu uma carta, de
préprio punho, agradecendo ao reverendo Jodo Francisco pela intervencéo religiosa
contra os maleficios do diabo na comunidade. A Figura 1, a seguir, reproduz alguns
trechos da carta.

;——%“—’a“m—“@ .

olano e, PJ.! L2

PR

FIGURA 7 — Trechos da carta de dona Nirce para o reverendo Jodo Francisco
Fonte®

8 cAMPOS, 1976.
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A carta agradece ao reverendo por visitar a comunidade para batizar as criancas
pagas e redizar o casamento de pessoas que se encontravam em condicdo de unido
contr&ria aos mandamentos cristdos. Segundo a carta, quando as criangas foram
batizadas, Jesus passou a fazer parte de suas vidas, antes do batismo, elas se
encontravam a mercé do mal, por serem pagas — como demonstra este trecho: Criancas
lembrai vos sempre o dia de hoje 2 de setembro de 1949 data que Jesus visitou 0S
v0ssos coracOes pela primeira vez. A carta mostra a recriagao de ritos, rezas e costumes
da comunidade rural apds as poucas visitas dos membros da Igreja Catdlica Apostdlica
Romana, ou mesmo apreendidos via oralidade, e ensinamentos transmitidos de geragéo
em geracao por benzedores, curandeiros e raizeiros da comunidade que ndo tiveram
contato com discipulos da doutrina cristd, mas que estdo inseridas em suas préticas
espirituais. Nas comunidades rurais, a recriagdo das doutrinas da religido oficial adquire
outra formagdo com a inser¢do dos costumes populares, tais como santos, festas de roga
em homenagem a eles, altares coloridos cheios de fitas e flores ornamentando-os, como

nos conta dona M ariana:

O pai dus minino vivia ino na igreja da cidade pra mode pidi prus padre batiza
us minino como eles faiz; ja era 0 minino de ndmero quatro qui tinha nascido
na roga i eles num vinha batiza. N6is num levava la purque n6is morava muito
longe, num dava pra i di pé cum us minino piqueno, num dava também pra i di
carroca cum eles purgque num cabia [...] n6is num tinha nem répa de vé Deus,
sapato muito menos, dava vergonha. Intdo eles nunca vinha, num dia di festa
pra santo Antonio, a igrejinha tava a coisa maisi linda, tudo infeitado, colorido,
ai ndis chamo um benzedd, que é uma pessoa de Deus na terra pra nois fica
abencoado, i nois batizd eles tudo e feiz 0 maior festdo, nois bebeu, cantd e
dancd inté o sol nascé.

Como descreve dona Elvira:

La na roga, nus dia de festa de roga, néis fazia as novena mais cedo, ndis ficava
o0 dia inteirin cortano os pano pra fazé fita, néis pregava no artar, enchia a
igrejinha de fl6, rosa, ndis tamem cuzinhava u dia todo, fazia panelada de
galinhada e baciada de doce pra mode, na hora da danca, ndis festa. Primero,
nois reza, dipois nois festeja, abengoado por Deus pai e nossa Sinhora. Teve
padre la da cidade qui fal6 qui néis é tudo pecadd, que vai tudo quema no
infernu, qui Deus num carece di festa, bebedera; fald qui nois tava arrumano
discurpa pra cai na isbornia. N6is num importd, Deus num qué ninguém triste,
n&o, Deus qué qui n6is ande im dia cum ele, rezano, fazeno o bem.??

% QUIRINO, Mariana. Entrevista. Catal&o (o), 1°/10/2003 e 4/7/2005. 4 a5 horas
%2 gILVEIRA, Elvira. Entrevista. Catal&o (o), 27/8/2005. 2 horas.
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O riso, afesta, a danca, a musica nessas falas diferenciam a igreja da cidade da
comunidade rural, onde a festa representa a alegria, 0 momento extraordinario e a
simplicidade. No dizer de Bakhtin, a cultura popular tem no riso a arma contra a
seriedade, as imposi¢oes religiosas e a miséria; ele cria 0 momento do extraordinério, da
fuga cotidiana, para que se elaborem e recriem fantasias, representacdes que fossem a
figura do “eu”.?® Esse autor toma a cultura popular segundo a concepcdo de que ela se
recria e se transforma, elaborando alternativas de sobrevivéncia ante as coerces da
Igrgja, que vé a seriedade como mecanismo de manutencdo da ordem socia e
consagracdo do espirito, que considera o deboche, a alegria risonha do povo e suas
representacbes ssimbolicas — bufdes, tolos, gigantes, parddias — uma afronta a
disciplinaclerical.

Entretanto, a cultura popular via nesses momentos extraordinarios a manutencéo
davida, a criagdo de outro ser diferente do ser cotidiano, um povo miserével e cheio de
restricdes. Nesse contexto, Bakhtin salienta que, mesmo com as divergéncias, grupos
antagbnicos que, a primeira vista, ndo se relacionariam — dadas as diferencas acirradas
— elaboram meios de se inter-relacionarem para manter a ordem e a convivéncia,
fazendo prevalecer um tréansito entre o popular e o0 erudito e propiciando o
conhecimento do universo cultural alheio. Eis por que a cultura popular é dinamica,

fluida: constréi meios de sobreviver e permanecer antes.

A histéria € um movimento permanente de constru¢do e reconstrucdo das
praticas culturais: os sujeitos vivem processos de transformacao adquirindo e
dando novos sentidos e significados as suas praticas. A cultura é dinamica,
articula-se nas sociedades, atribui novos valores e formas de vida. Neste
sentido, compreende-se a capacidade que os individuos possuem de criar,
rememorar e manter vivas suas tradicGes, concepgdes e crencas, agindo de
acordo com aquilo que lhes é proprio, que lhes satisfaz e lhes atribui algum
sentido.®*

3 BAKTHIN, 1993, p. 93.

%4 cosTA, Maria Aparecida dos Reis. Benzego, benzer e curar: préticas e representacdes culturais. In:
FREITAS, Eliane Martins. (Org). Produzindo histéria, pensando o local: a producdo monografica dos
alunos do curso de histéria. Cataldo: CAC/UFG, 1999, p. 152.



Capitulo 3

SUPERSTICOES:
pelos caminhos da memdria e da oralidade, passado e presente revisitados

N&o hé prética ou estrutura que
nao seja produzida pelas
representacgdes, contraditorias e
afrontadas, pelas quais 0s
individuos e os grupos d&o sentido
a0 seu mundo.

— ROGER CHARTIEr®®

7z

“ANTIGAMENTE” € um tempo que ndo se situa na memaria dos entrevistados através de
datas, mas sim pelo que houve de expressivo e mereca ser relembrado, momentos
extraordinérios e praticas cotidianas que, aos poucos, fluem diante do gravador em
gestos, lagrimas, risos, tristezas e aegrias. Tempos vividos na zona rural, onde
costumes, valores e praticas eram passados de geracdo em geracdo via oralidade,
carregam em si caracteristicas de um modo de vida peculiar, muitas vezes hostilizado
pelo olhar de quem ndo vivenciou esse mundo repleto de significados, crencas e
supersticdes. Ignorancia para alguns, modo de vida para outros que viveram conforme
regras e ensinamentos criados pela comunidade, guiados pelos antepassados, em
respeito a memoria de velhos homens e mulheres que, com sua “sacerdotal” sabedoria,
elaboraram sua sociedade rural.

Segundo Hobsbawn,?*® o passado é uma dimensdo permanente da consciéncia
humana, na qual as pessoas se situam através da relacdo com a comunidade a que
pertencem, que pode ser de aceitagdo ou até de rejeicdo. Todo ser humano tem
consciéncia do passado [...] em virtude de viver com pessoas mais velhas.?®” O passado
constitui-se em um componente essencia e inevitavel das instituicdes, dos valores e de
outros setores da sociedade, e cabe ao historiador analisar o sentido desse passado,
através dos sujeitos historicos.”® Lidar com a lembranca, os sentimentos, os traumas e
0S esguecimentos possibilita conhecer os pensamentos, as atitudes, as agoes, a forma

COMO NOSsos entrevistados concebem suas visdes de mundo.

% CHARTIER, 2002, p. 66.
% L oBSBAWN. E. J. Sobre histéria. S&o Paulo: Companhia das L etras, 1998.
%7 HoBSBAWN, 1998, p. 2.
%88 HOBSBAWN, 1998, p. 2.
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Nas supersticdes, 0 passado e 0 presente se encontram, tendo por via de acesso a
memoria e a oralidade, permitindo que sensacOes, sentimentos e reagOes voltem a
emergir, mas orientadas por outro olhar, diante de situacdes passadas, em detrimento do
presente. A incoeréncia dos relatos € visivel para qguem os analisa; porém, para as
pessoas entrevistadas, h4 uma razdo de pensarem como pensam, de olharem como
olham suas experiéncias passadas e atuais. As supersticoes ligadas ao passado tém por
caracteristica comum o aprendizado vindo da comunidade rural de antigamente. Por
meio da oralidade, transmite-se um legado de hébitos, costumes e crencgas que, por fazer
sentido aqueles sujeitos, é propagado continuamente, em ocasides extraordinarias ou no
cotidiano, propiciando, assim, a existéncia do grupo, a partir de praticas populares
anbnimas garantidas pela sua eficacia, pelo valor cultura que representam. Esses
ensinamentos justificam determinada forma de ver e expressar 0 mundo, calcada,
segundo muitos eruditos, nairracionalidade e ignorancia.

Contudo esses grupos, referendados na cultura popular de seus antepassados,
atribuem sentido e afetividade a suas agdes e seus credos que ndo sdo direcionados a
cientificidade, mas a palavra dos “mais velhos’ de sua comunidade e sua familia. Na
fala desses sujeitos, ao analisarem suas crengas, seus valores e seus credos passados,
encontram-se criagdes de representagdes compartilhadas pelo grupo, as quais trazem em
S as caracteristicas culturais que permitem a continuidade desse grupo. Os sujeitos

histéricos criam representaces de seu mundo®®

pela leitura que fazem de sua realidade
e seus modos de vida. S8o leituras que possibilitam a esses sujeitos analisar aspectos da
vida social que os circunda ndo apenas limitados na convivéncia do grupo, mas também
pela individualidade desses sujeitos, que sdo o reflexo da propria comunidade e de seus
valores culturais compartilhados. Procura-se restabelecer a ordem, elaborar meios de dar
continuidade as referéncias de sua cultura identitéria e transformar 0 que precisa ser
modificado, o que requer outra roupagem, segundo as necessidades que surgiram. Dessa
forma, as supersticbes sdo histéricas, assim como 0s sujeitos que as criam; ndo se
fecharam no tempo, nédo se cristalizaram, pois sdo transformadas a todo momento, e
quem as transforma passa pelo mesmo processo de mudanga. O dominio do passado
ndo implica uma imagem de imobilidade social. E compativel com visées ciclicas de

mudanca histérica.*®

8 CHARTIER, 2002, p. 72.
20 HoBSBAWN, 1998, p. 25.
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Ao serem narradas, as experiéncias de vida ndo foram contadas de forma
continua, e Sim misturavam-se a varios momentos e fatos ocorridos, mesclando passado
e presente, pois as concepcdes formuladas pelos entrevistados estabeleciam juizos de
valor sobre as circunstancias do passado através de leituras advindas do tempo presente.
Essas interpretacOes ndo separam as sensagOes e circunstancias do passado das do
presente e impregnam 0S acontecimentos e experiéncias do passado com leituras
relativas a questdes que permeiam a atualidade. Para alguns entrevistados, como dona
Alda e dona Jerbnima, as experiéncias passadas foram relembradas, na maioria das
situacdes, a partir de um olhar negativo, como se 0 passado tivesse sido entremeado de
situagbes ruins, um tempo que seria melhor esquecer.® Foram ressdtadas as
dificuldades dessas pessoas com relacdo as financgas, a rigidez da educacdo dada por
Seus pais e ao aspecto rude do espago onde viviam. O tempo presente foi concebido por
dona Alda, dona Jer6bnima e dona Elvira como mais positivo, pela possibilidade de
melhores condi¢des de vida.

O senso comum concebe a memoria como mecanismo fiel e verdadeiro que, ao
ser cristalizado, pode ser relembrado e retratado em sua forma total, como depésito de
verdade. O estudo da memaria, por suavez, possibilita ao pesquisador ndo sO perceber o
individuo como representacdo de uma coletividade, mas também entender as vérias
leituras do passado que podem submergir da consciéncia humana. O sentido
metodol dgico da meméria foi levantado desde a Antigliidade grega por Fazenda, > para
demonstrar que ha diversos estudos sobre a memaria, abordada por diferentes maneiras
e conceitos em épocas e contextos distintos.

Desde a Antiglidade, através de renomados gregos como Herddoto e outros,
oralidade e meméria caminham juntas: a primeira atuando para preservar, na segunda,
os conhecimentos, feitos e valores humanos. A oralidade é usada como possibilidade de
se adentrar a memoria dos sujeitos, onde estdo implicitas as formas de vida, as préticas
culturais e as leituras da sociedade por eles feitas. A historiografia evoca uma narrativa
do passado, e a fonte oral € um dos meios para se alcancar o passado e interpreté&-lo. Ao
se lembrar, o0 sujeito concebe o passado de forma diferenciada, pois os sentimentos se
transformam, a medida que as pessoas sentem necessidade: [...] relembrar reconstréi o

21 BRESCIANI; NAXARA, g/d.

%2 EAZENDA, Ivani. A pesquisa em educacdo e as transformacdes do conhecimento. Campinas: Papirus,
1995. Ver também: NAQUET, Pierre Vidal. O mundo de Homero. S&o Paulo;: Companhia das Letras,
2002.
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sentido do passado a medida que o presente lhe oferece um quadro de significacéo
para o que passou.’®

A concepcdo histérica de memoria se difere da concepcéo cientifica por néo
considerar a meméria apenas como fendmeno fisico, mas também como conjunto em
que a emocdo, a selecdo do que é considerado relevante e a necessidade de
esguecimento sdo elementos pertinentes a pesquisa historica, por serem parte essencial
da vivéncia humana e de suas experiéncias®® Assim como o ao de lembrar é

necessario, 0 esguecimento também o &

Eu num mi lembro di muita coisa, hoje sou evangélica e é pecado lembra di
algumas coisa, algumas crendice dus meus pais, du povo antigo, num posso fica
falano nd0.®

Eu passei pur tanta coisa junto cum minha familia qui num gosto di lembra,
prifiro isquecé, eu num quero fala, é muito tristi i nem ni minha familia néis
comenta.?*®

Eu tive um filho qui morreu na fazenda ofendido por cobra, pidi pru benzed6 i
Ia maisi num adiantd, fui pra cidadi i ja era tarde dimais, eu fiz questédo di

esquecé, sindo eu ia fica louca, mée i pai num podi interra filho, ndo, eu num

gosto di lembra.?*’

Para essas pessoas, suas experiéncias de vida passaram a ter um novo sentido,
ndo condizente com suas crengas, Seus costumes e seus habitos passados. O
esguecimento é necessario; ficam as lembrancas guardadas no inconsciente para serem
recuperadas quando o sujeito necessitar, como no relato de dona Alda, cuja religido
atual tem por dogma a negacéo de crendices populares — santos, rezas, benzegoes,
simpatias etc. O esguecimento se configuraria como o “nascer de novo’’: desprender-se
de ensinamentos passados considerados como erréneos, e o0 ato de lembrar e contar a
outras pessoas seria pecaminoso. Para dona Mariana, o ato de lembrar representa sofrer
de novo, fazer emergir, através de lembrancas e paavras, as tristezas e os sofrimentos
gue necessitam ser esguecidos, ndo comentados, evitando, assim, a dor do ato de
rememorar. Para dona Elvira, azonarural representa um passado de tristezas pela morte

do filho. A zonarura se configura para ela como um lugar de sofrimento, descrenca no

23 SANTOS, 2001, p. 12.

24 SEIXAS, 2001, p. 16.

2 GARCIA, Alda. Entrevista. Catal&o (Go). 2/5/2004, quase 2 horas.

2% QUIRINO, Mariana. Entrevista. Catal&o (o), 1°/10/2003 e 4/7/2005. 4 a5 horas.
27 SILVEIRA, Elvira. Entrevista. Catal&o (o), 27/8/2005. 2 horas.
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poder da benzecdo, e a cidade, como recurso vaido, porém tardio. Por isso é necessario
esguecer 0 episodio paraevitar o sofrimento.

Em Proust,*® as lembrancas voltam & tona de modo involuntério, carregadas de
um outro sentido, outros sentimentos que se modificam a cada olhar. Ao ter por viade
acesso ap passado o0 presente e 0 acaso, que permitem tal retorno, a memaria atua como
movimento permanente de reconstrucdo, conforme as condi¢des concretas e emocionais

do sujeito no presente:

[...] quando de um passado antigo nada subsiste, apds a morte dos seres, apos a
destruicdo das coisas, 0 odor e o sabor permanecem ainda por muito tempo,
solitarios, frageis porém mais vivazes, mais imateriais, mais persistentes, mais
fiéis [...] para lembrar, esperar, sobre a ruina de tudo o mais, carregando sem
vergar, em sua gota quase impalpavel, o edificio imenso da Iembran(;a.z“:’9

Para Proust, a memoria é ritualistica e mitica, guardando intrinsecamente essa
natureza encantada; tem uma dinamica propria: pode se ocultar e se mostrar através de
caminhos secretos, ndo alcancaveis pela intelectualidade humana, mas através das
sensacdes, do toque em um objeto material, do cheiro, das percepcdes inconscientes.®
Além do escritor francés, foram muitos os intelectuais que propuseram considerar a
memaoria como parte do individuo e do grupo socia; portanto, € vélida para a pesquisa

s**! e Bérgson.**

historica. Dentre eles, destacam-se Hawbach

Hawbachs foi pioneiro nesse debate. Advindo das escolas francesas e auno de
Bérgson, ambos ndo compartilham, entretanto, a mesma concepcdo de memoria.
Discutiremos aqui as duas abordagens propostas por esses intelectuais, duas concepcdes
distintas e complexas de memoria. uma, como reconstrucdo proposital e intelectual;
outra, como erupcdo de lembrancas, ativadas pelas sensacfes. Para tanto, lida-se com

duas formas de memdria a voluntaria e a involuntaria®

cada qua em sua
complexidade, tendo em mente que a meméria se insere no presente imediato, num
movimento instituinte que torna irrelevante a concepcéo de um presente que néo sgja,
voluntéria ou involuntariamente, carregado de memodria®®* Hawbachs considera a

memoria em seu cardter voluntério, em gue o ato de lembrar € racional e possibilita o

2% Apud SEIXAS, 2001, p. 19.

2% pROUST apud SEIXAS, 2001, p. 20.
30 sE1xAS, 2001, 19-20.

%L HAWBACHS, 1990, p. 10.

%02 HAWBACHS, 1990, p. 10.

33 HAWBACHS, 1990, p. 10.

%4 HAWBACHS, 1990, p. 15.
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conhecimento do passado usado pela historiografia. Além disso, para o autor, o
individuo e suas memarias tém como referéncia o grupo, pois supde um acontecimento
real outrora vivido em comum e [...] depende do quadro de referéncia no qual evoluem
presentemente o grupo e o individuo que o atesta.>® Ainda segundo Hawbachs, existem
quadros racionais da memdria, pois quem lembra € 0 grupo, a sociedade, ndo o
individuo, que se lembra conforme as referéncias do grupo no qual se insere, por sua
vez concebido como atuante, pois compartilha de suas memarias entre os individuos.

Dessaforma,

a consciéncia ndo esta jamais fechada sobre si mesma, nem vazia, nem
solitaria. Somos arrastados em multiplas dire¢des, como se a lembranca fosse
um ponto de referéncia que nos permitisse situar em meio a variacdo coninua
dos quadros sociais e da experiéncia coletiva histrica.>®

Hawbachs compreende a memaoria como um fato historico e compartilha das
concepcdes positivistas de Durkheim dentro da sociologia francesa, ambos
compactuados com o movimento operario. Porém, distingue a “memoéria histérica’” e a
“memoria coletiva’, considerando que a primeira sga a reconstrucdo dos dados
fornecidos pelo presente da vida social e projetada no passado reinventado e a segunda
seja a que recompde magicamente o passado.®”’

Para Bérgson,que dialoga com Proust e Freud, a memodria € involuntaria: pode
aparecer e desaparecer, independentemente da vontade de seu portador. Ela surge com o
furor e a espontaneidade da erupcdo de um vulcdo, no tempo presente, evocada pelo
imaginario como ponte para a sensacao, ou sgja, a memoria é um fato com afetividade.
A memodria, para Bérgson, materializa-se no presente por meio da sensagéo, que lhe da
vida. Assim como em Proust, 0 presente é o €lo para a memadria. Na concepcéo de
memodria involuntéria, uma lembranca dada como morta ressurge do acaso, de repente
retornando a vida por uma erupcdo da consciéncia, lembrancas que, a qualquer
momento, rompem com a barreira do esgquecimento e s&o vividas, ndo em sua plenitude
e com 0S mesmos sentimentos, mas na esséncia do acontecimento. Para Proust, a

memoria é involuntéria porque faz surgir, vir a tona através do ato de tocar, sentir: 0

35 HAWBACHS, 1990, p. 13.
3% AWBACHS, 1990, p. 14
%7 HAWBACHS, 1990, p. 14-15.
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cheiro faz emergir as emocdes e traz consigo a lembranga, que surge por acaso, da

308

intencionalidade,”™ como demonstra a citacéo a seguir:

[...] Existe uma casa de campo onde passei varios verdes de minha vida. As
vezes eu pensava nestes verdes [..]. Havia grandes chances de que
permanecessem para sempre mortos. Sua ressurrei¢do deveu-se, como todas as
ressurrei¢fes, a um simples acaso. [...] Eu mergulhei o pdo tostado na taca de
cha [...], quando repentinamente as divisorias oscilantes de minha meméria
cederam, e 0s verfes passados na casa de campo fizeram irromper em minha
consciéncia, com todas as manhds [...] toda carga incessante de horas felizes.**

O ato de mergulhar o péo tostado na tagca de ch& trouxe a tona, pelo acaso, as
emocOes e sensacOes das lembrancas de varios verfes passados, sem cronologia
definida, ndo lembrados em sua totalidade, mas sim a sua ressurreicdo por meio da
memoria, trazendo consigo uma carga de af etividade.

Para Bérgson, a memodria também € perceptiva e involuntéria, porém é uma
escolha interessada, guiada pela intuicdo, na qual o vinculo e 0 jogo entre percepcao e
mem@aria desenrolam-se, pois, no campo das escolhas interessadas e concerne tanto ao
passado como ao futuro.® As lembrancas interessadas se movem em um tempo de
duragdo continua, sucessiva, sem separacdo, projetando sem cessar 0 passado no futuro.
A percepcdo introduz essa memoria no tempo presente, podendo contrair em uma
“intuicd0” Gnica uma pluralidade de momentos.®*

Como historiadores, valemo-nos de memérias aheias na tentativa de, assim
como Seixas, tecer [...] um roteiro ou uma “trama” (no sentido que Paul Veyne atribui
a esta no¢ao) onde a questdo da memdria possa vir a ser problematizada no campo
especificamente histérico.*'? Remetida ao passado dos sujeitos entrevistados, a memdria
tem o sentido de um legado de conhecimentos, transmitido pelos antepassados de sua
comunidade de geracdo em geragdo. Mesmo quando inseridos em outra dinamica
cultural, que poderia transformé-los, tais ensinamentos, credos e valores ficam
resguardados na memaria.

As recentes transformacdes culturais, que modificaram comportamentos e
opinides, sdo vistas pelos entrevistados como a perda dos valores apreendidos por eles
guando residiam com seus entes na zona rural, e que sdo considerados valores corretos,

3% sgixAs, 2001, p. 19.

39 prousT, Marcel. Projets de preface; contre Sainte-Beuve. Paris: Gallimard; Pl&iade, 1971, p. 211—
12. Cf.: seIxAs, 2001, p. 15.

310 5xAs, 2001, p. 19

1 sEIXAS, 2001, p.17.

12 5e1xAS, 2001, p. 14.
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como a educacdo dada por seus pais — mesmo que em alguns relatos arigidez dos pais
fosse considerada como pesada e rude. Através do olhar atual sobre o passado, a

educacdo de antes é tida como mais correta que a ministrada hoje. Segundo eles:

Us minino di hoje im dia num tem um pingo di educagdo, antigamente bastava
uns pai olha pros fio e eles ja baixava a cabeca im respeito, hoje, eu vejo meus
neto, sé falta subi im cima dus pai, num tem educacéo, é tudo criado froxo.**

Ai si eu olhasse torto prus meus pai, era uma coga qui hum tinha tamanho,
‘panhava inté para na sarmora. Hoje, a cria¢do dus minino é uma paiacada,
meu neto num dexa nem a mae cunversa, eu falei pr’ela: mete-lhe o cinto nas
perna, i ela disse qui num pode, qui tem puiitico proibino us pai di educi fio.
Purisso que u mundo ta como t4, fio matano pai e mae, fio qui roba, judia dus
otro na rua, bati im professora. E uns marginar.®*

Uma veiz, uma veizinha, eu desobedeci meu pai, maisi aquilo ficd marcado no
meu lombo inté hoje, posso inté ti mostra. Quase murri di apanhd, nu dia num
pensei qui fosse pru meu bem, maisi hoje penso qui foi, qui ele ta certo, fio num
pode respondé us pai, t4 na Biblia, pur mais qui ndéis ‘teja errado. Nois erra
quereno acerta, maisi us fio di hoje é qui quase incerta u murro na cara da
gente, si dexa eles munta im cima. 3°

Os entrevistados estabelecem a contraposicdo de situagOes, valores e
pensamentos do passado vivido na zona rural com relacéo a elementos da atualidade da
cidade, tendo como via as lembrancas. A educacdo doméstica dada por seus pais, avos e
pessoas senis na comunidade onde viviam é considerada por eles hoje como a correta,
com relagdo a educagdo e o comportamento dos pais e criangas dos dias atuais,
concebendo certas atitudes vindas das criancas e jovens erradas. Na atualidade, € como
se a educacdo doméstica fosse uma ruptura, formando geraces que convivem com a
perda dos valores considerados “pelos antigos’ como correta, mostrando o corromper
das virtudes humanas como ponto negativo das transformagdes socioculturais que se

deram. Paradona Alda:

Gracas a Deus minha mée em tudo a gente foi bem criada, a vida era dificil
mas minha mae criou a gente muito bem, como respeita os mais velho, a gente
foi muito bem educada, apanhava muito e como apanhava, né? Entdo, quano
ela tava conversano com as pessoas, ela ndo gostava que a gente ficava ouvino,
guano ela dava uma olhada a gente j& saia de perto, entdo ela ndo gostava,
hoje tudo é diferente né? Tudo é diferente [risos] tudo mudou, as veiz a gente ta
conversano assim, a crianga chega, fala alto com a mae, é tudo, parece que
hoje t& tudo diferente, eu acho.*!

33 GARCIA, Alda. Entrevista. Catal &0 (Go). 2/5/2004, quase 2 horas.
314 RosARIO. Entrevista. Catal&o (Go), 30/9/2003 e 25/7/2005. 8 horas.
315 71cA. Entrevista. Cataldo (o), 25/8/2004.

%16 GARCIA, Alda Entrevista. Cataldo (Go). 2/5/2004, quase 2 horas.
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De acordo com dona Rosério:

As mocga naquela época pudia ir pra festa, mais era muito dificil, num tinha
essa putaiada qui tem hoje, ndo! Hoje em dia fica, namora uns dia, ndo todas
as mocgas, mais a maior parte, num é mais moca, naquele tempo quano se
perdia uma moga, casava sendo, 6 [faz 0 gesto como se puxasse o gatilho de
uma arma de fogo] "’

Para os entrevistados, € estabelecido um duelo no tempo presente quanto a
valores, costumes e atitudes relativos as memarias, valendo-se de suas lembrancas para
estabelecer comparacbes e julgar quais comportamentos, valores e costumes S0
corretos, avaliando o0 passado através da ética do presente. Justificam — como dona
Alda e dona Rosario — que o0 “antigamente’, “os tempos passados’ eram melhores e
mais corretos do que os modos de vida da sociedade atual, desconsiderando que os
préprios entrevistados, nas décadas passadas, também eram suscetiveis a desobediéncia,
a exemplo de dona Rosério, que foi mée aos 13 anos. Podemos perceber uma visdo
maravilhada do passado difundida pelos entrevistados, certo saudosismo, caracterizando
0 passado como tempo perfeito e 0 tempo presente, ao contrario disso, de modo
depreciativo.

Dessa forma, ao voltarem ao passado através da memoria, as pessoas reléem
com outros sentimentos as lembrancas de momentos, atitudes e moralidades, com outro
olhar, que possibilita ver esse passado por uma abordagem diferenciada do momento em
gue viviam o “antigamente’, ou sgja, suas experiéncias de vida através das entrevistas
foram transformadas, adquiriram outro sentido e sentimento. As proprias experiéncias
de vida dos entrevistados foram modificadas: surgiram situacfes que geraram mudancas
nas pessoas perante a vida e no olhar que se langa sobre elas. A memaoria é mudanca,

motor das transformagdes. Segundo Seixas:

A memoria ndo é estatica, nem seu volume é fixo. Sob qualquer prisma que a
olhemos, a memédria ndo cessa de se movimentar. Primeiro: ela remete
imediatamente a acdo; segundo: situando-se inicialmente no presente, ela dele
logo se descola, ou decola, ganhando seu préprio movimento.*®

317 RosARIO. Entrevista. Catal&o (Go), 30/9/2003 e 25/7/2005. 8 horas.
318 SEixAs, 2001, p. 28. Cf.: LE GOFF, 1992, p. 423-77; SAMUEL, R. Teatros de memdria. Projeto
Histéria, n. 14, Educ, 1997.
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3.1 O campo e a cidade, 0 atraso e o progresso: releituras dos entrevistados sobre
passado e o presente

Este funesto parasita da terra é o
CABOCLO, espécie de homem
baldio, semi-némade, inadaptavel
a civilizaco [...]. A medida que o
progresso vem chegando com a via
férrea, o italiano, o arado, a
valorizagdo da propriedade, vai
ele refugindo em siléncio, com o
seu cachorro, o seu pildo, a
picapau [espingarda de carregar
na boca] e o isqueiro, de modo a
sempre conservar-se fronteirico,
mudo e sorna. Encoscorado numa
rotina de pedra, recua para nao
adaptar-se.

— MONTEIRO LOBATO®™®

Monteiro Lobato foi um dos pioneiros a dedicar-se a ficcdo modernista
brasileira. Através de uma literatura nacionalista, descreve sua visdo de Brasil,
analisando problemas, conceitualizando o centro urbano, as zonas rurais e as pessoas
inseridas nesses espagos, 0 que permite a0 pesquisador analisar em sua obra o
pensamento abrangente dos intelectuais deste periodo — final do século X1X einicio do
século xx — voltado a discutir a prépria nacdo. Nesse periodo histérico, o povo
brasileiro e o0 pais eram o centro das preocupacdes e indagactes dos intelectuais, que
expressavam na literatura seus anseios. Monteiro Lobato criou a representacdo do povo
brasileiro a partir da figura do Jeca Tatu: ser ocioso, bestial, atrasado, tornando-se
relevante leitura na definicdo da figura do povo brasileiro e seu inverso, a leitura do
provo brasileiro civilizado e da cidade.®*

Em Urupés, vemos como aidéia de civilizagdo de Monteiro Lobato se realiza na
descricdo da figura representativa do jeca, do caboclo, de certa forma o “roceiro” no
sentido pejorativo, no qual uma voz do sertdo dizer as gentes da cidade que se la fora o
fogo da guerra lavra implacavel, fogo ndo menos destruidor devasta nossas matas, com
furor ndo menos germanico.*** Monteiro Lobato considera que a sociedade estava
preocupada com a Primeira Guerra Mundial que ocorria na Europa, em vez de observar

a “guerra’ em sua propria sociedade, a proliferacdo de urupés, fungos — segundo ele,

319 | 0BATO, M. Urupés. 362 ed. Sdo Paulo: Brasilense, 1948, p. 141. (Publicado em 1914 no jornal O
Estado de S. Paulo.)

30 Cf. NAXARA, MérciaR. A construcdo da identidade, um momento privilegiado. In: Politica e cultura;
ANPUH — Revista brasileira de histéria. Sao Paulo: Marco Zero, n. 23/24, set./1991-ago./1992, p. 181.

%11 0BATO, 1948, p. 139.
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os cablocos, responsaveis pelo atraso da civilizagdo: o fazedor de sapezeiros perpetua a
espécie e a obra de esterilizagdo iniciada com os remotissimos av6s.3?

L obato emprega termos para designar o caboclo e seu modo de vida — remoto,
feios, tracas, dignos de serem “tocados’’ da terra ““como um cachorro importuno” —,
bestializado diante de suas a¢des corriqueiras, como colocar fogo no mato para preparé&

lo a0 plantio, no vazio de sua vida semi-selvagem.**®

Chegam [os caboclos] silenciosamente, ele e a ““sarcopta” fémea, esta com um
filhote no Utero, outro ao peito, outro de sete anos a ourela da saia — este ja de
pitinho na boca e faca a cinta. Completam o rancho um cachorro sarnento —
Brinquinho, a foice, a enxada, a picapau, o pildozinho de sal, a panela de
barro, um santo encardido, trés galinhas pévas e um galo indio.**

A descricdo do Jeca Tatu, um urupé gue impede o0 avanco social, 0 progresso e a
civilizagdo, para Monteiro Lobato, foi proposital para nos levar a pensar nos conceitos
de campo, cidade, civilizagdo e selvageria, imbricados nos discursos sociais,
influenciando a literatura — lembrarmos dos memorialistas—, as €lites, a politica e os
populares. Quando atentarmo-nos para a leitura dos entrevistados que se seguirdo,
veremos o discurso da civilidade, do progresso e da modernidade implicito em suas
falas, nas quais viver como um caboclo perde o sentido — a enxada, 0 mato, a panela de
barro e outros — ndo mais satisfaz; 0 novo, que surge na cidade, chama para um
recomeco, uma nova atitude perante a vida.

As falas dos entrevistados configuram uma comparagdo constante entre zona
rural e cidade, na qual predomina uma visdo positiva da cidade. As memorias
compartilhadas na dissertagdo ndo se organizaram segundo um tempo cronoldgico e
totalizador, e sim conforme o que julgamos significativo. Nesse emaranhado de
informagdes, ao olhar desapercebido e desinteressado, néo parece fazer sentido que se
pode encontrar a chave para o universo simbdlico construido pelos sujeitos do “tempo
de antigamente” e do tempo atual.

O advento datecnologia, da ciéncia, as informagdes que nos chegam através dos
véarios veiculos de comunicacdo — telefone celular, televisdo, radio, internet, jornais,
revistas — sdo elementos que se perpetuam na sociedade atual, a sociedade moderna.
Em contrapartida, o respaldo que as pessoas mais velhas possuem para analisar os dois

tempos distintos e diferenciados, criando concepgdes dos diferentes periodos histéricos,

%21 OBATO, 1948, p. 141.
3| OBATO, 1948, p. 143.
%41 0BATO, 1948, p. 141.
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carrega-os de significagdo. A moralidade, a criacdo doméstica e a sexualidade de
décadas passadas sdo visto por uma Gtica positiva; o “atraso” socia da zona rural, em

comparacao com a cidade, é concebido por uma leitura depreciativa:

Ah, eu t6 no céu aqui na cidade [risos] eu tenho minha casa, num é boa mais
também num é das pi6, da bem pra sobreviver, tem minha familia qui estudé, eu
num estudei, ndo me deram oportunidade de estuda l& na roca e meus filho a
maioria si formé na faculdade.*®

Hoje a gente vivi na tranqlilidade, na roga era muito dificil, pra te fala a
verdade [pausa] a gente trabaiava pra paga o comé di hoje. Naquele tempo, pra
te fald a verdade, a gente trabaiava o dia todo pra compra meio litro de
manteiga de porco, eu saia com minha mée pra ndis trabaia e meu pai doente,
nois saia cedinho, eu panhava aqueles ramo e batia o orvalho do campim pra
minha mée passd, ela tinha reumatismo, se molhasse os pé inchava as perna, a
gente cedinho trabaiava o dia todo. Hoje ndis é pobre mais é valorizado, tem
seu salério, a coisa milhorou muito, muito mesmo.**

A roca era uma porcaria, quano néis mudé pra cidade ha muito, muito tempo
atras, também era ruim, maisi aqui a gente pode crescé, modific, progredi,
nada fica parado, atrasado. Aqui na vila Liberdade num tinha &gua, tinha qui
busca 14 na caixa-d’agua, ndis sofreu muito, tinha era pedra e pueira, num
tinha asfarto, num tinha essa pracinha, sufria dimais. O caminhdo d’agua
vinha, nois ficava de fila pra pega. Ndis buscava lenha, ndis ficd vendeno
verdura na rua. Quano meu marido morreu ndis comegd a ganha
aposentadoria, ele inté qui ganhava bem mais um ruim é qui num tinha agua,
nem asfarto. Até qui eu fui chamada 14 im Goiénia pra pegé a escritura da casa
ai na época, foi sete pessoas cumigo, ai 0 homem disse qui minha casa ia sé a
milho, di esquina, cum agua, cum asfarto. Hoje ta esse trem bao. Hoje é tudo
bom dimais, ainda maisi agora qui o Adibdo arrancd nesta campanha [2000-
2004] qui tird us broquete e posi asfarto du bom. 3

Foram varias as dificuldades encontradas pelas pessoas que, na zona rural,
onde o trabalho arduo sem recompensa justa fazia haver um grande nimero de
pessoas mudando-se para o centro urbano, para dar oportunidade de estudo,
salde e bom emprego para seus filhos. Dona Rosario, em sua narrativa,
observa que foram encontradas dificuldades na cidade — por volta de 1950—,
porém, na cidade o progresso chega, traz mudangas, o que ndo ocorre na zona
rural, onde tudo é estagnado.

Com esses relatos, buscamos mostrar as concepgdes de campo e cidade, atraso e
progresso, segundo a visdo de pessoas que vivenciaram os dois momentos distintos,
observando suas mudancas: a transicdo da cidade sem infra-estrutura para a cidade que
se transforma; e a estagnacdo do campo, pois — como afirma dona Jerbnima —, na

roga u povo nasce, cresce i morri du mermo jeito, num faizi nada diferente, num

%5 CORUMBA, Jerdnima. Entrevista. Catal&0 (Go), 4/5/2004. 3 horas.
36 GARCIA, Alda. Entrevista. Catal &0 (Go). 2/5/2004, quase 2 horas.
%7 ROSARIO. Entrevista. Catal&o (Go), 30/9/2003 e 25/7/2005. 8 horas.
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véve.*® Os discursos dos entrevistados sobre a zona rura representam a concepcao
estabel ecida em @mbito nacional e internacional, formulada e perpetuada pela sociedade
elitista, por politicos e familias tradicionais, que sdo os admiradores do progresso: o
campo seria 0 local do atraso intelectua e socia, de pessoas ignorantes e bestials,
diferentemente da cidade: espaco das realizagdes, do progresso e da modernidade.

Nessa andlise, podemos observar que o lugar destinado a criaces, valores e
préticas populares é o esquecimento. As modificacBes da sociedade visam destituir a
cidade de um passado vinculado a questdes relacionadas com o popular, focando seus
ideais na busca constante da modificagéo e ressaltando a superioridade do presente
urbano em relagdo ao passado rural. Partindo desse pressuposto, propomos repensar
esses espacos e idéias, tendo em mente que sdo diferenciados, peculiares, cada qual
carrega em s seus tragos, sua identidade e seus modos de vida. Para Gomides,**
devemos repensar a nogao de progresso e modernizagdo em Cataldo, na qual “tudo sdo
flores’, como pudemos observar na leitura dos memorialistas e suas propagandas em

prol do desenvolvimento progressista:

A cidade assiste a chegada do coronelismo, da energia elétrica, da estrada de
ferro, que altera a paisagem. Que quebra fendas, deita toras e determina
caminhos. E o progresso chegando, e, com ele, as mudancas, 0s crimes e 0s
espantos, bem como os desmandos.**

O populismo de Getulio Vargas e a politica de Juscelino Kubitschek, com a
proposta dos “50 anos em 57, fizeram a cidade se empolgar e acreditar no progresso
acelerado e promissor, desconsiderando-se os contras dessa “revolucéo”, espalhando
esperancas e um novo idea de sociedade®' A “Atenas de Goias’, como apelidaram

Catal 80 os poetas, também foi chamada de “cidade das flores’ e:

com seus moradores e suas casas com imensos quintais repletos de arvores, a
pequena horta, o cercado do galinheiro, o cachorro que livre reina soberano. E
envolto nesta paisagem, o seu povo com tracos sublimes da vida da roca,
assiste a chegada da industrializagdo. A cidade inicia um processo de
acelerada adequacgdo ao desenvolvimento. O lema e a ideologia eram crescer,

crescer.>*?

38 CORUMBA, Jer6nima. Entrevista. Catal&o (Go), 4/5/2004. 3 horas.
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Para Gomides, a cidade se torna conhecida a partir da década de 1970, com o
inicio da industrializagdo. Por causa de suas caracteristicas rurais, Cataldo ndo tinha
mao-de-obra qualificada para trabalhar nas indUstrias de mineracdo; isso fez virem
pessoas de outras cidades, para mudar profundamente o modo de vida da antiga e
pequena cidade e a inter-relacdo de seus habitantes com pessoas pertencentes a outras
culturas. Em nome do progresso, que ocorria sem freios e sem plangamento
habitacional, tudo na cidade ficou absurdamente caro. O crescimento fez nascer ruas e
avenidas, desmatando o0 antigo cerrado, aumentou a violéncia urbana e desencadeou-se
um significativo éxodo rural. O sistema de educagdo ndo absorvia 0 novo efetivo de
alunos. O sistema de salde era fragil e deficiente. Assim, nesse cenério, a cidade do fim
dos anos de 1970 e inicio da década de 1980 respirava e pagava O prego por esse
progresso.**

Na leitura de Gomides, observamos que o ideal de progresso néo trouxe apenas
beneficios. isso se concretiza muito mais no discurso que se instaura do que na
realidade concreta. Considerar a cidade como centro das realizagdes, do progresso, das
oportunidades pode ndo corresponder as expectativas dos que sairam da zona rura e
vieram para o centro urbano de Cataldo. Foi 0 que pudemos observar na narrativa de
dona Ros&rio, quando nos conta: quano ndis mudd pra cidade [...] era ruim [...]. A vila
Liberdade num tinha agua, [...] tinha era pedra e pueira, [...] sufria dimais. Porém, o
sofrimento de dona Rosério e de outras pessoas que mudaram para Cataldo, quando esta
ainda ndo tinha infra-estrutura suficiente para comportar mais pessoas, tendo que
construir novos bairros, parece ser recompensado quando a cidade comeca a se
desenvolver, crescer e melhorar. Para a entrevistada, com relacéo a cidade e ao campo:
a roca era uma porcaria [...], maisi aqui [na cidade] a gente pode crescé, modifica,
progredi, nada fica parado.

Em Raymond Williams,*** podemos observar que as leituras feitas pelas pessoas
com relagdo a sociedade a que pertencem, bem como a formagdo de conceitos sobre
campo e cidade, sdo carregados de discursos, de visdes tanto negativas quanto positivas
de ambos o0s espagos, nos quais sempre esteve bem evidente essa ligagdo entre a terra

da qual todos nos, direta ou indiretamente, extraimos nossa subsisténcia, e as

¥ GoMIDES, 2003, p. 7.
34 wiLLIAMS, 19809.
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realizacOes da sociedade humana. E uma das realizacfes é a cidade: [...] uma forma

distinta de civilizac&0.>* Para esse autor:

O campo passou a ser associado a uma forma natural de vida — de paz,
inocéncia e virtudes simples. A cidade associou-se a idéia de centro de
realizacbes — de saber, comunicag0es, luz. Também constelaram-se poderosas
associacdes negativas: a cidade como lugar do barulho, mundanidade e
ambicdo; o campo como lugar de atraso, ignorancia e limitag&o.>*

Essas associagbes entre campo e cidade podem ser observadas nas falas dos
entrevistados, que carregam essas concepgdes. Quando residiam nazonarural e a cidade
iniciou 0 seu “chamado” para novas oportunidades de trabalho, estudo, salde e lazer,
varias pessoas deixaram 0 campo como se deixassem para tras o tempo da dificuldade,

daignorancia, da bestialidade — como nos conta dona Aparecida:

Quano meu marido decidiu vim pra c4, foi di uma hora pra outra, eu inda
perguntei, falei qui ele tava doido, qui néis num sabia lidad cum maisi nada a
num sé u cabu da inxada, qui ndis ia passa fome. Ele disse qui nunca teve
preguica, maisi qui ja tava cansado, duente, da lida da roga, fazia sor ou
chuva, néisi tinha qui ta di pé pra tira leite, fazé plantio, ndisi vivia daquilo.
Muito tempo ele ja tava cum do das crianca té qui fazé aquilo i si amanha ele
morresse ndis num ia sabé u qui fazé. Im trés dia ndis tava na cidade, alugamo
casa e deixamo a roga pra passeio i criacao di gado, a roga é pra passia e a
cidade pra fica ispertu, ganha dinhero. Meu marido vir6 predero, comegd a
ganha dinhero e logo j& tinha nossa casa, us minino foi istudd, hoje tudo ganha
bem purqui estudd. Roga num presta, sinto saudade di muita coisa, maisi mora
num presta.>*’

Pessoas como dona Aparecida, que sairam da zonarural e partiram para a cidade
com muitas expectativas, passaram por diversas dificuldades de adaptacéo, pois, por
mais gque a cidade, aos poucos, se transformasse, tendo seu boom de desenvolvimento
em meados da década de 1970, com as empresas mineradoras — jahaviaaBRrR-050 —,
as diferencas existiam: inserir criancas na alfabetizacao, aprender um outro oficio, ter de
comprar alimentos que antes eram produzidos, em sua maioria, por suas proprias maos.
Aos poucos a cidade, também, adquire um novo ritmo: proibem-se criagéo de galinhas e
porcos, plantacdo de bananeiras, privadas, cadeiras nas calcadas;, chegam o asfalto, a
agua encanada, os televisores, as propagandas oferecendo fogbes, geladeiras, roupas,
penteados da moda — enfim, tudo se transforma, adquire novos sentidos e formas, e as

semelhangas entre zonarural e cidade desaparecem.

¥ \wiLLIAMS, 1989, p. 11.
6 \wiLLIAMS, 1989, p. 11.
%7 MARQUES, Aparecida. Entrevista. Catal&o (Go). 25/08/2004. 1h e 30 minutos.
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Para Simone Wail:

O enraizamento é talvez a necessidade mais importante e mais desconhecida da
alma humana e uma das mais dificeis de definir. O ser humano tem uma raiz
por sua participacdo real, ativa e natural na existéncia de uma coletividade que
cons.er\g{sja8 vivos certos tesouros do passado e certos pressentimentos do
futuro.

Com base em Weil, Ecléa Bosi®** busca extrair de relatos orais as
transformacbes sofridas por pessoas que residiam na zona rura e, por varias razoes,
abandonaram o campo e foram para as cidades, provocando 0 processo que a autora
denominou de desenraizamento. Para Bosi, a cultura dominada — nesse caso, 0s modos
de vida da zona rural —, quando se defrontam com a cultura dominante — os modos de
vida das cidades —, perde os meios materiais de expressar sua originalidade,**° nao
através de um confronto como predador e presa, mas como diferentes formas de existir,
podendo — mesmo que sgja uma rara experiéncia — ambas as culturas se revelarem
uma diante da outra. Bosi parte do conceito de que a dominacdo econémica exercida por
uma regido sobre outras provoca o desenraizamento, tornando nativos estrangeiros em
sua propria terra®! e levando & destruic&o agonizante das tradicdes. Segundo a autora,
tal situacéo ocorreu no campo brasileiro, onde as pastagens e as culturas de arroz, sojae

cana-de-acucar provocaram migragdes para as cidades:

O arrozal em Goias despojou o pequeno lavrador. Avancando, destruindo sua
roca, derrubou a mata, extinguiu a caca e a lenha, secou o olho-d’agua,
invadiu seu cercado de galinhas e criacdes, formas de vida incompativeis com a
monotonia exclusiva do arroz.**

Esse desenraizamento pode ser percebido nas falas dos entrevistados, quando as
caracteristicas da zona rural, existentes nas cidades como tentativa de dar continuidade
ao universo cultura familiar, sdo proibidas nos centro urbano porque o0 progresso
chegou. A andlise das atas expedidas pela prefeitura de Cataldo demonstra que a
primeirareacao das pessoas foi resistir. Porém, a cidade e as transformagfes seguem seu
curso. A escolha estava em se inserir, fazer parte das mudancas, ou retornar a vida no

campo.

38 Apud BosI, 1992, p. 16. Cf.: WEIL, S. A condic8o operéaria e outros estudos sobre a opressdo. Rio de
Janeiro: Paz e Terra, 1979.

%9 Bosl, 1992.

¥0 gosi, 1992, p. 16.

¥l gosi, 1992, p. 17.

¥2osl, 1992, p. 17.
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O campo era considerado como ruim para os entrevistados, mas na cidade eles
tentaram resistir a mudanca e lhe dar continuidade. Na busca de um diferente labutar, de
um distinto modo de vida, as pessoas se deslocaram para outro lugar, mas suas raizes
estavam fincadas naguele antigo terreno, que Ihes dava seguranca, com o qual estavam
habituados, e sua continuidade na cidade tinha por funcdo fazé-los se sentir em casa: 0
migrante perde a paisagem natal, a roca, as aguas, as matas, a caca, a lenha, os
animais, a casa, os vizinhos, as festas, a sua maneira de vestir, o entoado nativo de
falar, viver, de louvar a seu Deus. Suas multiplas raizes se partem.3** Porém, essas
raizes ndo se partem de um momento para o outro. Trata-Se de € um processo continuo,
dai a necessidade de se sentir em casa, através da manutencdo de algumas
caracteristicas rurais. Mas chega 0 momento em que as raizes ja foram arrancadas, mas
[procuram] procurar o que renascer nesta terra de erosdo.*

Reconstruir, refazer-se continuamente, encontrar-se e caracterizar seu universo
particular com seu modo de ser e se sentir em casa, reconhecer-se neste mundo novo —
das propagandas, dos eletrodomesticos, da luz elétrica, da égua encanada, da linguagem
de codigo restrito,** do ensino fundamental, médio e superior, das boates, das
lanchonetes, dos supermercados, dos pontos de 6nibus, dos faréis de carros —, enfim,
aproveitar as oportunidades encontradas, fazer valer o esfor¢co de abandonar a vida na

zonarural eir ao encontro do desconhecido nacidade foi a op¢do de nossos entrevistados:

Gracas a Deus e a meu marido qui tevi a idéia di vim pra ca, eu s0
muito filiz pur dimais aqui, si fossi pra nois vorta, néis num ia da
conta, num mi vejo maisi matano porco, galinha, veno meus fio planta
di madrugadinha na lavora, eles — como dissi na tevé — tinha era
qui td brincano naqueli tempo, maisi ndo: tava trabaiano, i si ndis
tivesse 14, tava du mermo jeito.>*

Meus neto sai pras festa, pita, bebe, dirigi artomove, sai sozinho,
dormi cum as namorada dentro di casa na fuga dus pai, eu acho uma
porca vergonha, eles chega cum aqueles carro cantano as musica
doida, tem hora qui eu sinto u baruio da calmaria la da casa na roca,
s6 o barulim dus bichu, inté pidi meu marido pra mi leva la na roga,
pra nois durmi, a fazenda ta alugada maisi nois passa as veizi a tarde
na casa pra modi fazé doce, pamonha, quano ndis foi i foi escureceno
quase fiquei doida, mi deu um medo, agonia, acustumei cu claridéu da
nossa rua, tive qui vimbora na mesma hora.®’

3 B0osl, 1992, p. 17.

¥ Bosl, 1992, p. 17.

¥ gosl, 1992, p. 17.

¥8 corRUMBA, Jerbnima. Entrevista. Catal&0 (Go), 4/5/2004. 3 horas.
%7 z1cA. Entrevista. Catal&o (Go), 25/8/2004.
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Em busca de um futuro promissor para a familia, essas pessoas se desfizeram de
suas casas e recriaram, releram certos costumes, valores e préticas através de um novo
meio de trabalho, como fez 0 marido de dona Jer6bnima, oferecendo aos seus filhos o
estudo que lhes permite hoje desfrutarem de uma vida tranquiila, gragas ao suor do seu
trabalho. Para Weil, o futuro ndo nos da nada: nés é que, para construi-lo, devemos
dar-lhe tudo, dar-lhe a nossa prépria vida,**® ou seja, aimentar-se das saudades, das
recordacfes do passado ndo traz mudancas. Segundo Bosi, todo homem tem uma raiz
pela sua participagdo numa coletividade que conserva vivos alguns tesouros do
passado [...]. Cabe-nos desfazer um equivoco: o enraizamento ndo se alimenta de
imagens de um passado idealizado.**® Weil e Bosi*® remetem-se & idéia de que se
prender ao passado dentro de uma outra dindmica de vida— que, em nosso caso, partiu
de escolhas em virtude da influéncia dos discursos progressistas — nao trard as
mudangas, as novidades, o futuro promissor se ndo houver a iniciativa de modificar

através da acdo, o que pode ser exemplificado nafala de dona A parecida:

Quano mudamo pra ca na cidade, minha mae quasi adueceu purque ela ja tava
velhinha e morava cum nois, meu pai ja tinha murrido, tivemo qui leva ela no
hospitar, medicé, pra vé si ela arribava da cama. Ela pidia pra nois vorta, pra
deixa ela la na casa suzinha. Eu falava qui num tinha como, e qui us minino
tinha qui istud4, qui a cidade ia sé boa pra néis. Foi uns trés ano, inté ela
morré, quereno i pra casa di novo, eu num pudia abri mdo du futuro dus meus
fio, era vida nova, ndis cumecd ganha dinhero, meu marido foi trabaia num
acogue, hoje ndis tem um monte di casa di aluguel, us fio istudado, nois é filiz
aqui, cum su6 du nosso trabaio e da honestidadi qui Deus abencoa. **

Dessaforma, o campo ficou guardado na meméria dos entrevistados ou restrito a
visitas em nos fins de semana. O sorriso € franco na descri¢éo de como era a vida em
comunidade, mas a tristeza toma conta da feicdo dos entrevistados quando apontam as
dificuldades. Assim, a cidade, barulhenta, suja, promiscua, é também a cidade do
progresso, da propaganda, do dinheiro, de diferentes formas de trabalho, de outros
horérios, dos estudos, do recomego. As pessoas entrevistadas partiram da zona rura
para a cidade de Cataldo, que se modificou em um processo continuo e, por escolha,
tiveram de acompanhar esse processo. Porém, a pergunta que nés trouxe inquietacéo e

deu inicio a esta dissertacdo vem a tona serd que, em meio a uma sociedade

38 Bosl, 1992, p. 23. Cf. BosI, E. Memoéria e sociedade: lembrancas de velhos. S& Paulo: T.A.
Queiroz/Edusp, 1983.

¥ gosi, 1992, p. 23..

0 gosi, 1992, p. 23.

%! MARQUES, Aparecida. Entrevista. Catal&o (GO). 25/08/2004. 1h e 30 minutos.
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constantemente modificada em nome do progresso, ndo existem crengas, valores,
costumes voltados ao sobrenatural, ao subjetivo, a sabedoria popular dos “tempos de
antigamente”?

Com efeito, como apontou Weil, o passado ndo traz alimento, trabalho, estudo.
A sociedade — de forma desordenada, aniquiladora ou ndo — modifica-se em um
processo continuo da historia, ndo sendo possivel frea-lo, impedi-lo de acontecer. Mas
conceber sociedade como distinta da comunidade rural, onde tudo comegou, seria
desfazer-se da esséncia cultural das pessoas que de la vieram. Ai estd araiz que nosliga
ao passado por meio das lembrancas, dos valores, das crengas que carregamos, mas que
ndo impede as mudancgas, que outras formas de trabalho sgjam experimentadas, que as
criancas freqlientem as escolas, que se acompanhe a moda das novelas etc. O que fomos
e aprendemos esta imbricado nos pensamentos e nas agdes, sobrevivem as mudancgas e
com elas se relacionam, em um acordo, consigo e com a sociedade, de se aproveitar o
que convém: o entrelacamento do novo — a cidade e os el ementos que a permeiam — e
do velho — os aprendizados da zona rural — € uma relacdo evidenciada nas
supersticdes que propomaos pesquisar.

Os sujeitos historicos constroem representagdes que dao sentido a sua sociedade
e suas praticas culturais, demonstrando sua forma de ler e conceber o mundo.
Entrelacam o real e o imagin&rio, formulando suas representagbes conforme a
necessidade e interpretacdo de cada sociedade, em construcdes culturais repletas de
significados. Ao serem construidas as supersticoes, os sujeitos estéo atribuindo valores,
sentidos e significados que possuem variadas razdes para serem criadas. [...] nem séo
totalmente mito [...] nem historia e sim as duas coisas entrecruzadas, [...] esses contos
nos oferecem [...] uma oportunidade de investigacdo da vida social naquilo que ela
possui de mais expressivo: a instauracdo da ordem humana pelo simbélico. 32

Os sujeitos constroem suas representacOes para ordenar, dar sentido e
significado a sua sociedade. E 0 modo como elaboram sua cultura e se articulam uns
com 0s outros, inseridos em um mundo que faz sentido e busca ser compreendido pelos
sujeitos que o construiram, ressaltando deveres, leis e crengas que fazem parte dessa
l6gica. As sociedades sdo lidas de varias formas, sendo necessario considerar sua
subjetividade, suas representagdes, pois estas sdo construcdes do préprio mundo social,

gue elege suas praticas, crencas e valores. A readidade € construida a partir de diferentes

%21 1MA, 1999, p. 29.
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grupos sociais, cujas préticas formulam uma identidade, exibindo uma maneira distinta
de ser.

Destinadas pelo discurso do senso comum a irracionalidade dos sujeitos da zona
rural, as supersticies sdo representacbes de mundo desses sujeitos, que nelas
incorporaram significados que referendam a forma como vivem e se inter-relacionam. A
propria troca de experiéncias possibilitou as supersticbes se tornarem elementos
representativos, ndo so da cultura popular rural, mas também de todas as sociedades que
as formulam segundo suas necessidades. Essas supersti¢cdes ndo devem ser contrapostas
entre as concepcdes de racionalidade/civilidade versus a de irracionalidade/universo
rural, porém concebidas como representacdes de mundo el aboradas e reelaboradas pelos
sujeitos histéricos em resposta a suas inquietudes. As superstices eram — e sd0 —
parte essencial da sobrevivéncia dos sujeitos na comunidade e em relagdo a suas
particularidades. S&o0 essas pessoas que fizeram e fazem das supersticGes sua propria

l6gica, como codigos partilhados,

tracos de uma cultura popular rural que, diante de
olhos cientificistas e racionais, podem ndo fazer sentido.
Os historiadores da atualidade, a0 se referirem a cultura popular, buscam

compreendé-la com

quase tudo o que possa identificar uma sociedade, seus festejos, trabalhos e
manifestacOes, por perceberem [que] as diversidades entre as sociedades e a
propria mudanga que se processa nelas, de século em século, justificam a
necessidade de entender a cultura como algo construido socialmente e que [...]
requer explicacéo e interpretacéo social e histérica.®*

Para Chartier,*® é necessério nos afastarmos de conceitos tomados a priori,
como as clivagens culturais, nas quais a histéria social da cultura é fundamentada
desconsiderando-se as diferencas dos habitos culturais das sociedades, analisando-as a
partir de um recorte social comum a todas. Para 0 autor, cabe aos historiadores analisar
as sociedades em suas particularidades, tendo primeiramente de delimitar a area social a
ser pesguisada — na qual circula um corpus textual, uma norma cultural —, partindo
para a leitura dos codigos, das normas e dos objetos compreendidos e perpetuados pelo
grupo social.**® A histéria sociocultural esqueceu que outros principios de diferenciacdo

podem justificar as variagcOes culturais. Para Chartier, as configuracdes culturais,

%3 CHARTIER, 2002, p. 67.
%% MACHADO, 2002, p. 336.
%5 CHARTIER, 2002, p. 68.
%8 CHARTIER, 2002, p. 68-69.
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partindo de materiais supostamente especificos de cada cultura atualmente, reduzem o
reconhecimento das diferencas e ignoram o processo pelo qual as normas e os codigos
fazem sentido para um corpo textual, que delas se apropria ou a recebe®’ As
sociedades s&0 como 0s corpus de textos, que necessitam de leitura e interpretacéo,
considerando suas diferencas e especificidades. Essa leitura ndo é somente uma
operacdo abstrata de inteleccdo: ela usa o proprio corpo, inscricdo em um espaco,
relagdo consigo ou com o outro. E por esta razio que devem ser reconstruidas as
maneiras de ler préprias a cada comunidade de leitores.*® Realizada pelos sujeitos
histéricos, a leitura da sociedade d&se pela construcéo das representacdes coletivas,
como matrizes de préaticas que constroem o préprio mundo social.**®

Vinculando-se a nocéo de representacdo coletiva de Mauss e Durkheim, Chartier
constréi trés modalidades de relagdo com o mundo socia: as ligadas ao trabalho de
classificagéo e de recorte, produzindo configuracfes intelectuais multiplas, nas quais a
realidade € construida por diferentes e contraditérios grupos sociais, as construgcdes
sociais que visam exibir uma maneira prépria de estar no mundo, reconhecendo-se em
uma identidade cultural; e as ingtituicdes coletivas e individuais, calcadas em
representantes, que marcam a existéncia do grupo, comunidade ou classe.®® Chartier
chama a atencéo dos pesquisadores quanto a busca por compreender a cultura e o
conjunto de representacdes construidas pela sociedade em suas particularidades, e ndo
de forma totalizada; seria equivoco considerar a cultura como instancia da totalidade
social, situada ““acima’ do econémico e do social, que supostamente constituem os dois
primeiros niveis do edificio.***

Buscamos anadlisar as historias de assombracfes — 0s medos, as crengas no
lobisomem e nos fantasmas, as simpatias, as benzegdes, os feiticos — como necessidade
de compreender a cultura como algo construido socialmente e que, portanto, requer

explicacdo e interpretacéo social e histérica.*®

Através das leituras que os individuos
fizeram de sua sociedade, propomos analisar suas concepcoes e visdes de mundo para
atingirmos as lembrancas do “tempo de antigamente”, que ndo pode ser repetido, mas

gue é sentido por homens e mulheres gque, por mais que estejam infiltrados em uma

%7 CHARTIER, 2002, p. 69

%8 CHARTIER, 2002, p. 70.

%9 CHARTIER, 2002, p. 72.

%0 CHARTIER, 2002, p. 73.

%! CHARTIER, Roger. A histéria cultural: entre préticas e representacdes. Lisboa: Difusio; Rio de
Janeiro: Bertrand Brasil, 1990, p. 66.

%2 MACHADO, 2002, p. 336.
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cultura da cidade, carregam consigo a cultura da zona rural, os ensinamentos dos
antigos, sua raiz cultural. Através dos sinais indicados pelos relatos orais, construimos
este trabalho a luz das experiéncias, dos sentimentos e ressentimentos, e pela analise das
transformacbes e permanéncias. Consideramos 0s pensamentos, os sentidos e 0s
sentimentos, as representacdes penetrando no interior de uma determinada realidade
social, [propondo] desvendar a logica de como essas representacfes foram constituidas
e apresentam-se ao pUblico,**® considerando que a cultura é processo dinamico, néo se
pode pensar em suas transformagdes como deterioracdo. A idéia de preservagdo, de
valorizacdo ndo deve desconhecer mudangas ndo sO na coreografia, mas também no
significado de praticas culturais ante as alteragdes histéricas nas quais se insere a

cultura.®®*

%3 MACHADO, 2002, p. 336.
%4 MACHADO, 2002.



Consideracoesfinais

COM ESTE TRABALHO, buscamos compreender o universo simbdlico construido pela
cultura popular constituido de elementos fantasticos, subjetivos e magicos, introduzidos
e compartilhados na esfera da redidade concreta. Como objeto de investigacéo,
estabelecemos a cidade de Cataldo e pessoas que residiram, em décadas passadas, na
zonarural e se mudaram para a cidade, para que, através dessa mudanca de localidade,
pudéssemos identificar transformacdes e sobrevivéncias das supersticdes, tdo arraigadas
aos costumes populares das zonas rurais anteriores a construcdo da cidade e da
sociedade moderna. Perguntamo-nos. o que sobreviveu? O gue se transformou? Como
se deu o processo de transi¢ao.

Em meados da década de 1950, o discurso progressista tem seu apice na cidade,
incitando as pessoas a acreditarem e a fazerem parte da transformacéo social que estava
por acontecer por causa da construcéo da BR-050, ligando Catal&o a grandes centros
como Sdo Paulo e, anos depois, Brasilia. Com base em decretos da prefeitura de
Catal&o, periddicos e narrativas de memorialistas locais como Cornélio Ramos, Maria
das Dores Campos, e Ricardo Paranhos, observarmos a instauracdo do discurso
progressista, que se infiltrou na mente das pessoas, em suas residéncias, modificando
comportamentos, idéias, atitudes e visdes de mundo. A zonarural passaa ser vista como
o lugar da bestidlidade e de “roceiros’ sem perspectivas de vida, de crescimento
intelectual e financeiro: pessoas predestinadas ao fracasso. Nascidas naguela terra, de
seus pais e avos, ali plantavam, colhiam e tinham filhos: alguns faleciam, pela falta de
recursos — mas, talvez fosse a vontade de Deus. Deixavam como heranca o cabo da
enxada e o trabalho bragal.

Entretanto, muitos “roceiros’ passaram a considerar a zona rural com base nessa
leitura etnocéntrica: buscaram na cidade a oportunidade de crescimento e oportunidades
para seus filhos serem “alguém um dia’: médicos, professores, advogados —
“doutores’, como eram chamados pela sociedade. Sairam da roga para o centro urbano e
ali construiram casas, viram o bairro onde foram residir se modificar: asfalto, agua
encanada, luz elétrica, armazéns, postos de salde, esgoto. Apreenderam oficios
diferentes do rogcado apreendido com os antepassados, com salario mensa como
recompensa pela méo-de-obra.
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As donas-de-casa adquiriram bens de consumo modernos e distintos dos usados
na zona rural: fogdo a gas, em lugar do fogéo a lenha; geladeira para conservar a carne,
em vez salga-la ou colocé-la em latbes com manteiga de porco; televisdo, para manter
0os moradores dentro de casa, em vez de tocarem viola e contarem historias de
assombragcdo ao redor de fogueiras. Se as mudangas foram muitas, a permanéncia
também foi: praticas, valores, costumes, crengas voltados ao popular e calcadas na
ruralidade, na oralidade (suporte para meméria) foram trazidos e difundidos na
sociedade moderna, que — em discurso — afirmou ndo se reconhecer nesse passado
“bestial”. Simpatias, rezas, cancles, praticas sd0 passadas pelos antigos aos
descendentes urbanos, que vao as rogas, chacaras e fazendas no fim de semana buscar
descanso e entretenimento, pois tais lugares, comparados com agitacéo do centro urbano
(busca constante por um “lugar ao sol”, por emprego; o asfalto, o prédio, as lojas; 0
calor sem a mata para refrescar), sdo tidos hoje como o lugar de paz, sossego, contato
direto com a natureza; lugar de saudade do “tempo de antigamente”.

As supersticdes constituiram o elo para ligarmos o universo cultural do passado
com o do presente: tempos e lugares distintos, peculiares, que, na fala dos entrevistados,
possibilitaram-nos observar a dindmica da cultura popular — seu ritmo constante de
transformacbes, em que as pessoas compdem esse universo cultural ao atribuir
significados e valores a suas atitudes, seus pensamentos e seus sentimentos em sua
sociedade. A cultura popular ainda se expressa: hos benzedores que exercem a funcéo
de curar, abencoar, proteger — sacerdocio natural vindo do sobrenatural transfigurado
em algumas pessoas cujo saber “concorre” com o0 conhecimento universitério das maos
de doutores e cientificistas. A postura dos entrevistados em relacéo ao passado e ao
presente € aproveitar, usufruir o que ambos de melhor tem a oferecer: do passado rural,
os valores, as préticas e as crencas, arraigados na sabedoria dos antigos e passados de
geracao em geracdo pela oralidade, pelo conhecimento desconhecido de sua autoria e
sem comprovacdo de eficécia; do presente citadino, o conforto e a praticidade do dia-a
dia proporcionados pela luz elétrica e pelo computador, pelas escolas e universidade,
pel os postos de sallde e hospitais.

Com este trabalho, buscamos problematizar a complexidade da relacéo entre
campo e cidade pelo viés das superstices, para compreender como o passado vivido na
zona rural e o0 presente citadino teceram relacbes de conflito e interacdo. As
supersticbes foram tomadas como via de acesso a memoria desses sujeitos, que
retomam o passado da zona rural no presente da cidade: outro lugar e outro momento
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histérico. Constroem e reconstroem imagens, sentimentos e sofismas de suas vivéncias
passadas e atuais.

Acreditamos que sempre ha algo que poderia ser feito, ser dito — e ndo o foi.
Trabalhamos conforme o que as fontes acancadas nos permitiram conhecer; mas a
amplitude do tema sugere que outras discussdes poderdo surgir: podera o historiador se
debrucar sobre a obra dos memorialistas catalanos para compreender o significado de
fotografias que retratam a cidade e pessoas de familias tradicionais e comuns. Cremos
gue os problemas e as indagagbes ndo foram respondidos em sua totalidade, porque
cremos que isso ndo seja possivel. Trata-se de uma abordagem questionavel e
interminavel, mas feita para ampliar a pesquisa historica. Buscamos compreender os
conflitos estabelecidos entre os diferentes universos culturais pesquisados e a postura
dos entrevistados quanto ao que permanece do campo e as transformagdes da cidade.
Esperamos que este trabalho seja Gtil a compreensdo da cultura popular através dos
indicios deixados pelas pessoas que tém agora suas vidas, seus conflitos e suas aegrias
aqui expostos. Estamos cientes de gque a historia se faz com tudo que o ser humano

produziu e produz sem cessar, hum ritmo constante: o ritmo da transformagao historica.
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