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RESUMO

Este trabalho procura discutir as praticas e representacdes do catolicismo popular em Caldas,
Minas Gerais, ancorando-se principalmente na crenca e nas narrativas de assombracdes, as
quais estdo presentes na memoria coletiva, fazem parte da tradicdo oral e ndo carregam
unicamente aspectos religiosos. Desta forma, a pesquisa sobre este complexo sistema simbdlico
pretende estabelecer um dialogo entre a historia da localidade e as vivéncias cotidianas da
populacdo na contemporaneidade, possibilitando-nos reflexdes sobre as permanéncias e
transformagOes na dimensdo da cultura e na tecitura das identidades. Nesse sentido, a
metodologia da historia oral e a coleta de dados etnogréaficos a partir de experiéncias vividas
junto a populacéo, de variadas idades, nos permitiu aproximar de suas visdes de mundo e de
suas relacGes com as assombracoes.

Palavras-chave: Religiosidade. Oralidade. Medo. Hibridismo cultural. Cotidiano.



ABSTRACT

This work aim to discusses the Popular Catholicism practices and representations in Caldas,
Minas Gerais, being attached mainly to the beliefs and narratives of haunting, in which exist in
the collective memory, take part of the oral tradition and don’t carry only religious aspects. This
way, the research about this complex symbolic system intends to stablish a dialogue between
the history of the location along with the daily life of the population in the contemporaneity,
enabling reflections over the remaining and transformations in the cultural and construction of
identities. Thus, the methodology of the oral history and the gathering of ethnographic data
from living experiences along with the population, from multiple ages, allowed us to approach
these people’s perspectives of life and their bounds with hauntings.

Key-words: Religiosity. Orality. Fear. Cultural Hybridism. Daily.
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INTRODUCAO

A presente pesquisa ndo foi escrita unicamente atras de uma mesa de escritorio
em um lugar rodeado pelo siléncio como exige a tecitura de um trabalho académico. Ao
longo destes anos, a escrita também foi envolvida pela mdsica sertaneja ao fundo
acompanhada pelo canto dos péssaros, pelo pisotear dos cavalos no asfalto e, em algumas
ocasides, pelo barulho das rodas dos carros de boi se dirigindo a Vila Vicentina. O som
do alto falante da torre da Igreja Matriz, um elemento presente na vida cotidiana de todas
as pessoas da cidade — até mesmo por aquelas que ndo sdo catdlicas - também fez parte
da construgcdo deste texto. Este trabalho é carregado por uma pessoalidade que néo
podemos deixar de elucidar e foi fundamental em sua construcao, uma vez que ela faz
parte de um olhar particular, fornecido pela cultura local, mas que se dinamizou a partir
da interacdo com outras formas de representacfes e préaticas, dispostas para além da
comunidade em que fomos criados. Neste intervalo de temporalidades, a cultura se
transformou tal como as pessoas que procuraram mudar de Caldas na busca de “coisas
novas” ou de “futuro”. Esta categoria, usada na localidade, possui uma certa
representacdo paradigmatica da modernidade: a vida no campo observada como atraso
em detrimento das inumeras possibilidades que as cidades grandes oferecem, discurso
este muito bem reproduzido por Monteiro Lobato, Mazzoropi, Mauricio de Souza com
seu personagem Chico Bento e que na atualidade ganhou espacos em apresentacdes de
stand-up. Para além de boas intencdes e perversidades, a representacdo etnocéntrica do
caipira, em grande medida, o constrdi como o “outro”, observando-0 mais como natureza

do que cultura e, portanto, demarca-o a partir da diferenca entre referenciais simbolicos.

Em Caldas, ndo presenciamos — e nesse sentido, ndo podemos afirmar que néao
exista — qualquer pessoa que se identifique com o termo caipira. Caipira é a forma como
somos marcados, sobretudo aqueles que escolheram morar no estado de Sdao Paulo, “o
carro-chefe da economia nacional”. Entretanto, esta representacéo pejorativa é profunda
em Caldas, provavelmente alimentada pelos meios de comunicacdo de massa, e
observamos, ndo raras vezes, sua utilizacdo, por parte dos moradores urbanos para

demarcar as pessoas que moram nas rogas®. Contudo, tal discurso ndo se restringe a este

1 Além do termo pejorativo caipira em Caldas, observamos também as categorias, usadas no mesmo sentido,
“jacu” que € uma ave que vive nas matas fechadas das areas rurais, “bicho do mato” e “ermitdo”.
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aspecto, haja visto que os moradores de bairros rurais maiores também o utilizam para se
referir aqueles que habitam localidades menores e, portanto, 0 uso da categoria caipira
estd ligado a momentos de tensdes sociais — como discussées — ou brincadeiras entre
conhecidos, mas em ambos ele ndo perde o sentido de atrasado e elucida, acima de tudo,
a permanéncia de uma hierarquia social que carrega o discurso da modernidade. Em face
das apropriacGes desta categoria em Caldas, evitamos usa-las ao longo do trabalho, a
excecdo de determinados trechos em que a tomamos de empréstimo de Anténio Candido
em Parceiros do Rio Bonito (2010) e também de Carlos Rodrigues Brand&o em suas obras
Os deuses do povo (1980) e Memoria do Sagrado (1985) e que entendemos ndo possuirem

esta representacédo pejorativa.

O interesse nesta pesquisa e 0 caminho que procuramos seguir em sua tecitura se
fundamentaram, em parte, acerca de nossas experiéncias pessoais, que envolvem
temporalidades que antecederam o caminho académico, a vida em outro lugar — o que
implica, sem duvida, em mudancas na forma de ver a realidade - e os retornos a Caldas,
tanto quanto pesquisador quanto ex-morador que com outros olhos vivencia toda a
cotidianidade de outra forma. N&o se trata de uma fragmentacdo, mas de
complementariedade neste processo que amalgama todas as diferentes vivéncias, o que
ndo impediu que, em campo, fossemos afetados ou sentissemos estranhamentos em face
das praticas locais — bastou apenas ir com uma camera fotografica na Semana Santa.
Nesse sentido, a divisdo dos trés capitulos, de certa forma, reflete todas estas
modificagdes pessoais canalizadas para 0 campo da cultura e, portanto, esta pesquisa se

desenvolveu tanto sobre as permanéncias histéricas quanto suas transformacoes.

O municipio de Caldas, situado no sul de Minas Gerais e na Serra da Mantiqueira
possui uma populagdo pequena e um cotidiano marcado pela tranquilidade com raras
ocasifes de roubos e homicidios. Ha alguns anos, levamos um amigo para passar uma
semana na cidade e ap0s sua estadia, ele nos disse “Sua cidade parece um filme”. O
sentido empregado por ele diz respeito a cotidianidade das pessoas, sobretudo a dindmica
da praca central que é a parte com maior movimento do municipio e onde se localizam os
bancos, o cartorio civil, os correios, as principais igrejas catélicas e o centro comercial?.

Este olhar em que se privilegia a repeti¢do ciclica da vida social € parte integrante da

2 E importante frisar também que a praca de Caldas é o lugar mais antigo da regido em termos de
colonizagdo, abrigando casardes do século XIX, que ainda ndo foram demolidos, mas este processo esta
em curso. Suas ruas nao sao pavimentadas por asfalto e sim de paralelepipedos, ao contrario das demais.
Ainda ha que ressaltar que existem algumas ruas de terra em bairros marginalizados.



13

comunidade. Durante todos os dias, com exce¢do dos domingos, 0s aposentados, homens
que ndo estdo trabalhando no dia e alguns jovens ocupam uma parte da praca, onde foram
dispostas quatro mesas para jogar dama ou xadrez e quatro bancos. Entretanto, o que
jogam € apenas o truco® e cuja dindmica varia entre o entretenimento ou a aposta de
cigarros*. Aqueles que jogam ficam sentados, entretanto o contexto social n&o se encerra
neste ponto. Ao redor, algumas pessoas veem e analisam o jogo, estando observando ou
esperando o fim das trés partidas para jogar e de forma silenciosa porque qualquer tipo
de comentario é entendido como favorecimento a alguma das duplas, o que pode gerar
desentendimentos e discussdes. O truco perdura por todo o dia e acaba no anoitecer.
Porém, é importante colocar que as figuras da manha ndo sdo as mesmas da tarde e nesse
sentido, existe um dindmica das trocas e a permanéncia da pratica. Neste contexto da
praca vale ressaltar também a presenca das pessoas nos bares, das quais algumas o fazem
diariamente tal como o truco, mas de forma menos sexista, uma vez que nunca
observamos uma mulher jogando ou observando. Caldas, em certo sentido, é um lugar de
pouca mobilidade urbana, onde as pessoas se conhecem e tem o costume, do ponto de
vista do entretenimento frequentar os mesmos lugares, revestido em um vinculo
indissociavel entre fidelidade e amizade e que também percebemos nas relacbes
comerciais, em agougues e mercados pequenos. Observamos a utilizagdo das cadernetas
para anotar as compras de fregueses, quitadas mensalmente e que nos mostraram ainda

uma correlacdo de confianca.

Nas areas rurais, a mobilidade de pessoas é ainda menor e adquire um maior fluxo
apos o dia de trabalho. Durante os dias de semana, em S&o Pedro de Caldas, por exemplo,
0S moradores que ocupam 0 espa¢o publico da praca sdo aposentados e jovens, em
nimero pequeno e apds o horario escolar®. Esta configuragdo se modifica parcialmente
durante as noites e se acentua nos finais de semana quando as pessoas ocupam a praca e

os dois bares para se reunir ou dar voltas de carro com sua familia no centro. Os mais

3 De forma semelhante, observamos o jogo de truco na praga de Sdo Pedro de Caldas, mas com menos
pessoas e sem apostas.

4 Atualmente é proibido apostar dinheiro em jogos de baralho, todavia algumas pessoas ndo deixaram de
jogar desta maneira e existem lugares especificos, onde esta configuracdo do jogo ainda permanece tal
como 0 “jogo do bicho”. Também cabe ressaltar que ha a possibilidade de o truco da praca ter o
envolvimento de dinheiro, mas de forma oculta, enquanto uma maneira de enganar a policia militar.

5 E importante mencionar que os distritos — Sdo Pedro, Laranjeiras, Santana — possuem escolas de ensino
fundamental e recebem os alunos dos bairros menores. O ensino médio é feito em Caldas e, portanto,
centraliza todos os estudantes das areas rurais, mesmo aqueles que moram nos bairros mais distantes, como
os Pereiras e o Tripui. Devido a distancia, eles necessitam acordar de madrugada, chegam em suas casas
depois da uma hora da tarde e, em muitas familias, ainda ajudam os pais, apds 0 almogo, no cultivo de suas
rogas.
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jovens e solteiros — normalmente homens — tem a preferéncia pelas motos e seus fins de
semana se intercalam entre o consumo de bebidas alcodlicas e as voltas na praca. Em
bairros rurais menores, que ndo possuem uma praga, como Santo Antonio, Botafogo e
Pereiras, a mobilidade € muito menor. Durante a semana, no periodo matutino, ndo existe
um transito visivel de pessoas porque nimero de moradores é pequeno e estas estdo
trabalhando nas rogas. Até mesmo a venda que, de certa forma, é o Unico local de
encontro, pela prépria estrutura do bairro, apenas ganha movimento aos finais de semana.
E importante frisar a importancia da moto para os jovens porque ela representa a
mobilidade para se locomoveram a outros lugares, sobretudo nos fins de semana. Sao
Pedro normalmente recebe os jovens dos bairros menores, principalmente vindos destes
que citamos acima e que sdo mais proximos, procurando um entretenimento que néo é

comum em suas comunidades, apenas por ocasido de suas festas anuais.

A baixa taxa populacional do municipio contrasta com a sua enorme extensao
territorial, havendo, portanto, inlmeras comunidades rurais, as quais sao habitadas por
uma populacdo que representa quase a metade de sua totalidade. Nesse sentido, a
ruralidade € um elemento histérico, que permanece na contemporaneidade e € visivel,
inclusive, na economia local. Outra caracteristica histérica de Caldas é a presenca da
religiosidade catélica, que caminhou ao lado da colonizagdo da regido a partir da metade
do século XVIIl1, onde Caldas foi o centro politico até a emancipacéo das demais cidades.
O centro da cidade nos mostra esta presenca do catolicismo, sendo delimitado por duas
igrejas dispostas nas partes extremas da principal praca. Podemos perceber sua forca
também nos bairros rurais que além de possuirem nomes que se referem aos santos
catélicos, como Sédo Pedro e Santo Antdnio, possuem uma igreja ou uma capela no centro
da comunidade, onde sdo realizadas atividades que, na maioria das vezes, ndo sdo
ministradas pelos parocos de Caldas, devido as grandes distancias entre as areas rurais e
a cidade. Antes de continuarmos, entendemos a importancia de situarmos a localizagédo
do municipio de Caldas e, nesse sentido, seguem abaixo trés mapas que informam melhor

seu posicionamento geografico.
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Figura 1 — Localizacdo do municipio de Caldas
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Nesse contexto, portanto, a religiosidade predominantemente catolica de seu povo
€ um aspecto que procuramos ndo desprezar ao longo desta pesquisa, sobretudo porque
ela reflete e a dialoga com nosso objeto de estudo: a crenca da populagdo nas
assombracdes. Para muitas pessoas, estas assombracdes — seres ligados ao mundo
espiritual e que estdo em contato direto com 0 mundo material — fazem parte do cotidiano
e em grande medida sdo interpretadas a partir de alguns elementos da doutrina catolica.
Entretanto, uma vez que a Igreja Catolica nega sua existéncia e, consequentemente, ndo
Ihes fornece legitimidade, procuramos inserir as assombracfes dentro da nocdo de
catolicismo popular, haja visto que ela possui maior abrangéncia para se referir as praticas
e representacOes catolicas que se convergiram com outras religiosidades. Nesse sentido,
o carater central deste trabalho se edificou sobre a presenca das assombragdes no
cotidiano caldense e as formas como fazem parte da construcdo da identidade coletiva a

partir de um sistema de comunicacéo oral.

E importante ressaltar também que do mesmo modo que o rural n&o pode ser visto
a partir de uma visao que o qualifica como atrasado, ndo podemos pensar as assombracdes
a partir desta Otica de dominacgdo em que elas séo observadas como folclore, crendices ou
como pertencentes ao passado - discursos pejorativos e que procuram deslegitimar o
sentido que as pessoas fornecem as assombracBes. Nesse sentido, restringir esta crenca
em sua existéncia ao mundo rural representa simplificar todo um sistema simbélico que
é vivenciado pela populacdo caldense. As assombracBes representam uma parcela da
cultura local que fornece referéncias para as pessoas observarem o mundo que as rodeia,
e, portanto, estes seres estdo presentes tanto nas rogas quanto na cidade da mesma forma

como outras representacdes e praticas que fazem parte da visdo de mundo caldense.

Ao nos referirmos a ideia de cultura local, é importante apontarmos, posto que ela
aparece em varias passagens no texto, que ndo estamos nos referindo a alguma espécie de
essencializacdo ou “pureza”. Tomar este caminho implicaria rejeitar as transformagdes,
enguanto movimento da cultura, ou enquadra-las dentro de um processo invariavel de
desaparecimento, sobretudo quando olhamos para os fluxos culturais globais na
contemporaneidade. A usamos como operacionalidade que nos ajuda a pensar em Caldas,
considerando, sem duvida, aspectos simbdlicos e historicos que fornecem referéncias
solidas para as pessoas experimentarem e organizarem a realidade e que se situam

também no interior de uma identidade coletiva.
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Cabe aqui salientar dois pontos que entendemos ser elucidativos para a leitura de
nosso trabalho. Primeiramente, ndo podemos considerar que a totalidade da populacgéo de
Caldas acredita que as assombracdes existem, fato que virtualmente nos faria conceber a
cultura produzida na comunidade como se esta fosse uma “ilha isolada” ou, como
supunham alguns estudiosos da escola culturalista estadunidense, um todo organico que
coordena todos os comportamentos. Mas, as diversas reflexdes pelas quais a cultura foi
estudada nas ultimas décadas nos levaram a pensé-la a partir de uma outra perspectiva,
que a conceba de um modo mais dindmico, sobretudo quando olhamos para as novas
formas de comunicacdo. Desta forma, ndo podemos desconsiderar as contribuicdes da
escola culturalista e entendemos que ela € um ponto de partida, mas ndo um ponto de

chegada do nosso trabalho.

O segundo ponto que devemos levar em consideragdo também se inscreve no
campo da cultura e se converge com o primeiro. A cultura ndo possui delimitagdes, em
varios sentidos, e o Brasil € um lugar de exceléncia neste aspecto. Esta crenca na
existéncia das assombracdes ndo se restringe a Caldas e se estende, provavelmente, pela
regido, sobretudo porque todas as cidades em sua volta, em algum momento de suas
historias, ja pertenceram politicamente a Caldas. Esta condicdo da cultura, quando
olhamos para o local de nosso estudo, também nos permite pensar em diversas formas de
convergéncias, que desembocaram na confeccdo das visdes de mundo e das variadas

formas que o ethos local se manifesta.

Inserida nessas visfes de mundo, a categoria local assombragéo é envolvida por
uma grande complexidade que abrange diversos sentidos, situacfes e seres que se
apresentam de diferentes formas. Alguns possuem materialidade, como 0s corpos-secos,
outros sdo almas penadas e ainda ha aqueles que perpassam por transformac@es corporais,
como os lobisomens. A palavra assombracdo possui uma difusdo nacional, mas a
consideramos também uma categoria local em face da complexidade e da peculiaridade
que ela representa para a populagdo caldense e adquire, portanto, tonalidades que néo
podemos informar se possuem as mesmas propor¢cdes em outras partes do Brasil. As
assombracdes séo interpretadas como fornecedoras de um sentido existencial as pessoas,
sendo, em algumas ocasides, mensageiras de um mundo espiritual. A profundidade que a
categoria representa diz respeito também as formas como as pessoas observam a realidade
que as rodeia. Evidenciamos, a partir de conversas com alguns moradores, que

determinados barulhos, cuja natureza ndo é identificada imediatamente, podem ser
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consideradas como assombracdes. Assim, as assombragdes representam uma visdo de
mundo que se configura como uma representacdo que se desdobra pela cotidianidade,
materializando-se em praticas rotineiras, que podem variar entre formas de prevengdo e

expulsdo destes seres.

Em face da complexidade que envolve a categoria assombracdo em uma
perspectiva de andlise cientifica e da simplicidade e naturalidade como as pessoas as
observam em Caldas, nossas vivéncias na comunidade durante as pesquisas de campo
possuem alguns marcos que ndo podem ser ignorados, uma vez que eles foram
determinantes na construgédo de nossa interpretacao sobre as assombracgdes dentro de uma
visdo de mundo permeada por uma religiosidade catdlica. Estas experiéncias, que serao
melhor explicitadas no primeiro capitulo, ocorreram em dois anos distintos durante a
Semana Santa e especificadamente na pratica de buscar leite nas fazendas, rito popular

que é realizado na Sexta-feira da Paixdo pela madrugada.

Na primeira, durante a caminhada, feita nas estradas de terra, deparamo-nos com
determinados barulhos em uma mata de eucaliptos, semelhantes a passos, entendidos por
NoSsSO grupo como uma assombracdo, fato que ocasionou um ritmo mais intenso na
caminhada. Na segunda, em outra ocasido, com 0 mesmo grupo de pessoas, encontramos
um tipo de “altar” enfeitado com velas, um cruzeiro ao seu lado e que representa, de
acordo com nossos companheiros, o local onde uma pessoa havia falecido. Em ambas,
observamos a emergéncia do medo, ainda que em situacOes diferentes — a primeira sendo

uma assombracéo e a segunda como possibilidade de encontrar com a alma do morto.

Estas experiéncias nos proporcionaram uma proximidade ainda maior com o
sistema simbdlico local, ndo apenas no sentido de uma analise racional de ambas
situacOes, muitas vezes materializada nas entrevistas coletadas, mas também de vivéncia
de uma religiosidade e de um medo tecido a partir da interacdo entre 0 mundo material e
0 mundo espiritual. Estas experiéncias e nossas reflexdes a posteriori nos possibilitaram
perceber o significado profundo que as assombracgdes possuem dentro da visdo de mundo
caldense, até mesmo como forma de interpretacdo da realidade e este ponto nos serviu
como um aparato norteador no sentido de interpretagdo da cultura local e,
consequentemente, de construgédo deste texto. Assim, este caminho que escolhemos e que
representa, em sentido estreito nosso olhar, permitiu que conduzissemos as assombracoes

para dentro de um contexto mais amplo: uma visdo de mundo que néo é estagnada, €
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ressiginificada pelos agentes, incorpora novos elementos e discursos, mas que possui suas

permanéncias histdricas, as quais nos propomos abordar no primeiro capitulo.

A experiéncia de Marcio Goldman (2003) vivenciada em Ilhéus por ocasido de
sua pesquisa sobre a participacao politica dos movimentos negros, carrega similaridades
com nossas vivéncias em Caldas. Em uma ocasido de sua pesquisa de campo, durante um
despacho, Goldman ouviu ao longe o0 som de instrumentos de percussdo e que foram
entendidos, pela mée-de-santo do terreiro, no qual ele estudava, como uma recepgdo em
paz da oferenda pelos mortos. Este evento foi relevante para sua reflexdo sobre seu objeto

de estudo. Assim,

Os tambores dos vivos e 0s tambores dos mortos fazem parte da mesma classe
de fenbmenos e foi certamente preciso ser afetado pelos primeiros para ouvir
o0s segundos. Mas, em outro sentido, foi também preciso escutar os tambores
dos mortos para que 0s dos vivos passassem a soar de outra forma.
(GOLDMAN, 2003, p. 452).

Nesse sentido, portanto, a partir do discurso da populagdo, do contexto que
vivenciamos em campo e da religiosidade local, interpretamos as assombracdes enquanto
uma parcela do sistema simbolico local e que contribuem para a compreensdo de sua
realidade. Assim, o sentido que a populacdo Ihes fornece se inscreve em uma dimensao
moralizante que ao estar presente na cotidianidade contribui para a organizagdo da
comunidade. Entretanto, cabe informar também que os significados que as assombracdes
oferecem n&o se inserem exclusivamente no campo religioso, haja visto que identificamos
em algumas narrativas valores sociais. E importante elucidar também que estes valores
presentes na ordenacdo social sdo internalizados desde a infancia, na qual as criancas
comecgam a ter acesso aos contos de assombragéo e, portanto, eles se configuram como

mecanismos simbolicos de educacdo dentro das normas sociais.

Em sua historicidade, a visdo de mundo caldense foi gestada a partir de interagdes
entre o catolicismo, as religiosidades africanas e indigenas e posteriormente o espiritismo
e as religibes evangélicas. Ao colocarmos em perspectiva este processo de hibridismo
cultural, é necessario pontuar que sua formagao simbolica foi tecida sobre o discurso do
catolicismo, tanto em uma perspectiva religiosa dos colonizadores imposta sobre etnias
nativas e africanas quanto em uma esfera mais ampla de projeto colonizador e,
posteriormente, de Estado (PIERRE SANCHIS, 1995). Nesse sentido, nossa ideia de

religiosidade se inscreve no campo das convergéncias culturais e mediante esta
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caracteristica historica da colonizacdo na localidade, onde estudamos, e que faz parte de
sua identidade coletiva, procuramos atrelar o hibridismo e a religiosidade a no¢do de
catolicismo popular, capaz de compreender, entre outros aspectos, as assombraces e a

devocdo aos santos.

Este sistema cultural n&o se encerra neste ponto, porque envolve outros agentes
locais que possuem determinados poderes magicos, como 0s benzedores, usados para
combater, ndo apenas as assombracgdes, mas também para curar moléstias e intervir em
feiticos ou nos quebrantes. Da mesma forma que as assombracgdes, mas em posicoes
distintas, os benzedores também sdo vinculados ao mundo espiritual e entendidos como
pessoas que ndo fazem mal as outras ao contrario dos feiticeiros. Uma caracteristica
emblematica acerca deste sistema cultural é a oralidade. Ela fornece dinamismo ao
possibilitar que as ideias e as representacfes circulem pelo municipio e amalgamem
historias passadas, contemporaneas, de diversas comunidades rurais e até outras que estao
além da territorialidade caldense. Ao observarmos a crenca nas assombracgdes, a préatica
do contar é fundamental ndo apenas na circulagdo dos “causos” — categoria usada em
Caldas para se referir aos relatos, acontecimentos e histdrias narradas pelas pessoas da
comunidade e que ndo mencionam apenas aquela que conta, haja visto que muitos contos

fazem parte da memoria coletiva — como também em sua permanéncia e legitimidade.

Nesse sentido, 0 medo, enquanto um constructo cultural, € um elemento que néo
pode ser desprezado quando pensamos na veracidade que € atribuida as assombracdes,
posto que ele é um mecanismo favoravel a interiorizacdo das normas sociais e religiosas
sendo, portanto, um elemento fundamental na construcdo da identidade coletiva que se
inicia na infancia. Assim, os contos de assombracgdes sdo transmitidos desde os primeiros
anos de uma pessoa e sdo utilizados como ferramentas de orientagcdo do comportamento,
que colocam em perspectiva a puni¢cdo ao transgressor ligada ao mundo espiritual e
entendida em muitas ocasides como um castigo divino. Estas puni¢cdes também exibem a
complexidade da crenca nas assombracGes em virtude de possuirem uma temporalidade,
pois algumas sdo passageiras, Como as narrativas em que os lobisomens procuram atacar
criancas que ndo foram batizadas ou aquelas que desrespeitam os pais. Outras sdo
observadas como eternas, nas quais o castigo para quem cometeu um pecado - as almas
penadas — € a permanéncia no mundo material por um tempo que ndo pode ser medido

ou determinado, uma vez que depende do perdao divino.
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Cabe ressaltar tambem as formas como as assombragdes sdo percebidas também
estdo ligadas a interpretacdo e aos usos que as pessoas fazem deste sistema cultural.
Partindo desta pressuposicdo, ja tragada anteriormente por Sahlins (1990), também
entendemos que a pratica do contar perpassa por um processo de selecdo das narrativas
de assombracdo em que o0 agente tem a possibilidade de escolher qual historia sera
contada. Ao colocarmos em perspectiva a ideia de que estas narrativas e a crenga na
existéncia das assombracGes carregam discursos de poder, que atuam nas mentalidades e
podem motivar praticas cotidianas, podemos perceber que as pessoas contam
determinadas narrativas que possuem uma maior convergéncia com sua forma de

conceber a realidade.

Considerando estas perspectivas, as variadas formas de percepcdo das pessoas,
ndo apenas sobre as assombragdes, mas que envolvem também outros aspectos da cultura
local que dialogam com o mundo espiritual, bem como suas construgdes no imaginario e
nas acdes cotidianas, procuramos, ao longo deste trabalho, utilizar a nogdo de
representacdo, enquanto um mecanismo que nos permite apreender 0s comportamentos
religiosos, as crencas e as formas de pensamento e sociabilidade. Nesse sentido,
utilizamos a ideia de representacdo fornecida por Roger Chartier (1988), a qual é
entendida como esquemas e mecanismos que fornecem sentido a0 mundo a partir de
simbolos que possibilitam a organizacao da vida cotidiana. Em sua formulacdo, Chartier
envolve também as nocdes de discurso e poder discutindo, ao propor que representacdes
tecem uma maneira de estar no mundo, que elas ainda s&o relacionadas com a formacéo
das identidades coletivas ao indicar as posi¢cGes que as pessoas ocupam em seu meio
social. Assim, as assombracBes em Caldas podem ser observadas como aparatos
discursivos que contribuem para a confeccdo da identidade coletiva da comunidade,
incorporando elementos religiosos e sociais que ndo deixam de elucidar os agentes que
ndo seguiram os padrdes culturalmente estabelecidos e, portanto, as assombracoes

constroem o outro a partir da identificacdo da diferenca.

Outro ponto que é fundamental elucidar nesta introducdo de nosso trabalho diz
respeito as tentativas de aproximacdo com o pensamento local a partir do contato com a
populagdo. A intencdo de nosso trabalho foi incorporar as categorias usadas pela
populagéo, tanto aquelas que apreendemos pelas conversas informais quanto pelas

entrevistas realizadas. Nesse sentido, procuramos rejeitar ao longo do texto categorias
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que ndo encontramos no discurso das pessoas, tais como sobrenatural, fantastico, contos
de terror e superstigéo.

Se o trabalho do antropdlogo consiste em buscar as mindcias de cada cultura e
tentar, dentro das possibilidades, observar o mundo do ponto de vista das populagdes em
que ele fica imerso por um dado periodo, procuramos a partir das perspectivas
antropoldgicas nos aproximar das formas como os agentes se comunicam, produzem e
reproduzem seus sistemas culturais. Esta colocacdo é emblemaética e nos coloca préximo

da ideia de experiéncia proxima discutida por Geertz (1997). Assim,

Um conceito de “experiéncia préxima” ¢, mais ou menos, aquele que alguém
—um paciente, um sujeito, em nosso caso um informante — usaria naturalmente
e sem esforco para definir aquilo que seus semelhantes veem, sentem, pensam,
imaginam etc. e que ele proprio entenderia facilmente, se 0s outros o
utilizassem da mesma maneira. (GEERTZ, 1997, p. 87).

Neste contexto, é importante destacar também que o trabalho antropoldgico
consiste em propor um didlogo entre as teorias desenvolvidas anteriormente e as
observacOes feitas em campo. No meio deste caminho, a emergéncia da critica pos-
moderna procurou discorrer sobre a presenca excessiva do autor em contraposicdo as
vozes nativas (CLIFFORD, 1998) e ainda desenvolver algumas alternativas para a
construcdo dos textos etnograficos, se afastando, desta forma, dos modelos tedricos
anteriores. Em face da abertura destas outras possibilidades tedricas, a proposta deste
trabalho uma possui uma caracteristica importante da antropologia pds-moderna e
também presente na Historia: apresentar em seu corpo a fala dos caldenses. As vozes das
pessoas foram fundamentais para compreendermos algumas das variadas formas como 0s
agentes interpretam sua cultura. A memoria coletiva também foi imprescindivel para
entendermos a histéria local de Caldas nestas Ultimas décadas e as transformacdes e
permanéncias politicas e econdmicas, mesmo que em nosso trabalho ndo aparecam a todo
momento e em primeiro plano, haja visto que nossa perspectiva esta voltada para a
dimens&o da cultura. Nesse sentido, cabe informar que ele foi pensado e escrito seguindo
uma linha mais proxima da antropologia hermenéutica de Geertz, ainda que tenha outras
fundamentacdes tedricas, ndo apenas da antropologia, mas também da histdria cultural.

Ao entendermos que a crenga nas assombragdes ndo se restringe a pratica de
contar, fazendo parte na vida cotidiana em muitos aspectos, e que esta crenga representa
uma parcela da visdo de mundo caldense e de seu sistema simbolico, propomos nos

aproximar da perspectiva metodologica cunhada por Malinowski (1978), que permitiu
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uma producdo de conhecimentos a partir da coleta de dados em um contexto de contato
estreito e vivéncia com a populagdo (MALINOWSKI, 1978). Dessa forma, a observagéo
participante contribuiu para compreendermos melhor a complexidade do sistema
simbolico local. Assim, o contato com a cotidianidade local, a partir de conversas
informais, bem como a observacao das festividades e os eventos religiosos, importantes
para a populagdo, que é formada em sua maioria por catolicos, foram fundamentais para
a confeccéo deste trabalho.

Nesse sentido em que consideramos a relevancia de determinadas caracteristicas
da metodologia de campo desenvolvida por Malinowski, entendemos ser necessario
tracar alguns pontos, que vem sido discutidos pela teoria antropoldgica nas ultimas
décadas naquilo que se refere ao trabalho de campo e sobretudo a relacdo que se
estabelece entre o antropologo e a comunidade onde ele estuda. Em nossa pesquisa, toda
esta discussao levantada se materializou mediante as experiéncias vivenciadas em Caldas,
em um contexto em que a interacdo com a populacao levou-nos a aproximacgoes e aquilo
que Favret-Saada chamou de “ser afetado” (2005).

Entendemos que esta posicao € um desdobramento das vivéncias e que, portanto,
ndo se trata de uma escolha mecanica estabelecida e que antecede o trabalho de campo,
do mesmo modo que o antropdlogo ndo determina em quais contextos ele sera afetado. O
campo nos levou a estas experiéncias emocionais coletivas e a divisdo racional entre o
“observador” e seus “observados”, posicionamento epistemoldgico proposto por
Malinowski, se diluiu no campo como procuramos retratar acima. N&o se trata de refutar
seu modelo, mas de entender que em campo estamos suscetiveis a diversas situacdes
emocionais que nos aproximam das pessoas e de suas formas de ver e viver o mundo e
neste aspecto, esta condicdo abre novas possibilidades de interpretar a cultura que
propomos estudar e que, em certa medida, também nos transforma.

Além desta aproximacéo as ideias de Malinowski que propomos complementar
com a perspectiva de Favret-Saada, nas quais a experiéncia em campo é entendida como
essencial para a construcdo do conhecimento antropoldgico, procuramos usar a
metodologia da histéria oral como uma ferramenta que permitiu, através de entrevistas,
um contato mais apurado com as falas dos moradores caldenses. Assim, este método de
pesquisa se abriu como uma possibilidade de trabalharmos com um conjunto de fontes
que nos elucidaram acerca das religiosidades, representacdes e identidades presentes no
cotidiano. A eficacia da histdria oral se encontra na disposi¢do em permitir o registro de

relatos, divulgar experiéncias e incentivar a histdria local e imediata (MEIHY/, 2005).
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A histéria oral ainda privilegia o contato com acontecimentos, conjunturas e
visGes de mundo, que residem na memoria e permitem ao pesquisador que se aproxime
de seu objeto de investigagdo (ALBERT]I, 2005). Seguindo esta linha de Alberti, nos

apoiamos na legitimidade da fonte oral.

[...] porque ndo induz a mais erros do que outras fontes documentais e
historicas. O conteldo de uma correspondéncia ndo é menos sujeito a
distor¢des factuais do que uma entrevista gravada. A diferenca bésica é que,
enquanto no primeiro caso a ideologia se cristaliza em um momento qualquer
do passado, na histdria oral a versao representa a ideologia em movimento [...]
(ALBERTI, 2005, p. 13).

Assim, entendemos que a articulagdo entre a observacao participante e a histdria
oral nos possibilitou conhecer a cultura local de forma mais profunda e apurada, o que
implica afirmar que mesmo esta complementacdo metodoldgica ndo nos isentou de
encontrar problemas em campo. Primeiramente, identificamos que muitas pessoas néo
conversaram abertamente sobre determinados assuntos com alguém que néo é conhecido,
caracteristica que a populagio local insere na categoria “sistematico”®. Esta situacdo nos
obrigou a tentar aproximacdes de forma gradativa, mas em varias ocasides estas tentativas
ndo nos renderam entrevistas. Em outras ocasides, algumas pessoas, que haviam sido
indicadas como conhecedoras dos “causos” de assombracdo, negavam que conheciam
qualquer narrativa e indicavam outras pessoas. Outras dificuldades também estiveram
relacionadas com a relutancia em gravar as entrevistas. Algumas rejeitaram, mas nao
deixaram de contar narrativas que escrevemos e, em duas circunstancias, as pessoas
escreveram suas historias em folhas de papel.

Os problemas encontrados também aconteceram em relacdo a gravacdo das
entrevistas. Duas se perderam de modo que ndo encontramos formas de sanar as perdas e
foi necesséario que pedissemos para que as pessoas aceitassem grava-las novamente. Outra
grande dificuldade encontrada durante os trabalhos de campo se referiu a extensao
territorial do municipio. A existéncia de inUmeros bairros rurais ja representou, em si, um
grande empecilho ao conhecimento total do municipio e que, aliado ao pouco tempo de

duracdo do mestrado para a realizacdo da pesquisa, agravou seu desenvolvimento.

& Do mesmo modo como a ideia de assombracdo, a categoria sistematico é bastante complicada no que diz
respeito a uma sintetizagdo. A partir de nossas interpretacdes, entendemos que € uma pessoa que ndo gosta
muito de brincadeiras, quieta, preza uma ordenacdo das coisas e segue a risca determinados valores,
herdados de sua criag8o, 0s quais muitas vezes causam atritos com outras pessoas, inclusive familiares.



25

Muitas comunidades sdo distantes e as adversidades que dizem respeito ao
transporte para determinados bairros rurais sdo nitidas, como Pereiras — distante em torno
de trinta e oito quildmetros e o Tripui —quarenta quildmetros - haja visto que ndo possuem
qualquer tipo de servigo de transporte publico. Outras localidades, relativamente mais
préximas, como Lagoa e Bom Retiro, possuem estradas de terra precarias e, portanto,
representaram empecilhos a um desenvolvimento mais amplo da pesquisa naquilo que se
refere ao conhecimento do municipio.

Desta maneira, ao contrario, encontramos bairros com uma maior viabilidade de
acesso como Sao Pedro de Caldas e aqueles que estdo localizados em suas proximidades,
como Botafogo e Santo Antonio. Existe uma linha de 6nibus que realiza quatro viagens
diérias entre Caldas e Séo Pedro e, portanto, facilitou-nos o convivio com a populacéo
destas comunidades. E importante ressaltar também que mesmo em face deste problema
de locomocdo, ndo deixamos de encontrar no centro da cidade pessoas destes bairros de
dificil acesso, que saem de suas rocas para fazer compras nos mercados ou pagar alguma
conta. Logicamente, esta disposi¢do impossibilitou a gravacdo de entrevistas a exce¢do
de uma pessoa e tal condicdo elucida a importancia e a necessidade das conversas
informais para a construcdo de nossa pesquisa. As questdes que perpassam pelo éxodo
rural também nos ajudaram a lidar com estes problemas. Algumas de nossas entrevistas,
independente da faixa etéria, foram realizadas com pessoas que se mudaram para a cidade
com a finalidade de melhoria das condicdes de vida. Nesse sentido, tivemos acesso a
varias narrativas que nao evidenciaram unicamente as assombracdes e que contribuiram
em nossas reflexdes sobre a cultura e os modos de vida. Portanto, tivemos acessos a
historias de comunidades especificas sem ter ido até elas e encontramos situacdes, devido
a circularidade das ideias, em que nos defrontamos com narrativas contadas por pessoas
que ndo possuiam qualquer tipo de vinculo com o bairro rural e que nos ajudaram a
compreender melhor nosso objeto de estudo.

Como j& pontuamos anteriormente, o catolicismo na regido esta presente desde o
inicio do processo de colonizacao e faz parte da visdo de mundo da populacdo caldense.
As variadas formas como ele se convergiu com outras cosmovisdes fez com que nos
aproximassemos da ideia de catolicismo popular enquanto um sistema simbdlico
pluralizado e dindmico e, portanto, dialoga com o hibridismo cultural. E relevante aqui
anunciar nossa concepgao de hibridismo haja visto que ela foi fundamental em nossas
reflexdes acerca das configuragOes das religiosidades caldenses. Nesse sentido, nossa

compreenséo de hibridismo perpassa pelas nog¢des que Peter Burke (2010) discute em sua
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obra Hibridismo Cultural, que sintetizamos como um processo dindmico constituido a
partir de encontros culturais que possibilitam a diversificacdo, permeabilizacdo e
emergéncia de representacdes, costumes e expressoes.

Ao percebermos a complexidade que envolve a visdo de mundo da populagéo
local, na qual o mundo espiritual dialoga com o mundo material, compreendemos que a
crenga nas assombracOes representa uma destas formas dialégicas. Nesse sentido,
mediante a pluralidade das representacGes e praticas sociais, procuramos apresentar no
primeiro capitulo algumas destas relacdes de conexdo entre estes dois mundos, que
tivemos contato ou ouvimos através de nossas conversas. Desta forma, nossa intengédo
nesta parte do texto foi de aproximar o leitor da cultura local, a partir de figuras
emblematicas na comunidade, como benzedores, feiticeiros e adivinhos com suas préaticas
magicas que tanto curam quanto adoecem, mas que possuem poderes advindos do mundo
espiritual. Ainda neste capitulo, nos propusemos a tracar alguns aspectos da historia da
regido, uma vez que eles nos favorecem a compreender melhor o tempo presente a partir
das permanéncias e transformacées na cultura local.

No segundo capitulo procuramos estudar, dentro deste sistema cultural que
privilegia a interacdo entre estes dois mundos, a crenca nas assombracdes e a
complexidade que a envolve. Nesse sentido, o objetivo de nosso trabalho foi tentar
compreender, tomando como fundamento a presenca das assombracgdes na cotidianidade
local, as formas como elas estdo atreladas a construcdo da identidade coletiva, que é
pluralizada e composta por inimeros atributos sociais e religiosos. Assim, a pratica do
contar, a crenca nas assombragdes e 0 medo sdo elementos culturais que fazem parte de
um processo de interiorizagdo das normas sociais e religiosas iniciado na infancia. Deste
modo, as assombrac¢des sdo, em grande medida, moradores locais, vivos ou mortos, que
transgrediram estas normas. Portanto, a0 mesmo tempo que os “causos” de assombragao
contribuem na formacao identitaria, demarcam as pessoas que se distanciaram das regras
— a quem chamamos de “outros” no texto — e evidenciam a diferenga.

No terceiro capitulo procuraremos abordar as questdes que perpassam pelas
transformacoes na cultura local, tanto na contemporaneidade quanto décadas atras — por
meio da memoria de alguns caldenses - porém rejeitando uma 6tica da sua substituicdo
ou desaparecimento mediante sua interacdo com outras formas culturas, sobretudo
aquelas ligadas ao desenvolvimento e disseminacdo dos meios de comunicacgao de massa,
como a televisdo e a internet. Nesse sentido, abordaremos estas transformag0es enquanto

partes de um processo histérico e nossas incursdes ao passado através da fala dos
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moradores foram fundamentais para pensarmos a cultura como algo dinamico e nao
essencializado. Entendemos que estes meios além de fornecer outras possibilidades
simbdlicas, carregam discursos que colocam a cultura local em movimento. Nesse
sentido, a dindmica que os agentes ddo a cultura local, ao mediar suas acdes também
segundo seus interesses, &€ composta por momentos de apropriacdo, recusa e sobretudo
traducdo cultural em relacdo ao fluxo de ideias que chegam até Caldas.

Procuramos compreender que as transformacbes da cultura caldense
correspondem a uma condicdo que possibilita sua permanéncia no cotidiano e, portanto,
suas modificacdes fazem parte de um processo histérico. Durante nossas pesquisas feitas
no municipio, observamos a interacdo da populacao local com outras formas culturais,
ndo apenas as novas geracGes que nasceram na transicdo para o século XXI e que
observam a internet e a televisdo de forma naturalizada. Assim, neste capitulo ainda nos
propomos ressaltar, a partir do estudo acerca da memoria dos jovens, sua relacdo com as
representacdes que envolvem a interacdo entre 0 mundo espiritual e 0 mundo material.

Por fim, é importante acrescentar que as pesquisas de campo foram realizadas de
forma intermitente ao longo dos anos, normalmente nos meses de julho, dezembro e
janeiro e a Semana Santa, data importante para a populacdo local em face de sua
religiosidade. Nesse sentido, esta caracteristica da descontinuidade e da intermiténcia,
que Ramos (1990) apontou como uma peculiaridade das etnografias brasileiras, permitiu
que observassemos de uma forma mais apurada a dindmica da cultura local, em suas
permanéncias e transformac6es. Assim, entendemos que este trabalho dialoga com a
nocdo de etnografia tecida em movimento (RAMOS, 1990), na qual o acimulo de novos
dados permite observar as mudancas locais entre as pesquisas de campo. Vale ainda
agregar a esta perspectiva, que o pesquisador ndo se encontra em estado de inércia e,
portanto, a etnografia em movimento tem uma dupla mobilidade que faz parte de todo o

processo de construcdo do trabalho final.
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CAPITULO 1
CALDAS: CONFLUENCIAS ENTRE O PASSADO E O PRESENTE

Este trabalho, ao tomar como ponto de ancoragem a crenga em seres, identificados
pela populacdo caldense como assombragdes, fornece-nos elementos para refletir para
além de meras representacdes, muitas vezes entendidas como alegoricas ou supersticoes.
Neste imaginario complexo inserem-se praticas magicas adotadas que dialogam com as
formas de pensamento e que carregam consigo tonalidades de um hibridismo cultural e
religioso em um processo secular de convergéncias entre diferentes formas de concepcao
da realidade. Neste ponto, portanto, ndo nos cabe observar a cultura caldense a partir de
uma dimensdo construida de forma distinta da cultura brasileira, pelo contrario, ela
fundamenta-se na pluralidade de préticas e visdes de mundo construidas historicamente

de forma conjunta, o que ndo desqualifica a existéncia de suas peculiaridades.

A colonizagdo tardia do sul de Minas Gerais, efetivada em fins do século XVIII,
regido anteriormente utilizada, na maioria das ocasides, como area de passagem, marca
um momento historico de transformacdo das atividades econdmicas na capitania de Minas
em face do esgotamento das reservas de ouro na regido de Vila Rica. Neste aspecto, a
migracao para esta regido fundamentou-se na procura por novas jazidas (CASTILHO,
2009) atrelada ao inicio das atividades pecuarias com a emergéncia das primeiras
fazendas. Tal consideracdo é fundamental para pensarmos o carater hibrido das relacdes
culturais nesta regido e que ganha novos tons ao considerarmos também a ofensiva de

paulistas com 0 mesmo intuito dos mineiros’.

Em um primeiro momento devemos considerar que estes colonos, entre 0s quais
a historia tradicional local destaca a figura do portugués Anténio Gomes de Freitas
(PIMENTA, 1998), ja carregavam aspectos de permeabilidade cultural gestados desde o
século XVI. O estabelecimento de fazendas e sitios, a partir de 1776, no processo de
colonizacdo, distantes uns dos outros, foi se espalhando pela regido e diante das

dificuldades materiais impostas pelo cotidiano, possibilitou uma diversificagcdo maior das

7 Segundo Pimenta (1998), a area onde hoje se localiza o0 municipio de Pocos de Caldas, que foi um povoado
rural de Caldas até metade do século X1X, foi colonizado por paulistas. Isto se deveu ao fato de tal regido
demarcar a divisa entre a capitania de Sao Paulo e de Minas, chamada de “Tranqueira de Verissimo Jodo”.
Nesta regido ainda havia locais que eram considerados “area proibida” por serem caminhos do contrabando
de ouro e que hoje sdo os municipios de Ibitidra de Minas, Andradas e Sdo Jodo da Boa Vista, este
localizado no estado de S&o Paulo.
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trocas culturais com os escravos africanos e brasileiros e com as etnias nativas da regiao
adquirindo variadas formas essenciais para a sobrevivéncia, traco marcante do convivio
na colonia (NOVAIS, 1997).

A extensdo territorial da freguesia de Nossa Senhora do Patrocinio do Rio Verde
das Caldas que incorporava em 1831, segundo Matos (1981), as comunidades Cabo
Verde, Alfenas, Pocos de Caldas, Caracol (atualmente Andradas), Campestre e Santa Rita
de Caldas é um dado geografico relevante que nos traz uma amostra acerca das possiveis
dificuldades cotidianas a que os individuos deste momento histérico estavam sujeitos.
Estas adversidades e condicOes de precariedade e instabilidade, observadas por Novais
(1997) como sensacdes inerentes da colonizagao portuguesa, possibilitaram o amalgama
de habitos e costumes improvisados para se adaptar a esta regido interiorana pouco

conhecida pelos colonos.

Foi nesses espagos novos, nesse mundo distinto que homens cada vez mais
familiarizados com hébitos de privacidade improvisaram, a sua moda, novas
formas de vivé-los — inclusive para poderem suportar melhor o imprevisto de
situacdes inéditas e neutralizar a angUstia ante seus desdobramentos. (MELLO
E SOUZA, 1997, p. 44).

As préticas de improviso manifestaram-se de forma multifacetada nos campos da
vida social naquilo que circundou as especificidades da regido, uma vez que havia a
necessidade de conhecimento das plantas medicinais para curas. A alimentagéo se inseriu
neste contexto através da compreensdo de vegetais, palmitos, frutas comestiveis e da
rotina de determinados animais para cacar. Entendida como uma atividade essencial na
vida destas populacdes enquanto complemento de sua alimentacdo, Antdnio Candido
(2001) observa que a caga revela “ [...] a extraordinaria capacidade de ajustamento ao
meio, herdada do indio: conhecimento minucioso dos habitos dos animais, técnicas
precisas de captura e morte. ” (p. 72). Este tipo de familiarizacdo com o ambiente também
se estendia aos animais que representavam perigo como serpentes, ongas e jaguatiricas,
estes ultimos ainda presentes, em numero reduzido, no que resta da Mata Atlantica em
Caldas.

Determinados ritos sociais e religiosos, como batismos, casamentos e morte,
diante de empecilhos que eram relacionadas a enormidade da extenséo territorial local, o
numero reduzido de padres, as dificuldades de transporte e a distancia do centro religioso,

o qual permanece o mesmo até hoje, favoreceram os intercambios culturais como forma
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de resolver as questdes concretas e sobretudo iminentes do cotidiano (MELLO E
SOUZA, 1986). A configuracdo de préaticas e representagdes sincréticas - palavra da
autora - ndo pode ser observada apenas sob o prisma da pacificidade e de uma
democratizacdo racial, como sintetizou Gilberto Freyre em Casa-grande e Senzala (2006).
A tecitura destas relacbes nao se deu unicamente no campo das aproximacdes, mas
também através conflitos e afastamentos (NOVAIS, 1997), que edificados sobre as
interfaces da dominacéo, escravidao e outras formas variadas de violéncia, promoviam

sujeicBes as normas estabelecidas (SOUZA, 2002).

1.1 Improvisac@es, conflitos e convergéncias culturais na formacéao social de
Caldas

Neste contexto que envolveu a colonizagdo da regido, devemos elucidar a
presenca do catolicismo na formacdo da comunidade e de suas religiosidades, sobretudo
ao olharmos para a configuracdo do espaco no centro de Caldas. Muitas propriedades
pertencem a Igreja Catolica, usadas na contemporaneidade como locais para ministrar
aulas de catequese, crisma e realizar determinados eventos sociais assentados sobre uma
religiosidade, como é o caso do Saldo Paroquial, onde organizam-se os jogos de bingo,
almocos e jantares que possuem a finalidade de arrecadacéo de renda para a manutencéo
do catolicismo local. Existem ainda duas igrejas, Matriz e do Rosario, localizadas nas
extremidades da praca central, distantes em torno de quinhentos metros, e que demarcam
a territorialidade e o poder da Igreja Catdlica na formac&o cultural e religiosa caldense.

A Igreja Matriz localiza-se no mesmo lugar no qual foi erguida a primeira capela
da comunidade e onde permanece o centro do municipio. Uma caracteristica que nos
permite pensar sua antiguidade reside no fato de existirem pessoas enterradas,
provavelmente figuras ilustres de sua época, conhecidos como “homens bons”, como
fazendeiros e politicos que possuiam lagos estreitos com a comunidade religiosa,
demarcando uma diferenca social em relagéo ao restante da populagéo cujo destino era o
cemitério localizado no adro da igreja. Em meados do século XIX, onde hoje se localiza
a lgreja do Rosario, construida no inicio do século XX, havia um enorme cruzeiro na
entrada do largo evidenciando a tradigdo portuguesa quinhentista como marco da
civilizagdo e da fé (AZZI, 1978).
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Nesse sentido, a emergéncia do cruzeiro representa a expressao oficial da
religiosidade caldense e da devocéo popular, sobretudo daqueles que moravam na vila ou
em seus arredores. Estes aspectos de disposicdo do espaco sédo fundamentais para
refletirmos sobre a construcéo historica de uma identidade coletiva e do sentimento de
pertencimento em um processo que envolve relagdes mutuas entre pessoas, lugares,
historias e institui¢des (TRAJANO FILHO, 2010).

Esta visibilidade nitida do discurso catélico reflete-se na utilizacdo hegemonica
dos espacos publicos, desde encenacOes religiosas até a tradicional festa do Arraial,
realizada no més de junho ou da paréquia de Nossa Senhora do Patrocinio, feita em
agosto. Observamos, em contrapartida, que as demais religides ndo possuem 0s mesmos
privilégios e ndo realizam qualquer evento social, seja este de natureza filantropica ou de
arrecadacao financeira. No plano de fundo desta colocacéo, ainda que o culto publico seja
uma caracteristica presente no catolicismo (MOTT, 1997), ficou-nos evidente que a
identidade coletiva e os lacos historicamente construidos e engendrados pela religiosidade
predominante demarquem as demais religifes e seus fi€is sob a 6tica de uma diferenca
em que eles sdo vistos com certo receio como o0s evangélicos, segundo alguns moradores
catélicos nos informaram, e até muitas vezes sao inseridos em um universo do pecado e
do desvio, como é o caso dos praticantes da Umbanda. Neste ponto, é relevante
evidenciar que eles se fechem relativamente sobre seu préprio meio social e religioso,
dando-nos uma amostra de um jogo de identidades que ndo necessariamente se encerra

nestes limites, ultrapassa-os e abarca outros valores sociais que ressaltaremos adiante.

Entretanto, mesmo diante da autoridade do catolicismo na localidade, nédo
podemos enxergar as relacdes sociais a partir da formacdo de grupos isolados, ignorando
sua dindmica. Assim, a discussdo estabelecida por Sahlins (1990) nos fornece aparatos
para pensarmos que a construcdo da agdo dos individuos é permeada tanto por seus
aparatos culturais e simbdlicos quanto por seus interesses, o que nos permite refletir que
as aproximagcdes estdo presentes nestas relagdes sociais e religiosas e demarcam, sem
duvida, caracteristicas histdricas da sociedade caldense desde a colonizacéo da regido,

além de nos abrir um caminho para pensarmos a presenca da no¢éo de agéncia.

A crenca da populacéo na eficacia das religiosidades que possuem tracos africanos
é visivel tanto no aspecto do medo do feitico, chamado popularmente de macumba,
quanto na procura e presenca de catélicos nos terreiros para resolverem suas angustias e

problemas. Esta esfera possibilita-nos identificar a presenca de um hibridismo em
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constante movimento que transcende o imaginario popular ao atuar no campo das praticas
cotidianas e ao amalgamar e ressignificar novos elementos ao longo do tempo. Outro
aspecto que adquire relevancia nesta perspectiva da historia de Caldas foi a presenca da
irmandade de Sdo Benedito, criada no século XIX, encerrada nas primeiras décadas do
século XX (PIMENTA, 1998) e que nos revela a presenca de um catolicismo praticado
por descendentes de escravos que cultuavam este santo de origem africana em uma de
suas versOes populares. Neste aspecto, portanto, a heterogeneidade cultural no Brasil
representa uma formacao de reciprocidade em face de questdes que emergiram diante das
necessidades materiais (SOUTHEY?® apud FREYRE, 2006), mas também das imposicdes

sociais.

Esta interface do catolicismo — a criacdo das irmandades leigas de escravos -
enguanto uma estratégia de combate as religiosidades africanas, ndo permitiu, segundo
Liliana Porto (2007), a contestacdo do sistema escravista. Por outro lado, a antropéloga
observa que as praticas destas irmandades, por mais que tivessem restricdes em sua
estrutura de funcionamento, possibilitava a inser¢cdo dos negros — escravos ou livres —
dentro das sociedades. Todavia, tal modelo de socializacdo, deve ser colocado a luz da
mentalidade daquele tempo histérico, independente do marco abolicionista: 0 negro

tratado como propriedade, como animal e visto como inferior.

Estas condi¢Ges, as quais ainda assombram a sociedade brasileira na
contemporaneidade, sdo suficientes para problematizarmos que sua socializacéo foi — e
ainda é - contornada por discursos de poder, dominacdo e manutencdo deste status quo,
0s quais possibilitaram uma integracdo limitada, na qual todas as pessoas devem conhecer
seu lugar de pertenca e seus limites sociais. Nesse contexto, Florestan Fernandes (1978)
procurou demonstrar como o carater oficial da abolicdo da escraviddo, em seu sentido
pratico, ndo proporcionou qualquer tipo de emancipacédo social para a populacéo negra,
ao contrario, exponencializou sua marginalizacdo. Assim, Fernandes se prop0s a
desconstruir o mito da democracia racial, que era fundamentalmente um programa de
Estado ligado a construcdo da identidade nacional durante o governo Vargas
(SCHWARCZ, 1998).

Um destes pontos, fundamentais nesta pesquisa, se relaciona com as adversidades

que 0s portugueses encontraram aqui para exercer suas praticas religiosas que eram

8 Robert Southey, History of Brazil, Londres, 1810-1819.
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alicercadas em rituais e cerimonias de carater publico (MOTT, 1997). Nesse sentido, 0s
sertdes de sua colbnia representaram empecilhos para estas praticas coletivas ao longo de
séculos e abriram espacos para a comunhao de ritos e formas de pensar que se divergiram
do catolicismo tradicional. E importante ressaltar que no plano de fundo deste processo
de intercambios culturais que fundamentaram a formacao plural da cultura brasileira,
Gilberto Freyre (2006) coloca em perspectiva a relacdo entre os portugueses e mouros
desde o periodo medieval, como uma caracteristica marcante do povo lusitano: a

suscetibilidade para trocas culturais e convivio com outros povos.

Esta ideia nos permite pensar que o catolicismo que desembarcou no Brasil,
quando observado pelo prisma dos colonos, ja carregava tracos de outras culturas
(FREYRE, 2006), o que ndo representava empecilhos em relacdo a sua identificacao
como catdlicos. Este ponto € emblematico porque indica-nos a permanéncia deste
posicionamento na Ameérica Portuguesa por parte dos colonos, mesmo que parcela das
pessoas que moravam nestes sertdes se aproximaram de outras formas religiosas para
resolver questdes cotidianas, ainda que estas representassem, no minimo, um catolicismo

praticado por leigos na falta de padres.

O vinculo e o sentimento de pertencimento com o catolicismo ndo se
modificavam, mas passavam por processos de deslocamento da objetivacdo — missas,
confissdes e outros ritos sacros que resolviam tais questdes - para uma subjetivacao, que
se manifestava nas préaticas de improvisos e rearranjos, muitas vezes buscando elementos
em outras fontes religiosas, que poderiam e deveriam ser perdoadas por Deus. Muitos
colonos mesmo se orientando por outras religiosidades e praticando os considerados
“desvios”, em alguns casos, ndo negavam sua condicdo de catdlicos, posicionamento
produzido pelo grande medo da perseguicao do tribunal do Santo Oficio e que, por outro
lado, contribuiu para aversdes a religiosidade oficial (MELLO E SOUZA, 1986). E
essencial também pensar na existéncia de um forte sentimento de identidade religiosa que
fez com as pessoas que incorporaram outros elementos fossem incapazes de considerar

suas apropriacdes culturais como afastamentos do catolicismo.

Este hibridismo religioso que apresenta incontaveis perspectivas, varia também
de acordo a regi&o do Brasil e com os modos como se confeccionou a colonizacgdo. Nesse
contexto de intensa variabilidade em relacdo as praticas religiosas, ndo podemos ignorar
a existéncia de catolicos displicentes que evitavam as cerimOnias sagradas e 0s

sacramentos ou aqueles que frequentavam os rituais por conveniéncia, sendo em alguns
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casos ateus ou animistas (MOTT, 1997). Assim, “A partir do panorama religioso até
agora, podemos agrupar os colonos do Brasil num gradiente que vai dos mais auténticos

e fervorosos aos indiferentes e até hostis a religido oficial [...]” (MOTT, 1997, p. 175).

Este contexto que possibilitou a confec¢do de hibridismos, sobretudo nos sertdes,
fundamentou-se, em muitos casos, na emergéncia de ritos praticados nos ambientes
domeésticos se tecendo, portanto, na intimidade e na vida privada, identificados por
Gilberto Freyre (2006) como “catolicismo familiar”. A regido de Caldas se enquadra nesta
dimensao, na qual a presenca das culturas africanas acompanhou, ao que nos parece, mais
0 processo de colonizagdo do que as culturas amerindias locais, e se faz nitida até a
contemporaneidade, mesmo que tenham passado por inimeras transformacdes, inclusive

intercambiando elementos entre elas mesmas.

A religido africana vivida pelos escravos negros no Brasil tornou-se assim
diferente dos antepassados, mesmo porque ndo vinham todos os escravos de
um mesmo local, ndo pertencendo a uma Unica cultura. Gegés, Nagos, lorubas,
Malés e tantos outros trouxeram cada um sua contribuicéo, refundindo-as a luz
de necessidades e realidades novas, superpondo ao sincretismo afro-catélico
um outro quase sincretismo afro. (MELLO E SOUZA, 1986, p. 94).

A afirmacéo de Mello e Souza nos fornece luz para pensar a formacéo cultural da
populacdo caldense, sobretudo porque a presenca escrava foi bastante nitida. Ja na
condicdo de freguesia, a partir de 1813, Caldas, pertencente ao Termo de Campanha,
possuia em torno 900 escravos em uma populacdo total de 3302 pessoas, 0 que equivale
a 27,2% de moradores (DELFINO, 2010).

E consideravel problematizar tanto a precariedade das condicdes destes primeiros
levantamentos demogréficos, ja na fase imperial, quanto aos nimeros obtidos, uma vez
que, sem ingenuidade, entendemos que muitas pessoas ndo foram contabilizadas.
Entretanto, estes dados nos mostram a existéncia de escravos na regido, o que implica-
nos ratificar a formacao cultural e religiosa da populagdo de Caldas tomando como ponto
de ancoragem as convergéncias entre formas distintas de concepcao da realidade e do
mundo espiritual. Tais numeros nos permitem ainda pensar na larga distribuigéo espacial
da populacdo em relagdo a extensdo territorial, muito maior naquele tempo histérico

porque varios municipios ainda ndo haviam se desmembrado de Caldas.

Estas condi¢Ges nos levam a pensar no favorecimento das aproximacgOes e

intercambios culturais diante da precariedade de locomocéo e distancia em relagdo as
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possibilidades de contato com o centro da Freguesia de Caldas, ocasionando

13

frequentemente que “ [...] os brancos adotassem determinadas praticas religiosas
africanas, de forma a responder a necessidades seculares e temporais que a fé e as oragdes
cristds ndo permitiam solucionar de uma forma imediata. ” (SWEET, 2007). Estas
permeabilidades, todavia, ndo se cristalizaram nos ambientes publicos, pelo contrario, se
restringiam ao campo do privado e teceram variadas formas hibridas de contato entre o
mundo dos vivos e dos mortos, contexto no qual inserimos a crenga nas assombracoes e
seus contos enquanto formas populares de transmissao de costumes e valores sociais e
religiosos. Para termos uma nocao da distribuicdo da populacédo pela freguesia, Matos
(1981), indica que existiam, no ano de 1837, 93 casas erguidas no largo e outras 427

espalhadas, provavelmente de forma irregular pelo restante de seu territorio®.

Neste processo de construcdo coletiva e plural, favorecido por esta distribuicdo
pouco uniforme, desenvolveram algumas figuras de singular importancia no municipio,
como os benzedores e adivinhos que discutiremos mais tarde, mas que nos parece ter
contribuido para sanar estas dificuldades cotidianas articulando uma religiosidade
catdlica popular, distanciada da doutrina oficial e perseguida em Portugal, com o poder
de cura (BETHENCOURT, 2004) e que em sua col6nia no Novo Mundo se aproximou
bastante de epistemologias religiosas africanas e indigenas. E significativo elucidar que
estas figuras, diante da pluralidade brasileira, chamados em outras regides por rezadores,
podem ganhar outras tonalidades, possuirem outras func@es sociais e/ou estarem mais
proximos dos conhecimentos nativos do que africanos, como nas comunidades
amazonicas, ou o inverso, apresentando maior proximidade das cosmologias africanas,

como na Bahia.

Refletir sobre os elementos que favoreceram as tecituras da cultura local requer
evidenciar as relagfes dos colonizadores a partir do século XVIII com as populagdes
nativas que habitavam a regido onde foram estabelecidas as primeiras fazendas e sitios.
A falta de fontes representou um empecilno em nossa pesquisa, e aquelas que
encontramos pouco se referem a estas etnias, que unicamente sao citadas. Neste aspecto,
qualquer tipo de tentativa de identificacdo torna-se algo nebuloso, contra o qual pouco
podemos fazer. A tradi¢do oral da localidade e a historia politica deixaram-nos como

heranca apenas o nome do rio que perpassa pelas margens da cidade, chamado de

® Tanto na corografia de Matos quanto no recenseamento imperial de 1872-73 é usada a palavra fogo para
designar os domicilios.
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“Ribeirdo dos Bugres”. A palavra bugre, segundo Gilberto Freyre (2006), se referia a
determinadas etnias nativas localizadas Capitania de S&o Paulo e exprimia a ideia de

pecado imundo?®,

A denominacéo de bugres dada pelos portugueses aos indigenas em geral € a
uma tribo de Sdo Paulo em particular talvez exprimisse o horror teoldgico de
cristdos mal saidos da Idade Média ao pecado nefando, por eles associados ao
grande, ao maximo da incredulidade ou heresia. (FREYRE, 2006, p. 189).

Esta nomeagdo genérica dada pelos portugueses também é informada pelo
memorialista Reynaldo Pimenta (1998), utilizando-se de um jornal local “O Caldense”
datado de 1878, mostrou-nos que estas etnias também eram chamadas de tapuias.
Entretanto, o memorialista procura afirmar que a etnia que habitava a localidade eram 0s
caiapds, baseando-se em uma festa popular caldense, como podemos observar no trecho

abaixo de sua obra e em alguns documentos do inicio do século XIX.

O folclore regional conserva a lembranca desse antepassado conterraneo,
revivido por ocasido de certas festividades religiosas na danca a que déo
justamente o nome de “Caiapd” e para o qual se fantasiavam de indio, pretos e
mulatos, armados de flechas, pintados de cores vivas e coroados de penas,
pugnando para impedir o “rapto da bugrinha” [...] (PIMENTA, 1998, p. 12).

Estas festividades religiosas a que Pimenta se refere ndo se fazem presentes na
contemporaneidade, apenas na memoria das pessoas mais antigas e que as vivenciaram
em momentos de modificagdo. C.Z.L.** *2se lembra da encenacéo do rapto da bugrinha,
ao evidenciar, de acordo com a oralidade local, a presenca desta etnia ao longo da

formagcdo histérica de Caldas.

Na Festa da Uva tinham os caiapds e eu era bugrinha, uma indiazinha sabe? E
ai um me roubava e saia correndo comigo. Quem pegasse tinha que pagar para
restituir [...] € um folclore, faz parte [...] tinha os indios caiapds e eles
dangavam tocando um tambor com uma indumentaria. As pessoas comuns que
participavam, que gostavam e ndo deixavam a tradicdo cair, ndo é? [...] a
pessoa que me roubava, que roubava a bugrinha, cada ano ia uma, mas eu fui

10 Esta colocacdo nos fornece elementos importantes para pensarmos na presenca paulista na formagéo
histérica e social do sul de Minas Gerais, ndo sendo apenas colonizado por mineiros, fato que pode ser
melhor demarcado quando pensamos que esta regido pertencia a Capitania de Minas do ponto de vista
politico e geografico e ao Bispado de Sao Paulo dentro da dimenséo religiosa.

11 C.Z.L é uma figura muito conhecida e querida em Caldas. Seu cotidiano é envolvido por muitas
atividades, como tocar nas festas, ensaiar com suas bandas no poréo de sua casa, dar aulas particulares de
musica e ainda confecciona artesanatos. Ela sempre morou na parte urbana do municipio.

12 Como informamos na introduc&o, as pesquisas de campo foram feitas de forma descontinua e nesse
sentido, optamos por colocar a idade atual de nossos narradores e ndo aquela no momento da entrevista.
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bastante vezes, roubava e para restituir para ali, a pessoa que roubava tinha que
pagar para devolver. Pagava uma multa por ter me roubado [risos]. Era muito
legal. [C.Z.L., segunda entrevista, 20/07/2017, 72 anos, Caldas].

E necessario trazer a discussdo que Pimenta levantou acerca das etnias que
habitavam as regides de Caldas. Utilizando-se de um trabalho do etn6logo Egon Schaden,
que ndo consta em sua bibliografia e que procurou questionar a presenca dos caiap0s
durante a colonizag8o, o memorialista local tambem indicou a possibilidade de Caldas ter
sido morada de Cataguazes'®. Em meio a este debate de fontes bastante escassas e 0 pouco
conhecimento que a populacgéo local possui deste aspecto da historia, uma vez que pouco
nos informaram sobre as comunidades indigenas, procuramos também trazer outra
possivel referéncia que nos chamou atencdo sobre uma comunidade rural chamada
Coroado, outra nomenclatura europeia que designava algumas etnias que habitaram os
sertdes de Minas Gerais e Sdo Paulo. Nesse sentido, portanto, podemos refletir sobre a
existéncia de outra comunidade amerindia que pode ter habitado esta regido e tenha
sofrido destino semelhante as demais.

De todo modo, ao tomarmos como pressuposto o desconhecimento da populacéo
caldense sobre a presenca indigena, somos impelidos a pensar que estas foram expulsas
ou exterminadas, o que pode implicar em uma influéncia menor na constituigéo da cultura
local e na confeccdo futura de seus referenciais simbélicos. Cabe aqui também colocar
que estas etnias a que estamos nos referindo poderiam ser n6mades e diante do contato
com os colonizadores decidiram se mudar. Esta aparente auséncia também se manifesta
na obra de Pimenta (1998) que seguiu a linhagem de uma historiografia positivista que

pouco mencionou os indigenas e em menor escala 0s escravos.

A centralidade de sua preocupacdo debruca-se sobre 0s portugueses que
colonizaram a regido e nas sesmarias doadas, onde fixaram as fazendas com suas familias
e agregados. A escassez de fontes provavelmente representou problemas para o autor,
porém, ndo podemos ignorar que, pertencente a uma classe social elevada da cidade, seu
olhar, interesse e lugar de discurso é voltado para aqueles que foram os dominadores e,

em contrapartida, tendeu a marginalizar as demais populagdes, o que ndo desqualifica seu

13 Egon Schaden, natural de Santa Catarina, foi professor da catedra de Antropologia da Universidade de
S8o Paulo. Entre suas principais obras, Roque de Barros Laraia (2013) destaca A mitologia heroica das
tribos indigenas do Brasil, Aspectos fundamentais da cultura guarani e Aculturacéo indigena.
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texto como um todo, mas torna-o limitado enquanto instrumento de analise da histéria

cultural local.

Outro ponto que nos chamou atencgdo acerca desta Ultima citagdo sobre a obra de
Pimenta, gravita em torno desta festividade popular em que negros e mulatos
fantasiavam-se de indios caiapds. A forma como ela foi descrita e esta encaixada no texto,
parece-nos que de alguma forma foi presenciada, sendo assim, portanto realizada, no
minimo, até a metade do século passado. As convergéncias culturais sdo explicitadas
neste trecho acima citado, mas o que propomos refletir também circunda a nogédo de
hibridismo cultural, que ndo pode ser resumido e enquadrado apenas dentro de um
contexto harmonioso e de pacificidade. Esta festividade poderia ser configurada como
uma pratica dos marginalizados? Segundo as descri¢des do autor, “pretos e mulatos” eram
as pessoas que estavam envolvidas nesta celebracao de resisténcia no “rapto da bugrinha”
e revelam outro aspecto desta socializa¢ao limitada e inserida nas relacGes de poder. Esta
encenacdo, segundo algumas pessoas da localidade nos contaram, refletia uma pratica que

ndo era incomum entre alguns homens, raptar mulheres indigenas para casar.

Neste contexto, mesmo diante de poucos relatos, parece-nos sélida a presenca de
sua cultura na cotidianidade local e representada neste caso especifico daquele rito social
pela tradicdo oral e pela memoria coletiva. O que nos chamou atencdo neste contexto,
porém, é a auséncia da populacdo branca em tal encenacéo, o que é capaz de nos revelar
a construcdo do outro e a demarcacdo da diferenca em termos econdmicos, politicos,
religiosos e de pensamento, afinal temporalidades e vivéncias distintas promovem
diferentes formas de concepcdo da realidade. Nesse sentido, encontramos um dos
alicerces que caracteriza as relacdes raciais no Brasil em que as designacdes de
inferioridade e qualidade social sdo construidas de acordo com a cor da pele
(SCHWARCZ,1998).

O uso da palavra folclore para se referir a danga também nos parece como um
discurso de classe dominante que intenciona diferenciar as crencas de catdlicos, brancos
e antigos senhores do restante da populacéo. Alocar as festas, rituais e crengas populares
produzidas por culturas que foram oprimidas ao longo do processo de formacao do Brasil
a categoria de folclore significa inferioriza-las e até mesmo negar a importancia de sua
presenca neste processo. Tais mecanismos discursivos permitiram a criacdo de

concepcdes acerca do Brasil enquanto um pais catdlico, ideia que simplifica toda sua
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pluralidade religiosa, até mesmo dentro do proprio catolicismo que possui variadas

formas de construcéo.

De modo similar, em Minas Gerais esta identidade coletiva também se faz
presente e parece ignorar tanto a presenga das cosmologias nativas quanto dos escravos
africanos. Estes ultimos representaram uma grande porcentagem de sua populagdo e
fizeram parte da formac&o de sua cultura a partir das procuras e descobertas das minas de
ouro, que se expandiram gradativamente por grande parte do territorio mineiro. Em
Caldas, nos anos que antecederam a abolicdo, 0 nimero de escravos era expressivo, o que

nos mostra, por outro lado, o carater conservador da sociedade senhorial local®4,

Além da presenca viva da cultura africana e afro-brasileira em Caldas,
identificamos também, orientados pela populagdo, a existéncia de uma pequena
comunidade quilombola situada préximo ao distrito rural de Santana de Caldas e da qual
conhecemos apenas um morador que frequentemente encontramos na cidade e que faz
todo o trajeto de sete quildbmetros a pé pela rodovia. Portanto, por mais que exista um
discurso catdlico predominante, que engendra uma identidade coletiva, ndo podemos
qualificar este catolicismo como algo historicamente solido e imutavel porque as relacdes
entre sistemas simbolicos distintos promoveram crencas, mentalidade e praticas
costuradas coletivamente, muitas incorporadas dentro do catolicismo, 0 que aponta para

a necessidade de pluraliza-lo e adicionar a ele a categoria popular.

2 Aspectos importantes em Caldas: ruralidade e religiosidade

Para compreendermos o contexto no qual emergiram e se mantém os contos e a
crenca nas assombracgdes enquanto possibilidades de transmissdo de um catolicismo
popular e de normas sociais residentes na tradicdo oral e na memoria coletiva,
necessitamos olhar mais de perto dois aspectos que estdo intimamente ligados com a

histéria do municipio de Caldas — a ruralidade e a religiosidade. A primeira enquanto uma

14 Segundo o recenseamento geral de 1872-73 das 13798 pessoas “localizadas”, 2391 eram escravos, 0 que
equivale a 17,3% da populacdo. No trabalho de Fabio Francisco Castilho (2009) aparecem numeros
semelhantes. No ano de 1883, o nimero de escravos foi elevado para 2720, o que pode estar articulado ao
aumento do nimero de moradores registrados. Este nimero em 1885 caiu para 2492 escravos e mostra-nos
0 processo que culminou na abolicdo da escraviddo e que passou por algumas leis imperiais como a lei do
Sexagenario e do Ventre Livre. Entretanto, esta pequena diminui¢do nos nimeros ainda pode nos revelar a
mentalidade local sobre a necessidade do trabalho escravo.
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posicao espacial de relativo afastamento do centro urbano e que permitiu a tecitura de
uma forma de pensamento peculiar, construida ao longo do tempo e muito préxima da
nocdo de cultura caipira estudada por Antonio Candido em Parceiros do Rio Bonito
(2010).

A religiosidade também ocupa papel central na vida da populagéo local desde sua
colonizacdo quando foi eregida a primeira capela, no mesmo lugar onde se localiza a
Igreja Matriz na atualidade. Neste contexto, a presenca do catolicismo é fundamental para
refletirmos sobre a construcdo das representacdes e de praticas que ligam o mundo dos
vivos ao mundo espiritual ou dos mortos. Assim, conceber o catolicismo, considerando
toda sua pluralidade, como uma forma de concepcédo da realidade que se manifesta em
acOes cotidianas e, portanto, como um aspecto inerente da vida social, ainda que ndo seja
a unica religido, e atrelarmos tais caracteristicas a ruralidade, muito presente na
contemporaneidade em Caldas — quase metade da populacdo mora nas areas rurais —
conseguimos pensar na existéncia de um catolicismo vivenciado no &mbito domiciliar.
Assim, ele possui algumas particularidades como o culto aos santos, o improviso de ritos
sociais e a oralidade, sobretudo quando pensamos nas possibilidades reais do
analfabetismo, até a metade do século passado, nestas comunidades que se formaram
longe da cidade. Inserimos ndo unicamente a crenca nas assombracgoes e seus relatos, que
se tornam os contos, mas também o imaginario coletivo e a cultura popular caldense

dentro destas caracteristicas que identificamos na populacao.

2.1 O passado e presente na ruralidade caldense

A configuracdo da colonizacdo em Caldas, diferentemente da regido aurifera de
Vila Rica, se fundamentou desde o inicio pela ruralidade, o que fica evidente quando
pensamos na urbanizacdo recente, apenas a partir das primeiras décadas do século
passado. Todavia, tragar uma linha que separa o urbano e o rural, como se fossem duas
esferas distintas, é tomar, de qualquer perspectiva, uma posic¢ao desconfortivel na anélise
da histdria local. Conforme alguns moradores mais antigos nos contaram, o avanco da
cidade para suas zonas marginais, até entdo detentoras de um carater rural, foi um

processo lento em que estas “rocas” estavam literalmente ao lado da cidade e aos poucos
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foram sendo espacialmente incorporadas. T.A.P, ao nos contar sobre uma parte de sua

infancia, mostra-nos um pouco deste processo de urbanizacio.!®

[...] chamava Chéacara Bananal[atual bairro urbano chamado Olaria]. Tinha
pouca casa. Minha rua que hoje é asfaltada, ndo era na época. Era rua de terra.
Havia [pausa], tipo assim, uma porteira em que dividia, sabe, duas ruas certo.
Entdo, muito antes chamava Chacara Bananal. (T.A.P, entrevista, 26/03/2016,
60 anos, Caldas).

E em outro momento de nossa conversa ela nos contou sobre outro bairro urbano

que morou quando era crianca e anteriormente era uma area marginal a cidade.

Outra parte [da infancia] foi na roga perto do Pedrinho Dias [...] perto do Morro
do Querosene. S6 que hoje ¢ as “Casinhas” [bairro urbano], s6 que tudo antes
era zona rural. Entdo bem parte da minha infancia foi 14, s6 que eu nasci aqui
[Chécara Bananal] e depois que fui para la.

Colocamos em discussdo a espacialidade acima, porque entendemos que a
ruralidade é uma permanéncia marcante atualmente na cidade. Para dar continuidade,
entendemos que é significativo delimitar nossa compreenséo sobre o rural, tomando-a em
um sentido mais amplo, esta além de uma condicdo geografica e que se apresenta como
forma de vida e de pensamento (CARNEIRO, 2008). N&o de forma rara observamos em
varias casas a presenga dos “fogdes-de-lenha” ao lado de aparelhos de micro-ondas, das
pequenas criacdes, como galinhas, mesmo que proibidas pela vigilancia sanitaria
municipal e das hortas, onde se cultivam sobretudo verduras e frutas. Esta forma de vida
historicamente ligada ao campo nos permite pensar que as categorias urbano-rural ndo
sdo dicotdmicas, mas complementares e, em grande medida, indissociaveis em Caldas.
Esta relacdo se desdobra, inclusive, em diversas expressfes populares, usadas
cotidianamente e que fazem parte de seu ethos, tais como “ndo passe o carro (de boi) na
frente dos bois” para aconselhar/prevenir uma pessoa sobre alguma atitude precipitada ou
apressadamente. Ouvimos também “saltei da carroca” ou “saltei de banda” para se referir
a situacOes adversas em que alguém vivenciou e procurou sair ou quando é colocado em
determinadas brincadeiras ou gozagOes que causam desconforto. Outra expresséo usada
de forma ampla ¢ “puxar a palha” para se referir a dormir. A metafora do “mato” também

€ muito usada e se refere a abundancia de determinada coisa. Seu uso é amplo e aberto e,

15 Entrevista realizada no dia 26/03/2016. Moradora da parte urbana do municipio.
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portanto, ganha uma tonalidade explicativa em varios campos da vida social, como nas

seguintes frases: “Aqui cachaga ¢ mato” ou “La trabalho ¢ mato”.

Nesse contexto, ndo podemos pensar o mundo rural a partir de uma perspectiva
que 0 observa como arcaico, uma vez que o processo de moderniza¢do nao se restringe
exclusivamente a cidade. Assim, discursos que veem em suas caracteristicas a nogéo de
atraso, comuns nas ciéncias sociais do século XIX, ndo se configuram para além de
representacdes, posto que carregam uma visdo de dominacdo permeada pela visdo de
Augusto Comte, cujo ponto angular € a ideia de progresso que dialoga de forma
indissociavel com a industrializacdo e urbanizagdo e que esta presente no Brasil desde o

processo de instauracdo da republica.

As populacdes das comunidades rurais se apropriam de aparatos tecnolégicos,
entretanto, estas formas de apropriacdo ndo sdo uniformes e um dos fatores que
contribuem para tais divergéncias € a extensdo territorial que segundo o IBGE
corresponde a 711,414 quildmetros quadrados®®. Comunidades mais afastadas, como
Pereiras e o Tripui tiveram acesso a luz elétrica recentemente, ha algumas décadas. Em
outra comunidade chamada de Ponte dos Negros, um morador, que hoje tem por volta de
30 anos de idade, nos disse que em sua infancia ndo havia energia elétrica que chegou
apenas neste século e ainda ndo existe tratamento publico de esgoto, diferentemente de
outras localidades, de maior populacdo, visibilidade e importancia, como os distritos de

S&o Pedro, Pocinhos do Rio Verde, Santana e Laranjeiras de Caldas.

Desta mesma forma, observamos o sinal da televiséo e da telefonia, e até mesmo
o tratamento de &gua e esgoto, sendo feito ainda de forma manual por estas populagdes a
partir da criacdo do sistema de fossas. A telefonia junto a internet foram os Gltimos
aparatos tecnoldgicos que chegaram nas areas rurais, também no século XXI, mas ainda
ndo atingem toda a populacdo, que em muitos casos necessitam subir no alto das
montanhas para procurar um sinal. Mesmo diante de determinados avangos tecnoldgicos,
o0 radio ainda possui determinada relevancia se apresentando em algumas areas como 0

unico meio viavel e possivel de comunicacéo.

As préaticas de improviso sdo caracteristicas pertinentes de uma ruralidade que

perpassa por transformacdes histdricas, sociais, culturais e econémicas. Na

6Consulta realizada no dia 15/07/2017 no site
www.cidades.ibge.gov.br/painel/painel.php?lang=&codmun=311030&search=minas-gerais| caldas.



http://www.cidades.ibge.gov.br/painel/painel.php

43

contemporaneidade tais praticas se manifestam na auséncia do poder publico que alega
comumente a falta de recursos que deveriam ser complementados por instancias
superiores como o0 Governo Federal e do Estado de Minas Gerais. Diante destas
condicdes, estas pessoas tém que inventar e rearranjar modos de superar as dificuldades
impostas pela vida no campo. Todas as vias de acesso a parte urbana de Caldas sdo
estradas de terra, com exce¢do de S&o Pedro de Caldas que esta sendo pavimentada, e
muitas durante o verdo se tornam intransitaveis, devido as fortes chuvas, o que acrescenta
outro empecilho para as populacbes rurais de bairros menores. A necessidade do
improviso, independente da temporalidade, como resposta as questdes emergentes na
historia, o que também enquadra os interesses da populacgdo e seu desejo a bens materiais
que pudessem vir a melhorar a qualidade de vida, se tornou um ethos da populacéo de

Caldas, enquanto uma forma de concepcao e acao diante da realidade.

Ao considerarmos estes tragos, nos aproximamos da noc¢do de cultura rustica e
caipira formulada por Antonio Candido (2001). Nelas, o caipira emerge como um modo
de ser no mundo e um tipo de vida, ligado as dificuldades cotidianas, relativamente
afastado de ndcleos urbanos, tendo como forma de sociabilidade, em grande medida, o

contato com a localidade em que esta inserido.

Esta é a estrutura fundamental da sociabilidade caipira, consistindo no
agrupamento de algumas ou muitas familias, mais ou menos vinculadas pelo
sentimento de localidade, pela convivéncia, pelas praticas de auxilio matuo e
pelas atividades ludico-religiosas. As habitacBes podem estar proximas umas
das outras, sugerindo por vezes um esboco de povoado ralo; e podem estar de
tal modo afastadas que o observador muitas vezes ndo discerne, nas casas
isoladas que topa a certos intervalos, a unidade que as congrega. (CANDIDO,
2001, p. 81).

Uma grande parcela dos bairros rurais de Caldas foi constituida, nos parece, dentro
desta condicdo e que mantém ainda uma base familiar solida, ainda que com o processo
historico outras familias passaram a habitar estes bairros. A populacéo do distrito de Sdo
Pedro de Caldas é formada historicamente pela familia Franco e de maneira semelhante
observamos a presenca dos Freitas na Santana de Caldas e dos Garcia no Rio Verde.
Existem outros bairros que carregam os nomes de suas familias fundadoras, como os
Pereiras, umas das comunidades mais distantes, muito mais proxima dos municipios de
Santa Rita de Caldas e Campestre. Outras comunidades rurais que levam o nome das
primeiras familias sdo os Miguéis, os Beraldos, os Carvalhos e os Etelvinos — hoje

chamada de Terra Preta.
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Observamos nestes bairros rurais, sobretudo em S&o Pedro, que foi a comunidade
que mais tivemos contato e convivio, a existéncia de um status social no que se refere ao
nome da familia. Esta evidéncia refere-se tanto ao orgulho que as pessoas tém do seu
nome quanto da localizacdo das residéncias no centro do distrito e também da posse de
inimeras propriedades. Entretanto, cabe ressaltar que ndo identificamos em nenhum
momento de nossa interacdo com a populagéo local formas ofensivas de sociabilidade
entre os membros da comunidade, que poderia se desdobrar em atos de discriminagéo
com aqueles que nao carregam o nome da familia Franco, o que é uma possibilidade
aberta quando pensamos no processo de formacdo do bairro. Estes aspectos de
convivéncia, ndo escondem possiveis conflitos que ndo se configuram pelo nome, mas
por atritos inerentes a questées que envolvem o cotidiano, como trabalho, partidas de
futebol e nos bares. Assim, esta posicdo social envolvida pelo nome se apresenta de forma

silenciosa e no imaginario da populacéo.

Existe, sem davida, um vinculo de pertencimento estabelecido entre seus
moradores que pode ser visto pela tranquilidade do lugar, a inexisténcia de roubos e casas
que ndo sdo trancadas durante o dia e possivelmente pela noite. Esta identidade coletiva
também se manifestou em Séo Pedro quando descobrimos que houve, no inicio da década
de 90, uma tentativa de emancipacéo politica do distrito, barrada pelo prefeito de Caldas
na época, 0 que gerou forte descontentamento entre a populacdo e um sentimento de

ressentimento, que ainda permanece em sua memoria, em relacdo a este antigo politico.

De forma geral, dentro do que conhecemos, todos os bairros, a excecdo dos
distritos, possuem uma venda que exerce outras funcionalidades além do comércio de
alimentos. Como ndo existem mercados, estas vendas possuem produtos de natureza
distinta e servem para que as pessoas ndo precisem ir a outros lugares para comprar
poucas mercadorias. Elas as utilizam também, bem como os botecos, como pontos de
sociabilidade ao fim da jornada de trabalho, que ainda é marcada pela temporalidade da
natureza, onde conversam, bebem cachaga, cerveja e em alguns dias, nos bares que
possuem televisao, assistem partidas de futebol. Os jogos de baralho, sobretudo o truco,
sdo parte integrante desta cultura bem como a musica sertaneja, que é a preferida da
populagéo caldense. Estes ambientes séo fortemente marcados pela presenca masculina
- homens casados, solteiros, jovens trabalhadores ou estudantes - e as mulheres que

frequentam tais lugares séo solteiras. Aquelas que possuem um relacionamento estavel
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sempre estdo acompanhadas pelo marido ou namorado, portanto, nunca comparecendo

sozinhas.

O consumo da cachaca é outro elemento presente na cotidianidade local, tanto na
cidade quanto nas &reas rurais. Nao identificamos uma temporalidade especifica do dia
em que a populacdo a bebe e é importante colocar que uma pequena parte ndo ingere
qualquer tipo de bebida alcodlica, seja por motivos convencionados pela religiosidade ou
por normas morais e ainda possivelmente influenciado por estes dois aspectos.
Observamos que as pessoas bebem antes do trabalho, logo depois que tomam o café da
manhd e outras bebem antes do almogo, argumentando que € excelente para abrir o
apetite. Contudo, a grande maioria bebe nos bares ap6s o dia de servico, o0 que nos permite
refleti-la como inserida dentro de uma perspectiva do entretenimento e como um
mecanismo de manutencdo dos lagos sociais, posto que existem convites para tomar a
cachaga, normalmente voltados para pessoas com maior intimidade. H& casos em que 0s
homens convidam alguma pessoa que ndo pertence a localidade, que é desconhecida, para
tomar a cachaca para testar sua masculinidade e ndo com o intuito de estender os lacos de

amizade, o que atribui a cachaca um valor de disting&o social *’.

Existem, sobretudo nas comunidades rurais, a presenca de uma identidade
intimamente ligada a bairro, especialmente quando pensamos acerca dos vinculos criados
por familias que vivam longe do centro urbano, possuiam uma economia baseada na
subsisténcia e dependiam da troca de alimentos. As relagdes de reciprocidade também se
manifestam na ajuda aos vizinhos em relacéo a determinados problemas cotidianos, que

pode ser inserida dentro de um ciclo de ajuda mutua.

Mas além de um determinado territério, o bairro se caracteriza por um segundo
elemento, o sentimento de localidade existente nos seus moradores, € cuja
formacdo depende ndo apenas da posicdo geografica, mas também do
intercambio entre as familias e as pessoas, vestindo por assim dizer o esqueleto
topografico. (CANDIDO, 2001, p. 84).

Estas relacBes de troca, que também observamos na cidade, contemplam

ferramentas, objetos, as chamadas “quitandas” e até mesmo carnes preparadas quando

17" A construcdo destes lagos de amizade possui alguns empecilhos que dificultam sua efetivagdo no
municipio e sobretudo nas areas rurais, onde ha um forte sentimento de identidade entre seus moradores
que identificam rapidamente as pessoas que ndo moram la. Estes movimentos que envolvem pertencimento
e exclusdo também aparecem entre os bairros rurais, gerando muitas vezes revanchismos e brigas.
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matam porcos e galinhas, que sdo as criagdes mais comuns'®. Dentre estas relagdes de
troca, um rito familiar que merece destaque é a engorda da leitoa para o abate. A familia
se reune anualmente para esta ocasido e todo o trabalho, que envolve o sacrificio do
capado?®, a queima de seus pelos utilizando folhas de araucérias, o corte da carne e seu
preparo, é feito de forma manual e com a divisdo especifica das tarefas, orientada pelo
sexo — os homens matam, “pelam” ou “sapecam” — ambos significam queimar -, abrem a
leitoa e a “limpam” (retirada dos 6rgdos) ao passo que as mulheres cortam a carne,
seguindo um conhecimento tradicional da destrincha e preparam-na. A banha é
aproveitada para fazer frituras e conserva a carne que esta pronta em uma vasilha grande
de aluminio, chamada de “carne de lata”. Apenas 0S 0Ss0S ndo sdo aproveitados e uma
parcela da quantidade da carne é dada aos vizinhos. Nesse sentido, cabe apontar que esta
pratica tem se tornado mais restrita as areas rurais, uma vez que nos ultimos anos, a
vigilancia sanitaria tem fiscalizado e proibido a criacdo de porcos na area urbana, o que,

em certa medida causa descontentamento na populagdo de uma forma geral.

Aqui vale tracar um paréntese importante. Ao nos referirmos a este
descontentamento geral, € necessario incluir outras praticas que foram proibidas, como a
venda de queijo caseiro a excecao do produtor que estiver burocraticamente legalizado e
do leite trazido das rocas, vendido por leiteiros que, ao possuirem uma clientela
especifica, levavam-no em sua charrete diretamente nas residéncias. Observamos que
muitas pessoas ndo absorvem este discurso de salde publica e constroem um argumenta
simples, no qual afirmam que ninguém morreu por beber de leite ou por ter comido queijo.
Entretanto, a fiscalizacdo é ineficaz em sentido amplo porque muitos caldenses ndo
deixaram de comprar o leite natural e as mudancas, nesse sentido, dizem respeito as
formas como o conseguem. Dentre estas praticas de improviso para garantir o leite diério,
evidenciamos que ele pode ser trazido por pessoas das rogas que constantemente
necessitam se dirigir a cidade e, portanto, vendem apenas para conhecidos, em quantidade
limitada e de forma pré-encomendada. Outro meio de obter o leite é comprar dos
queijeiros, “legalizados ou nao” em suas residéncias e nesse contexto, ndo se trata de

encomenda, mas por ordem de chegada. E, as pessoas ainda podem ir também até as

18 As “quitandas” sdo alimentos de massa produzidos em casa, como pées, bolos, roscas e broas.
19 Na cultura regional capado significa leitoa gorda e em Caldas, ele é usado ainda como adjetivo pejorativo
para qualificar as pessoas obesas.
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fabricas de doce para compra-lo, o que representa um esforgo maior, posto que elas se

localizam nas partes marginais da cidade.

Esta condicdo, e tantas outras, nos faz lembrar de uma expressao que ouvimos de
um senhor, o qual ndo lembramos o nome e que é morador do distrito rural de S&o de
Pedro de Caldas “Quem quer montar em um cavalo, monta”. Esta metafora que pode ser
usada em varias ocasides e com sentidos distintos, coloca em evidéncia o agenciamento
das pessoas em seu meio social e nesta situacdo que abordamos, em especifico, sobre as
questdes que envolvem a proibicéo da venda de leite e de queijo, sua manifestacdo é muito
clara no aspecto da procura de alternativas para superar as dificuldades impostas pelo
Estado, sobretudo quando a legislagéo ndo possui uma legitimidade dada pela populagéo.

Finalizada esta analise paralela e retomando a discussao sobre o estabelecimento
de uma solida rede entre vizinhos, entendemos que as trocas sdo importantes para a vida
social, para a manutencdo da comunidade e ainda segundo Brand&o (1985), promovem
relacbes de igualdade entre os moradores e uma ordenagdo social definida. Elas
apresentam-se como mecanismos relevantes nas constituicdes das relac6es estabelecendo
parcerias que estdo imersas na “obrigatoriedade” da devolucdo do favor. Estas parcerias
fundamentadas historicamente se restringem ao nucleo de pessoas que se conhecem ou
possuem alguma espécie de vinculo e formam uma relacdo relativamente estavel. De
forma analoga, dada as diferencas culturais e temporais, Malinowski (1978) procurou
elucidar que o ritual do Kula, enquanto uma instituicdo complexa de trocas entre
comunidades distintas, também representava a criacdo de um vinculo entre pessoas que
pode se estender por toda a vida. Esta caracteristica € visivel quando pensamos as relacdes
entre vizinhos, sobretudo quando consideramos as constantes necessidades cotidianas,
caracteristicas relevantes da formacdo social e cultural caldense, principalmente as
comunidades rurais que vivem sob dificuldades materiais, as quais muitas se configuram

como lacunas ou falhas do poder publico local.

Assim a construcdo de uma identidade entre moradores das pequenas
comunidades caldenses emergiu de relacdes familiares da mesma forma que também foi
alicercada nestas relagdes de troca e de ajuda, como formas de improviso as condigdes
historicas. Estas relacfes de mutualismo ainda possibilitam as unides matrimoniais e
relacbes de compadrio, que contribuiram para a criacdo e manutencdo de redes entre

familias. No caso de comunidades rurais menores e mais distantes, observamos que ndo
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é raro 0 casamento entre primos ou pessoas que possuem algum grau de parentesco e em

alguns casos estas unies eram feitas entre pessoas proximas consanguineamente.

2.1.1 A economia local

Caldas ndo é um municipio industrial e tdo pouco historicamente houve uma
preocupacao nesse sentido. A agricultura e a pecuéria, fontes de rendimentos nos seculos
anteriores, ainda sdo as atividades que mais empregam, geram renda e abastecem o
mercado interno. Esta situacdo se encontra dentro de um pensamento conservador que
permanece no municipio e acabou mantendo a politica econémica local dentro da
perspectiva rural. Algumas industrias, entre elas transnacionais, se interessaram em trazer
filiais, mas as reunides ndo fecharam qualquer tipo de acordo com o poder publico. Neste
contexto, portanto, entendemos que a permanéncia da economia seguindo os padrfes da
ruralidade é uma opcao das gestdes que controlaram o municipio, sem qualquer tipo de
diretriz contraria. As Unicas empresas que com SUCesso conseguiram entrar no municipio
sdo as mineradoras, que desagradam uma parte da populagdo quanto aos visiveis impactos
ambientais, ameacando a fauna e a flora da Mata Atlantica, mas que por outro lado,

também empregam muitas pessoas.

Outra empresa que conseguiu se estabelecer no municipio e desagrada
provavelmente quase toda a populacdo € a INB (Industrias Nucleares do Brasil),
localizada perto da fronteira com os municipios de Andradas e Pogos de Caldas. Durante
a década de 80 seu trabalho esteve voltado para a retirada e enriquecimento de uranio,
que posteriormente era transportado para outras filiais. O medo de um possivel acidente
é visivel e se constitui como o ponto principal do receio da populacédo, sobretudo porque
existem rejeitos radioativos que estdo estocados e ndo foram retirados do municipio.
Atualmente, a INB esta trabalhando com o tratamento de agua e terceirizou o servico, do
qual tivemos poucas informacdes, uma vez que a maioria das pessoas empregadas moram
em Pocos de Caldas e a populagédo caldense desconhece a natureza do trabalho realizado

pela empresa de forma pormenorizada.

Estas empresas sdo as Unicas exce¢des dentro da economia local que ndo se
encaixam no perfil agricola ou pecuario. As demais empresas locais trabalham com

produtos derivados do leite, que é buscado em varios bairros rurais e transportado ainda,
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com algumas excecdes, de forma rudimentar e manual em latdes de cinquenta litros. As
fabricas, muitas situadas na area urbana, sdo laticinios que produzem variados tipos de
queijos e iogurte e ainda existem aquelas que fabricam doces de compota e cristalizados.
Estes produtos manufaturados sdo comercializados sobretudo na regido Sudeste e

Nordeste, além de abastecerem os mercados municipais das cidades vizinhas.

Outra interface da economia local é voltada para a agricultura que também
emprega uma parte significativa da populacgéo rural e ndo se construiu a partir de areas de
monocultura latifundiaria. A producdo de alimentos é bastante diversificada, na qual
identificamos a existéncia de uma agricultura familiar e de um vinculo entre trabalho e
vida efetiva (BRANDAO, 2007; MOURA, 1988). Neste ponto é importante destacar que
esta forma tradicional de producdo ndo se encontra de forma marginal ao capitalismo,
uma vez que estes alimentos abastecem os mercados da cidade. Uma ligacdo mais estreita
entre a agricultura familiar e o capitalismo parece-nos recente na histéria caldense, pelo
menos no que tange a vida social de algumas familias que moravam afastadas da cidade

e produziam para consumo proprio.

Uma de nossas narradoras, que chamaremos por Maria, que morou durante sua
infancia em uma regido préxima ao bairro Botafogo, nos relatou que praticamente toda a
alimentacdo da familia era produzida pelo pai nas suas proprias “rogas” e que era
auxiliado pelos filhos homens ao passo que as meninas ajudavam a mae na confeccéo de
cestas de palha de milho que eram vendidas. Era comum o consumo de milho, mandioca,
arroz, feijao, amendoim e café, além da carne de frango e aves que capturavam, as vezes
de porco quando matavam e em rarissimas ocasides carne de vaca. E interessante
percebermos que ndo era comum ir até a cidade e até as roupas eram produzidas de forma

manual e improvisada por sua mée feitas de linho de sacas de milho ou café.

Estas formas de agricultura, de vida e de pensamento, que caracterizam uma
economia mais fechada, na qual ha uma intima proximidade entre o ser humano e o0 meio
natural e que coloca em evidéncia o consumo préprio, assemelham-se em muitos pontos
a cultura caipira de Candido quando identificamos que a grande maioria dos aparatos
necessarios a vida cotidiana, como alimentagdo, medicina e vestuario, eram produzidos
no ambito familiar. Os Unicos produtos que a familia de Maria comprava era o sal e 0
acucar na venda local e o contato com o dinheiro era feito através da venda de animais
mortos. Aqueles de menor porte, tais como frangos, eram expostos na venda e aqueles de

maior porte, como 0s porcos, eram levados de cavalo para a cidade, ja mortos. O dinheiro,
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neste aspecto, ndo nos pareceu possuir tonalidades essenciais a manutencéo da vida como
nas sociedades industriais em face do seu uso inconstante e ndo rotineiro, 0 que
caracterizou, portanto, uma economia de baixa circulagdo e uma cotidianidade de
sustentacdo propria. Assim, estas familias caipiras, que retratou Candido, procuravam
resolver seus problemas cotidianos e suas necessidades materiais, chegando até a produzir
polvora para suas armas e derreter o chumbo para confeccdo de municdo (CANDIDO,
2001).

Contudo, este formato de economia de subsisténcia ndo é mais predominante nos
bairros rurais, ainda que seja comum o cultivo de vérios alimentos. Existem muitas terras
em que se cultivam o café e a uva e neste aspecto poderiamos pensar em monocultura,
mas ndo latifundiaria, sobretudo porque as grandes extensdes de terra sdo
predominantemente usadas para a pecuaria. Existem outros produtores que fazem rodizio
em suas plantagdes, colhendo diferentes alimentos ao longo do ano, como milho,
morango, alface, mandioquinha e repolho, a maioria destinada para venda em ceasas
(Centro de Abastecimento Sociedade Anénima) tanto no estado de S&o Paulo quanto no

Rio de Janeiro e a menor parte € distribuida nos mercados e feiras da cidade.

N&o podemos ignorar a presenca dos grandes fazendeiros de gado que exercem
grande influéncia junto as popula¢es rurais e comumente se tornam vereadores a partir
de um discurso gue 0s insere como porta-vozes de suas comunidades e defensores de seus
interesses. Neste contexto de permanéncia do coronelismo, evidenciamos ainda que o
poder que eles possuem no contexto social e politico alcanca propor¢des maiores na
comunidade caldense e em varias elei¢cdes, 0s nomes mais fortes séo convidados a compor
as chapas como vice-prefeitos, uma vez que o principal cargo do poder executivo sempre
é designado a alguma figura de notoriedade da cidade, como comerciantes, médicos ou
advogados. Assim, a escolha destes fazendeiros esta inserida em quadro de angariagéo de
votos de seus bairros, dos menores ao seu redor e de outros mais distantes, fundamentando
um discurso de identidade entre as populagdes rurais. Cabe ressaltar ainda, dentro desta
perspectiva, que estes fazendeiros pertencem os distritos, como Sao Pedro de Caldas, e

ndo aos bairros menores®.

20 Ao nos referirmos ao coronelismo presente no municipio, devemos evidenciar a presenca de um poder
partidario, que é paralelo. Historicamente, nas eleigdes locais ha a existéncia de duas chapas e na época de
intensa mobilizacdo politica, observamos uma polarizagao da populacéo local. Esta configuracao, que cria
ambientes tensionados, de muitas brigas e até tiros de armas de fogo, nos permitiu pensar que o poder dos
fazendeiros em termos de influéncia sobre os votos se torna relativo porque muitas pessoas ja possuem um
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As familias que habitam a cidade também ilustram o vinculo com a terra ao
cultivarem em suas hortas, localizadas sempre no fundo das residéncias, determinadas
arvores frutiferas, como laranjeiras e jabuticabeiras além de vegetais e hortalicas cujo
consumo é proprio. Todavia, estes alimentos sdo dados aos vizinhos e se inserem em uma
rede simbolica e moral de solidariedade, onde a doagdo promove um sentimento de
obrigacdo no qual as pessoas tém a necessidade da retribuicdo, o que reitera nossa
percepcédo de construcdo de uma identidade coletiva que liga pessoas e lugares.

A producdo de uva e a fabricacao de vinhos € outro ponto emblematico da histéria
econdmica de Caldas, ainda que atualmente ambas sejam inferiores quantitativamente se
comparadas com o inicio do século XX, no qual o nome da cidade chegou a ser
modificado, por um pequeno periodo, para Parreiras (1938-1948). A economia da cidade,
que hoje gira em torno do leite, foi voltada para o cultivo da uva, o que fez com que
Caldas adquirisse o status de cidade da uva, possuindo mais de cinquenta vinicolas e
varios produtores. Deste tempo historico restaram o Palécio da Uva, onde se fazem ainda
exposicoes de uvas e vinhos, mas apenas na época da Festa da Uva, e a Vinicola, que hoje
é um restaurante. Ambas se localizam na praca central da cidade e o costume da producéo
de vinho ainda segue os padrdes manuais familiares em bairros como Bocaina e Bom
Retiro. A cidade também possui uma unidade da EPAMIG (Empresa de Pesquisa
Agropecuéria de Minas Gerais) que procura promover o desenvolvimento da vitinicultura
local. O brasdo do municipio é outro marco que também nos elucida sobre a importancia
histérica da uva, carregando em suas extremidades dois cachos de uva, uma verde e a

outra rosada.

Outra dimensdo da economia do municipio esta voltada para o turismo ecolédgico
e rural, muito pouco explorado pelo poder publico e que recebe a maior parte dos turistas
apenas em épocas de temporadas — julho e janeiro. Estes procuram um lugar de descanso
perto de ambientes naturais, onde 0 acesso as cachoeiras é facilitado. E o caso do distrito
de Pocinhos do Rio Verde, estancia balneéaria, que além de contar com uma estrutura
hoteleira préoxima destes lugares possui &guas medicinais que servem de tratamento para
doencgas dermatologicas e gastrointestinais e que também sdo responsaveis pela procura

de pessoas que desejam curar suas doencas de forma natural.

partido pré-determinado e ao qual sdo fiéis. Assim, a diretriz dos votos nas areas rurais, em algumas
ocasifes, perpassa por um célculo estabelecido entre o sentimento de pertencimento e a fidelidade politica.
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2.2 Religiosidade catolica: presenca e discurso

Uma das principais caracteristicas fundantes da colonizagdo portuguesa na
América foi a ligagdo estreita entre a Coroa e a Igreja Catdlica, relacdo esta que perdurou
por séculos e garantiu ao catolicismo muito poder no Brasil. Esta colocacdo € muito
visivel no recenseamento imperial de 1872-73, no qual a categoria religido era polarizada
entre catdlicos e acatolicos e estes ultimos, pelo menos em Caldas, ndo foram
contabilizados, pelo contrario, foram considerados catélicos?’. Uma parcela da
populacdo, sem duvida, ndo deve ter sido localizada, mas por outro lado, € possivel pensar
que a forca do discurso catolico intimidasse as pessoas a se considerarem pertencentes a
outras religiosidades. Neste contexto ainda se encontravam aqueles catolicos que
partilhavam de elementos de sistema simbdlicos indigenas, africanos ou hibridos, mas
que se consideravam catolicos e aqueles que na intimidade adotaram estas préaticas, mas
as criticavam na esfera pablica (SWEET, 2007).

A primeira capela foi erguida em uma area doada por Anténio Gomes de Freitas
a Igreja e destaca a presenca de um discurso catélico muito forte na regido desde o
estabelecimento das primeiras fazendas. O desenvolvimento da cidade, desde a fundacgéo
inicial da comunidade, se deu ao redor deste lugar e que permanece ainda como seu centro
comercial, politico e religioso. Nesse sentido, portanto, a religiosidade cat6lica sempre
acompanhou de perto a histdria local e exerceu muita influéncia sobre o poder politico e
social. Esta suposicdo se estende também aos bairros rurais, onde observamos a existéncia
de uma igreja, normalmente localizada ao lado de um centro comunitario, ambas em sua
area central e a inexisténcia de templos de outras religides, a exce¢do do distrito de
Laranjeiras que possui um centro umbandista e uma igreja da Congregacéo Cristd. Ainda
que as celebraces religiosas ndo sejam comuns nas areas rurais, muitas vezes realizadas
apenas uma vez por més, as igrejas ficam abertas para rezas particulares e coletivas, além
da realizacdo de atos devocionais como tercos e rosarios. A religiosidade, portanto, se
configura como um elemento fundamental e presente no povo caldense e serve como uma

lente de concepcdo da realidade.

21 Todas as fontes referentes a este recenseamento foram consultadas no Banco Digital do Recenseamento
Geral do Império de 1872-1873.



53

Nesse contexto, os trabalhos elaborados por Geertz (1989) servem de aparato para
pensarmos o vinculo das comunidades locais com a religido, ainda que distribuidas por
um territorio extenso e precario em termos de um catolicismo efetivamente pablico. A
religido tal como seu conceito de cultura é um sistema essencialmente simbolico que
fornece meios capazes de motivar e orientar a acdo e a conduta das pessoas, sendo
considerada como a sintese e um aspecto privilegiado da cultura (KUPER, 2002). Desta
forma, ainda que as missas ndo fossem celebradas continuamente nas areas rurais, 0s
préprios aparatos simboélicos construidos historicamente e presentes no universo mental
foram capazes de manter a religiosidade catdlica mesmo que esta ndo fosse praticada

oficialmente no cotidiano.

O exercicio do catolicismo dentro da vida privada enquanto forma de improviso
as dificuldades de se locomover aos cultos publicos foi essencial para a manutencéo da
fé familiar. Maria, uma de nossas narradoras, nos contou que durante sua infancia as
missas eram realizadas apenas uma vez por més em S&o Pedro e sua familia tinha que ir
a cavalo porque moravam no Botafogo. Com excecdo desta pratica publica, as demais,
como as rezas, eram feitas diariamente em sua casa e uma vez na semana 0s Vvizinhos se
reuniam para rezar os tercos pela noite, cada dia em uma residéncia diferente, fazendo
uma espécie de rodizio, que nos indica a presenca de um catolicismo regularmente
exercido por leigos e destaca a existéncia dos lacos de solidariedade entre as pessoas que
viviam nas proximidades e partilhavam de componentes que se convergiam dentro de
uma mesma identidade, articulando vizinhanga, religiosidade e ruralidade enquanto meio

de vida atrelado as formas de pensamento.

Neste contexto que envolve uma religiosidade exercida de forma domiciliar e na
intimidade, a presenca dos simbolos religiosos e da oralidade foram essenciais para a
execucao destas praticas que permanecem no municipio até hoje. Em varias casas que
visitamos ao longo do desenvolvimento desta pesquisa, identificamos varios altares para
devocdo com inumeras imagens de santos, cada um possuindo um significado proprio e
cuja preferéncia pessoal esta ligada a uma subjetividade incorporada a devogéo. Esta pode
estar muitas vezes relacionada a realizagdo e obtencdo de algum desejo ou pedido,
chamado popularmente de “graca”, e que para ser alcangada necessita de oragdes para um

santo especifico.

As imagens da Jesus Cristo, da Virgem Maria, representada ao estilo europeu e de

Nossa Senhora Aparecida sdo as mais recorrentes nos lares caldenses. Outros simbolos
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que observamos sdo as cruzes e quadros que ndo ficam nos altares privados, mas em
outros cdmodos, como nas salas, alpendres ou quartos, que variam segundo a fé da familia
e revela-nos novamente a presenca da subjetividade na configuracdo da casa. Esta forma
de organizacdo do ambiente privado apresenta-se como uma herancga colonial, como
descreve Luiz Mott sobre o interior das casas “Na parede da sala de muitas casas
coloniais, saindo do quarto, 1a estavam para ser venerados e saudosos 0s quadros ou
registros dos santos de maior devogéo dos donos da morada, [...]’(1997, p.166). De todo
modo, este aspecto religioso que estrutura o interior das residéncias segundo Mircea
Eliade (1992) releva a preocupacdo em fazer do espaco privado um lugar sagrado que
possui um valor existencial em contraposicéo aos lugares considerados profanos, como a
rua, e demarca uma divisdo césmica territorial, palavra do autor, entre o sagrado e o

profano.

Os simbolos religiosos ao fazerem parte da vida e do imaginario popular carregam
significados que séo interpretados a luz das experiéncias humanas. Nesse sentido, as
representacdes sobre o sagrado dentro da perspectiva simbdlica colocada por Geertz,
fornecem as disposicdes para pensar 0 mundo a partir de uma ordem cosmica e
consequentemente motivam a acdo das pessoas (1989). Assim, os simbolos sagrados
contém implicitamente concepcdes que oferecem “ [...] uma garantia cosmica ndo apenas
para sua capacidade de compreender o0 mundo, mas também para que compreendendo-o,
deem precisao a seu sentimento, uma definicdo as suas emocdes que Ihes permita suporta-
lo[...]” (GEERTZ, 1989, p. 77).

Ainda que as imagens, tercos, crucifixos e 0os demais objetos carregam discursos
que possuem sentidos e significancia para as pessoas oferecendo-lhes possibilidades
objetivas de comportamento, é relevante enunciar que tais discursos se encontram em
movimento (ORLANDI, 2015) e sdo apropriados pelas pessoas em concordancia com
seus proprios interesses. Esta colocacdo é fundamental para ndo restringirmos e
simplificarmos as a¢cBes humanas unicamente a um padrdo cultural, no¢éo que implicaria
afirmar que as representacOes, costumes e praticas sdo idénticos entre os individuos que
partilham um mesmo sistema cultural e que as pessoas sao meras reprodutoras de suas
culturas (SAHLINS, 1990), o que ainda nos aproximaria da percepgdo do fato social

proposto por Durkheim.

Algumas mulheres caldenses possuem o habito de colocar a imagem de Santo

Antonio na geladeira ou “de ponta cabega”, como forma de castiga-lo por ndo arrumar
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um namorado ou casamento?? e, sem dlvida, esta pratica @ mesmo a crenga em seu poder
ndo sdo compartilhadas por todos moradores locais. Neste contexto, também néo
podemos colocar que a existéncia das assombragdes ou dos milagres sejam objetos de
crenca de toda a populacdo caldense. No contexto desta discussdo, Marshall Sahlins
(1990) nos fornece aparatos precisos para pensarmos a dindmica da sociedade em relacao
a histéria e a cultura em virtude das producdes e modificacbes dos significados das
categorias culturais e das acfes mediadas pelos interesses dos agentes sociais ao fazerem
uso de seu sistema cultural enquanto possibilidade de atuacdo. Em Ilhas de Histdria, o
inesperado regresso da tripulacgdo comandada pelo capitdio Cook e as diferentes
interpretacfes havaianas acerca deste evento, colocaram-no para além das categorias
nativas e das narrativas miticas — anteriormente Cook foi entendido como o deus Lono —
promovendo assim, outras interpretacdes dentro de um mesmo sistema simbolico. Esta
perspectiva fornecida por Sahlins, que envolve acao e interesse, € perceptivel em Caldas
quando nos deparamos com uma narrativa de um homem que foi expulso de uma
cooperativa de agricultores. A argumentagcdo usada pelos seus membros gravitou em
torno da afirmacéo de que ele era um lobisomem e ndo poderia continuar mais fazendo
parte de tal associacdo, o que coloca em perspectiva também a presenca do capitalismo

nas relagdes sociais.

A figura do lobisomem, bastante recorrente nas narrativas de assombracdo
caldenses, enquanto uma categoria local, normalmente é atrelada a uma possivel punicdo
de ordem espiritual em que o individuo ao cometer determinados pecados e transgredir
normas sociais, como maltratar os pais, acaba se tornando esta criatura. E possivel
pensarmos em uma apropriacdo desta categoria local como forma de alegacdo dos
membros da cooperativa para expulsar o homem a partir da construcdo de uma
argumentacdo e de uma narrativa, que pode ter se tornado um conto, cujo significado
reside em um sistema cultural que ndo é estatico. Assim, percebemos a utilizacdo das
representacdes simbodlicas como aparato discursivo que justificou o seu desligamento e

as pessoas como agentes que ndo apenas reproduzem sua cultura.

22 Carlos Rodrigues Brand&o, em sua obra Meméria do Sagrado (1985), procura demonstrar que relagéo
entre as pessoas e 0s santos é uma caracteristica do catolicismo popular brasileiro. Segundo ele, “Boa parte
das relagGes entre o fiel e o sujeito sagrado — divindade, santo padroeiro, santos especificos, almas dos
mortos, objetos de devogéo — eram conduzidos por meio de trocas simples entre a pessoa e o santo. Rezas
pessoais, formulas de pedido ou de evitagdo, obrigacGes cerimoniais, promessas, reconhecimento de
resposta simbolica eficaz. ” (p. 32).
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A nocdo de agéncia é bastante relevante neste trabalho, uma vez que ela dialoga e
complementa a teoria da pratica de Sahlins que pincelamos acima e que foi edificada ao
lado dos soci6logos Bourdieu e Giddens (ORTNER, 2006). Adotamos tal no¢do como
uma possibilidade de observacdo das acdes das pessoas para além das relagdes culturais
que se configuram também como relagbes de poder, sobretudo ao evidenciarmos a
presenca do discurso catdlico em Caldas, que esta inserido na constituicdo do imaginario
e das formas de comportamento. A nocdo de agéncia abre-nos a possibilidade de
discussdo da resisténcia e da dominacdo, elemento fundamental quando pensamos a
construcdo da identidade local sob a Otica da aproximacdo e relacdo entre as
religiosidades, as narrativas de assombracao e os valores sociais que norteiam o cotidiano

da populacéo caldense.

Nesse contexto, a intencionalidade adquire centralidade em nosso trabalho em
face da manifestacdo de vontades, desejos e objetivos, sendo entendida por Sherry Ortner
(2006) como um conceito que inclui “[...] todas as maneiras como a agdo aponta,
cognitiva e emocionalmente, para algum propoésito. ” (p.52). Assim, “[...] a agéncia é, em
certo sentido, uma capacidade de todos os seres humanos, ao passo que sua forma e, por
assim dizer, sua distribui¢do sempre sdo construidas e mantidas culturalmente. ”
(ORTNER, 2006). Esta formulacdo é fundamental para pensarmos a possibilidade da
coordenacao das acdes dentro do sistema simbolico local, uma vez que segundo a autora
a agéncia ndo pode ser pensada fora das possibilidades historicas. O poder discursivo do
catolicismo, que se manifesta de diversas formas, pablicas e privadas, ndo é hegeménico
e as formas histéricas de apropriacdo pela populagdo também revelam a agéncia das
pessoas. Nesse sentido, portanto, quando refletimos acerca dos modos improvisados de
confeccdo do catolicismo popular caldense é necessario pensar a agéncia como um
aspecto inerente a estas urdiduras culturais e ndo unicamente como uma forma de
resisténcia a dominacdo religiosa, cujas ferramentas sociais constroem a imagem do
outro, aqueles que praticam outras religides, até mesmo aquelas de fundamentacéo crista
e sdo observados com receio e medo dentro de um imaginario que 0s concebe como

pecadores ou feiticeiros.
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2.2.1. Apontamentos sobre o catolicismo publico na cidade

Como ja discutimos, o desenvolvimento de Caldas esteve ligado de forma
indissocidvel do catolicismo e essa colocacdo é fundamental para pensarmos em sua
presenca e poder na localidade, ainda que ndo seja de forma absolutamente predominante.
A configuracéo do espaco na contemporaneidade, como fruto de sua historia, favoreceu
que as propriedades da Igreja Catolica se localizassem no centro da cidade e este ponto é
essencial para pensarmos nas relacfes de dominagdo no contexto religioso em relagéo as
demais religides, geograficamente marginalizadas. Dentro desta dimensdo geogréfica,
ainda cabe ilustrar que o centro da cidade é a sua parte mais alta e é envolvido por um
relevo bastante acidentado. Assim, para se chegar ao centro, de qualquer ponto, as pessoas
tem que subir os morros. Acrescenta-se a isso ainda que ele é delimitado pelas duas

igrejas, localizadas nos extremos da praca principal.

Do ponto de vista simbdlico em didlogo com a geografia humana e fisica, ao
considerarmos as relacdes de poder entre instituicbes — nem a prefeitura se localiza nesta
parte nevralgica da cidade, apenas o forum da comarca — fica lucido o controle do espaco
e o centro do poder dominado pelo catolicismo. Considerando esta perspectiva, todas as
celebracbes publicas do catolicismo sdo realizadas no centro, desde as missas até as
procissdes, estas que invariavelmente comecam ou terminam na porta da Igreja Matriz,
ao contrario das demais religiGes cujo espaco de culto se restringe ao templo a excegédo
daquelas que exigem uma pregacdo publica, como é o caso dos fieis pertencentes as

Testemunhas de Jeova.

Toda dominacdo exercida pela Igreja Catolica pode ser ilustrada em seu alto-
falante, localizado na torre da Igreja Matriz, que é o ponto mais alto da cidade. Nele sdo
feitos diversos tipos de andncio de natureza religiosa, como as chamadas para as missas,
nas quais sempre tocam musicas em torno de meia hora antes do inicio do ritual
convocando as pessoas a comparecem ao evento religioso. Ocorre também diariamente,
sem excegoes, a “Anunciagdo da Virgem Maria” as seis horas da tarde, procurando
rememorar os catolicos do passado mitico de sua religido em que ela recebera a noticia
que carregaria o filho de Deus. O ritual sonoro demora em torno de cinco minutos e se
inicia da seguinte forma “Seis horas, Ave Maria. O anjo do senhor anunciou a Maria e
ela concebeu do Espirito Santo [...]”. Ele ¢ gravado e contém ainda a tradicional oragao

da “Ave Maria” que se repete algumas vezes. No alto-falante ainda é anunciado outros
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eventos, como a realizagédo dos tercos dos homens e de missas que possuem uma natureza
especifica, como naquelas em que se benzem as gargantas ou a celebracao da Quarta-feira
de Cinzas, primeiro dia da Quaresma, logo apds o carnaval, na qual os fiéis recebem

cinzas bentas em suas cabecas.

Possivelmente, do ponto de vista social, os anincios realizados pela Igreja que
possuem maior relevancia e adesédo, inclusive das pessoas que ndo sdo catdlicas sao
aqueles referentes aos falecimentos dos moradores da cidade. A familia do morto paga
uma pequena quantia pela “nota de falecimento”, convocando amigos e conhecidos para
comparecem ao velorio ou ao enterro. Antes do aviso propriamente dito, é colocada uma
masica especifica que apenas é tocada nesta ocasido. Nesse sentido, a medida que as
pessoas passam a conhecer a musica, elas a associam ao falecimento de alguém.
Observamos que muitas pessoas param o que estdo fazendo para acompanhar o andncio
e identificar quem faleceu. Percebemos que algumas pessoas saem de dentro de suas casas
para ouvirem melhor o som e aquelas que estdo nos bares saem na cal¢cada com 0 mesmo
intuito®. O alto-falante enquanto simbolo méaximo da dominacio e poder publico da
Igreja Catdlica sobre as demais religifes adquire esta posi¢do em virtude da poténcia de
seu som alcangar todas as partes da cidade, inclusive nos bairros marginais Santa Cruz e

nos popularmente chamados de “Morro da Barreira” e “Casinhas”.

A realizacdo das festas catdlicas também nos elucida acerca da dominacdo do
espaco publico pelo catolicismo local. Estas festas mudam a cotidianidade dos moradores
tanto de um ponto de vista emocional quanto de locomocé&o, sobretudo para os motoristas.
A parte na qual se erguem as tendas de comidas tipicas, bingo e palco para os artistas
locais € montada na rua, o que promove a modificacdo do transito e faz com que 0s
automaveis tenham que encontrar ruas alternativas em seu trajeto. Em algumas ocasides,
ruas que sao de mao Unica se tornam duplas, o que acarreta determinadas confusdes e que
envolvem também os pedestres, acostumados a olharem para um lado apenas quando as
atravessam. O grupo de pessoas que participa destas festas €, em sua grande maioria,
formado por catdlicos e aqueles que fazem parte de suas organiza¢fes sdo catolicos

praticantes, entendidos em Caldas como aqueles que ativamente frequentam as missas.

2 Este anlncio é feito repetidas vezes com um intervalo de algumas horas ao longo de um periodo do dia
e é pronunciado praticamente apenas por um habitante local apelidado de “Zé Coco Carteiro”, que repete
quase que forma idéntica todas as “notas de falecimento”. Uma vez que ele executa esta tarefa ha décadas,
evidenciamos uma espécie de piada irdnica que algumas pessoas fazem perguntando-se quem anunciara
sua morte. Outras afirmam que ele ja gravou a mensagem de sua nota.
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A principal festa religiosa realizada na area urbana ¢ a da padroeira da paréquia -
Nossa Senhora do Patrocinio - realizada na primeira quinzena de agosto, cuja duragdo é
de dois finais de semana e demanda bastante trabalho por parte dos membros de sua
organizagdo, como a coleta de prendas para o bingo — porcos, frangos, doces, vinhos e
“quitandas”, como roscas, em sua maioria — todos doados pela populacdo de todo o
municipio, exigindo muitas vezes que seus membros tenham que se locomover até os

bairros rurais.

Este esforco ainda compreende os pedidos e montagem das barracas, que recebe
apoio de trabalhadores fornecidos pela prefeitura e da policia militar que modifica as vias
do transito do centro da cidade. Ao conversarmos com alguns dos musicos que
normalmente se apresentam anualmente, uns nos informaram que ndo recebem dinheiro
pela prestacdo do servico, vindo a ganhar apenas as comidas vendidas nas festas e que
fazem isso para ajudarem de alguma forma a realizacéo do festejo. Outros disseram-nos
que recebem uma pequena guantia, bem inferior ao que obtém em outras apresentacoes.
Assim, entendemos que esta variabilidade corresponde a proximidade pessoal e familiar
que estes musicos tém com o catolicismo, capaz de nos revelar a sua forte ligagdo com a

populagéo local e as variadas formas de devocao.

Nesse sentido, ndo nos cabe procurar observar a religiosidade dos agentes a partir
de uma Gtica racional que trata suas experiéncias e sentimentos religiosos como algo falso
e gque os engana, identificados muitas vezes dentro da antropologia como mitos. Segundo
Evans-Pritchard (1978), ndo cabe ao antropdlogo se embrenhar neste tipo de discussao
que busca uma verdade objetiva. As crencas religiosas que possuem forte valor social
devem ser estudadas sob esta dimensdo sociologica e antropoldgica e ndo teoldgica
(EVANS-PRITCHARD, 1978), 0 que nos permitiria apontar que a validade da crenca e
0S mecanismos que a envolvem socialmente — sentimentos, devocéo e caridade — possuem

sentido dentro de seu proprio aparato simbolico.

A festa de Nossa Senhora do Patrocinio serve também como arrecadacdo de
fundos financeiros para a paroquia, e pelo que identificamos, os gastos que a Igreja
Catolica possui sdo minimos, talvez apenas com bebidas, como refrigerantes e cervejas e
com ingredientes que fazem as comidas e que ainda podem ser doados pelos mercados
locais. A festa é feita pela populacdo, de uma forma geral, o que inclui as pessoas que
estdo na organizacdo, outras que fazem as doagdes de comidas para os bingos, aquelas

que trabalharam na mao-de-obra, 0s musicos e envolve ainda as instituigdes publicas.
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Percebemos durante a sua realizacdo no ano de 2017 que uma pequena parcela da
populacdo e algumas empresas privadas locais contribuiram financeiramente para a
compra de um carro que serd sorteado no ultimo dia da festa e seus nomes foram expostos

em uma enorme faixa de agradecimento colocada em umas das entradas das festas.

Estas configuracGes sociais de contribuicdo, sejam elas laboriosas ou financeiras,
na quais as pessoas procuram ajudar na manutencdo da paroquia e do catolicismo local
de acordo com suas possibilidades representa o espectro do sentimento catélico, um dos
elementos presentes na identidade local e que faz as pessoas se reconhecerem como
semelhantes. Entretanto, este aspecto da identidade ndo deixa de evidenciar também as
relacdes de poder entre aqueles que participam mais ativamente da festa, manifestada em
um sentimento de maior proximidade com a instituicdo, o que pode representar, dentro
do imaginario coletivo, uma maior perspectiva devocional. Assim, as disputas dentro do
campo religioso envolvem a disponibilidade de ajuda e a caridade, elementos essenciais
que demonstram a propor¢do do vinculo social e espiritual das pessoas com a Igreja

Catolica.

A figura do festeiro, o agente responsavel pelo financiamento e organizacao das
festas nos bairros rurais, ilustra muito bem esta colocacao acerca das relacdes de poder e
de aquisicdo de status social e religioso, uma vez que possui uma renda favoravel e que
investe seu capital em uma festa, cujo retorno ndo se encontra em uma dimenséao
financeira. Nesse sentido, é valido ressaltar a discussao elaborada por Brand&o sobre estas
festas e que pode ser observada em Caldas.

[...] quase sempre promovidas por autoridades e fazendeiros em louvor do
“santo do lugar”. Eram festas com Folias, rezas e leildes, e ali os agentes
religiosos populares — lavradores que eram também rezadores ou mestres de
rituais camponeses — entravam como subalternos. Servindo aos senhores da
terra nos dias de rotina e trabalho, serviam-nos também nos dias de festa.
(BRANDAO, 1985, p. 157).

De forma semelhante ndo podemos também deixar de mencionar esta faixa acerca
da doacéo financeira para a compra do carro que expde de forma clara 0 nome das pessoas
que contribuiram e que esta posicionada em um lugar que estrategicamente — uma das
entradas do festejo — fornece uma grande visibilidade, sobretudo por se tratar de um lugar
de intenso transito de pessoas. Em outro aspecto, desconhecemos a presenca de pessoas

de outras religides nas festas de natureza catdlica, o que também pode estar ligada as suas
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percepcOes sociais e espirituais da realidade, o que apontaria para a preferéncia em ficar
em casa, mas que também ndo pode ser minimizada em uma rotina que envolve apenas
trabalho, familia e culto. Entretanto, € inegdvel que durante o0 momento das realizacfes
da festa, o espaco publico do centro da cidade é eventualmente marcado pelo catolicismo,
0 que delimita a circulacdo das pessoas e torna o lugar publico, do ponto de vista

simbdlico, um espaco privado.

2.2.1.1 A Quaresma e a celebracédo da Semana Santa: marcos da espiritualidade
local e do culto publico

De todas as manifestacdes religiosas que ndo possuem o carater privado, as missas
sdo aquelas que mais representam o culto publico catélico (VALLE, 2007). Elas sédo
realizadas normalmente quatro ou cinco vezes na semana, porém apenas as missas dos
fins de semanas e sobretudo no domingo, celebradas de manha e de noite, sdo as que
recebem maior nimero de pessoas. Entretanto, este nimero aumenta a partir do inicio da
Quaresma e exponencialmente na Semana Santa. A Quaresma, segundo observamos um
dos padres locais falando durante uma missa e isto também corresponde ao discurso de
alguns fiéis que conversamos, dentro da dimensdo social € um momento de peniténcia,
de autorreflex@o dos fiéis sobre suas acGes e pensamentos e afastamento dos pecados

dentro dos ensinamentos dispostos pela Igreja Catolica.

A espiritualidade que envolve este periodo € alicer¢ada sobre os quarenta dias que
Jesus Cristo passou no deserto sofrendo tentacdes do Diabo e se alimentando apenas de
pdo e gua. Em Caldas, esta temporalidade marca o inicio dos jejuns pessoais que variam
bastante, desde passar todo o periodo de sua duracdo sem comer carne vermelha,
consumir bebida alc6olica ou ver televisdo. E importante observar que n&o sdo todos 0s
catolicos que praticam estas peniténcias e seu periodo também pode apresentar variacoes
que sdo determinadas pelas pessoas, 0 que corresponde a afirmar que ndo necessariamente
estas peniténcias duram por toda a Quaresma. Os catdlicos vivenciam este marco do
calendario cristdo como uma forma de desapego a materialidade da vida terrena em
detrimento de uma maior aquisicdo espiritual tal como Jesus Cristo o fez e da mesma
forma que a figura Diabo é presente nesta narrativa do deserto, sua representagdo também

se evidencia neste periodo.
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Este ponto é um fundamento sine qua non em nosso trabalho, uma vez que muitas
pessoas nos disseram ser 0 momento em que fica evidenciado a manifestacdo das
assombragdes e por isso ele deve ser também envolvido por muitas rezas e oragdes como
forma de prevencdo a estas aparicdes. Os sentidos que as assombracdes carregam e 0s
motivos que as fazem aparecer sdo diversos dentro do sistema simbolico local, nao
seguindo, portanto, uma regra especifica. As assombrac6es sao interpretadas a partir das
inimeras possibilidades deste sistema, no qual sua associagdo com o Diabo representa
apenas uma delas e que é fundamentada no medo e no controle social MUCHEMBLED,
2001).

A Semana Santa, periodo que marca a morte e ressureic¢ao de Cristo, € 0 momento
de maior numero dos rituais catolicos e tem um significado emocional muito profundo na
cidade de Caldas, capaz de conectar o tempo presente a uma temporalidade remota e faz
com que as pessoas incorporem uma espiritualidade que se encontra além da dimensao
social, politica e econdmica da vida cotidiana (VALLE, 2007). Os rituais, enquanto
processos sequenciais vivenciados e experimentados continuamente, no sentido
trabalhado por Turner (1974), tém papel fundamental na construcéo dos sentimentos que
marcam esta temporalidade bem como do imaginario que a cerca. Nesse sentido, eles
possibilitam ainda mudangas nas percepcdes das pessoas, chamadas por Mary Douglas
(1976) de principios seletivos. O ritual, portanto, entendido como uma execucdo de um
repertorio de acdes previstas e repetitivas, incorporadas em uma dimensao coletiva que
possui ainda uma finalidade especifica (Moore; Myerhoff,1997 apud Valle,2007),
permite que os devotos vivam e estabelecam uma relagdo préxima com seu passado

relevante — a historia sagrada de Jesus?.

Entendemos que este drama cosmoldgico, vivenciado ciclicamente e que
incorpora sentimentos compartilhados como sofrimento, traicéo e dor, € o tempo de maior
vigilia dos cristdos sobre seus atos, sobretudo porque nele ha todo um aparato emocional
gue aproxima as pessoas desta temporalidade sagrada. Elas vivenciam e sentem as
caracteristicas fatalistas da cultura catélica que fazem parte do imaginario coletivo e que
ao serem materializados nas encenacbes e nos rituais reforcam e renovam seus
sentimentos religiosos. Por estes aspectos que este conjunto de celebragdes emblematicas

do calendario litargico consegue envolver um nUmero expressivo de pessoas,

2 MOORE, S.F.; MEYRHOFF, B.G. Secular Ritual. Assen; Amsterdd:VVan Gorcum, 1997.
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representando 0 momento de maior participagdo da comunidade catélica e que abarca até

mesmo aqueles que ndo possuem o costume de ir @ missa regularmente ao longo do ano.

As missas que participamos durante a Semana Santa ilustram este aspecto que
abordamos & medida que todos os bancos da igreja estavam lotados, havendo inclusive
pessoas que assistiam as celebra¢bes em pé. Outro carater diferencial desta temporalidade
é a realizacdo de procissfes que invariavelmente se iniciam ou terminam em algum ponto
da cidade, como no Pré-seminario localizado no bairro Santa Cruz. Aquelas que terminam
em algumas das igrejas do centro sdo sucedidas pela realizacdo de uma missa. Esta
colocacdo € interessante porque a trajeto que é feito passa pela Unica avenida da cidade,
que é o ponto, a excegdo do centro, que possui maior movimentacdo de carros e pessoas
e mais uma vez modifica o transito local que é balizado pela policia militar. Considerando
a dimenséo territorial da cidade, as procissdes, cujo caminho vai da Santa Cruz até o
centro, toda sua extensdo é atravessada e em algumas ocorrem paralizacbes para

encenacoes.

E o caso das duas procissdes que ocorrem na Sexta-feira da Paix&o. Na primeira
é rememorada, na porta da Igreja Matriz, a prisao e condenacdo de Cristo, cujos “atores”
sd0 0s proprios jovens da comunidade. Apds esta primeira encenacéo publica, a procissdo
parte pela rua em direcdo ao Pré-seminario, realizando a via sacra, que € narrada por um
som de um carro que esté a frente. Ao chegar ao destino final, o tltimo ponto da via sacra,
é encenada a crucificacdo de Cristo que marca o fim da procissdo. Aquela que se realiza
a noite, faz o caminho inverso, termina na Igreja Matriz e encena por trés vezes o “choro
da Veronica” durante o enterro de Cristo®. Por todo o0 caminho as pessoas carregam velas
acessas, que sdo apagadas apenas quando o padre termina um sermao, que é feito na porta
daigreja, na qual é celebrada uma missa em seguida. A praca localizada préxima a igreja
estava lotada durante os minutos de fala do padre de forma que ndo presenciamos
nenhuma outra celebracdo publica que conseguiu reunir tantos catdlicos. Ao seu final, a
populagéo se dispersou e uma pequena parcela adentrou ao templo para acompanhar uma

missa, numero suficiente para lota-lo.

As comunidades rurais também participam das celebracfes urbanas da Semana

Santa, uma vez que ndo ha estrutura para realiza-las de forma efetiva, a comegar pelo

%5 A pessoa que interpreta Verdnica, tal como as outras que participam das procissdes, € moradora local,
mas que necessita ter um minimo conhecimento tedrico de canto porque seu choro, em todas as trés vezes,
é encenado de forma lirica.
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numero de padres da paroquia, apenas dois. Neste contexto que envolve o sentimento
religioso e de identidade, muito fortes nesta época do ano, e ainda as dificuldades que as
populagdes rurais possuem de vivenciar um catolicismo publico, percebemos que existe
uma preferéncia em participar das celebra¢bes matutinas, como a procissdo do Domingo
de Ramos. Pensando nesta participacdo, ela se apresenta de forma bem organizada, uma
vez que ela é posicionada e dividida entre os bairros. Nesse sentido, a procissdo possui
uma ordem definida, na qual a populacdo de cada bairro carrega um estandarte de seu
santo padroeiro, que é aquele de maior devocdo e que em alguns casos é o nome da
localidade, como S&o Pedro, Santo Antbnio e Santana. Ainda observamos a presenca da
etnia Xucuru-Kariri na procissao do ano de 2016, o que reflete a presenga do hibridismo
religioso em Caldas, mas acima de tudo ilustra uma de suas formas de integragéo social
a comunidade a medida que sdo poucos 0s espacos de socializacdo que a populacédo

fornece a eles.

Outra pratica na Semana Santa que participamos em algumas ocasifes € a
conhecida “buscada de leite” realizada na madrugada da quinta-feira, na qual alguns fiéis
caminham até as fazendas nas areas rurais, onde seus proprietarios doam o leite que foi
tirado naquele dia para as pessoas que apareceram em suas propriedades. Em todas as
participacbes acompanhamos 0 mesmo grupo que optava em sair mais cedo para ser 0
primeiro a receber o leite em virtude da caminhada da volta ser mais desconfortavel em
virtude do peso dos recipientes de leite. Antes do sol nascer as vacas leiteiras sdo
apartadas para o curral, onde a familia lhes alimenta antes de iniciar a retirada do leite
que é absolutamente manual e a medida que ele vai sendo extraido e colocado nos galdes
de cinquenta litros uma outra pessoa da familia comeca a distribui-lo para aquelas que

chegaram primeiro.

Esta € uma caracteristica social que ndo possui validade apenas nesta ocasido, mas
em varios aspectos da vida cotidiana em Caldas, e pode gerar pequenas tensdes durante
as distribuicdes. Roberto da Matta em Carnavais, Malandros e Herois (1997) retrata esta
perspectiva em que ha uma busca pela igualdade, presente sobretudo nas leis e a
existéncia de uma hierarquia socialmente construida, aspectos aparentemente paradoxais
gue dialogam e se movimentam de forma circular na vida social brasileira. Para este grupo
gue acompanhamos, a fila do leite pressupde uma autoridade que é determinada pela

ordem de chegada e a igualdade se debruca sobre o respeito a esta ordenacao.
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Todavia, observamos que algumas pessoas tentam pegar o leite primeiro, o que
nos mostra que esta moldura social ndo é rigida e possui formas dindmicas de acdo dos
agentes que buscam ser privilegiados, mesmo estando na Semana Santa. Conhecendo
estas possibilidades em face das experiéncias vivenciadas em anos anteriores, 0s
membros do grupo se deslocam para o local onde o galdo é colocado para a distribuicdo.
Esta acdo, enquanto mecanismo de manutencdo da hierarquia, ndo é plenamente eficaz e
uma vez que a pessoa que entrega o leite muitas vezes o realiza sem importar com estes
valores que estdo em disputa - ela apenas o entrega — ocorre a quebra, a anulacéo e até
mesmo a inversdo da hierarquia social. Contudo ndo evidenciamos o aparecimento de

situacOes conflituosas, pelo menos de forma exteriorizadas.

As disputas tanto quanto os conflitos ocorrem de forma silenciosa no meio da
trama social, causando, no maximo, um ressentimento em relacdo a pessoa que
ultrapassou a fila. Segundo Matta (1997) esta indisposicao ao conflito aberto se configura
como uma caracteristica presente na sociedade brasileira sendo geralmente percebida de

forma negativa e evitada.

A quantidade de leite que as pessoas pegam é variavel e segue um padrdo
individual, entretanto, poucas carregam mais de dez litros. Em algumas raras
circunstancias observamos levarem mais de quinze, como foi 0 caso de uma mogca de
meia idade que transportou seus recipientes em um carrinho de feira, fato que causou
determinado espanto nas pessoas que vivenciaram a situacdo. Os fazendeiros e suas
familias ndo pareceram se importar com estas ocorréncias ou evitaram manifestar
qualquer tipo de desaprovacdo. O tratamento com as pessoas que se dirigem até as
fazendas e muitas vezes dormem nos currais é cordial e Ihes € oferecido leite que acabou
de ser retirado das vacas com café forte e em algumas vezes é servido biscoitos salgados

industrializados.

Esta pratica popular certamente possui fundamentacGes religiosas ao
considerarmos o ato de doacdo em dialogo com a temporalidade da Semana Santa.
Entretanto, ndo evidenciamos de forma alguma a presenga de agdes que possam ser
consideradas envolvidas diretamente por uma religiosidade entre as pessoas que buscam
o leite, como rezas ou assuntos biblicos. As conversas durante todo o trajeto — ida e volta
— possuiam tonalidades cotidianas, como futebol, trabalho e diversas histdrias, entre elas
as que aludem as “buscadas anteriores”, todas envolvidas por muitos risos. Esta préatica

da cultura popular, cujo Unico recurso analitico é a observagdo, parece-nos apresentar
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determinados dinamismos internos, condicdo intrinseca da cultura. Nesse sentido, as
apropriacOes que os agentes fazem acerca do evento certamente apresenta permanéncias
e transformac6es. Segundo alguns relatos orais, e isto ndo vivenciamos, algumas pessoas
levam bebidas alcoolicas que sdo consumidas durante o caminho e existem narrativas que
descrevem a destruicdo de porteiras por outros grupos. Assim, suas apropriacdes e
transformacoes, ligadas a agéncia, revelam este rito popular como uma forma de
entretenimento, mas que ndo pode ser entendido como ruptura em relacdo a dimenséao

religiosa.

Esta perspectiva ndo pode ser ignorada ao pensarmos na constituicdo do sistema
simbdlico local ao evidenciarmos a permeabilidade de elementos do mundo espiritual na
cotidianidade da populacdo. Ainda que ndo exista uma prerrogativa religiosa neste grupo
gue acompanhamos, enquanto pratica devocional, a percepcdo sobre a presenca deste
mundo espiritual foi nitida em algumas ocasifes. Em uma delas, formavamos um pequeno
grupo de cinco pessoas, todas do sexo masculino e jovens — entre vinte e vinte anos — e
dos quais alguns cursavam ensino superior em uma cidade vizinha?®. Nosso itinerario
consistia em uma caminhada da cidade até uma determinada fazenda, proxima pequena a
comunidade rural chamada Turuma, totalizando um percurso de aproximadamente dez
quildometros. Caminhando pela estrada de terra durante a madrugada, que desemboca em
Sdo Pedro de Caldas, ao entrarmos em um pequeno eucaliptal, apds sair de um pasto,
todos ouvimos alguns ruidos de alguns galhos se quebrando — parecidos com passos - e
que foram nos acompanhando até o fim das arvores, onde o pasto continuava. Neste
momento, ndo houve espago para discutir o evento e tracar mentalmente uma equacao
que envolve a crenca nas assombracdes e a racionalidade como outra possibilidade de
percepcdo do mundo. Todos sabiam que era uma assombracdo que nos acompanhava,
caminhando ao nosso lado e separados apenas por um cerca de arame farpado que
delimitava a propriedade.

Dada a complexidade que a categoria assombragdo possui no municipio, podemos
supor que cada pessoa do grupo, possivelmente, interpretou aqueles barulhos ao seu
modo, como um corpo-seco ou a alma de algum morto. Entretanto, o que entendemos ser

mais relevante nesta ocasido, em uma reflexdo feita, obviamente ap6s o ocorrido, é a

26 E importante ressaltar que os membros do grupo que estudavam, hoje estio formados em direito,
administracdo, ciéncia da computagdo. A Unica excecdo € o estudante de psicologia que abandonou o curso
e que é o Unico que ndo habita em Caldas. Os demais sdo moradores do bairro Santa Cruz.
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percepcédo de que estes barulhos ndo poderiam ser outra coisa sendo uma assombracao e
disso resultou em uma caminhada — motivados pelo medo — de ritmo mais intenso por
algumas dezenas de metros até o fim dos eucaliptos. Este evento, do qual partilhamos o
medo e toda a emoc¢do que o cercou e que ndo deixou de nos afetar, no sentido colocado
por Favret-Saada, nos permitiu uma aproximacdo maior com esta forma especifica de
compreender a realidade e que se configura como um saber sobre o0 mundo. Nesse sentido,
é interessante perceber que naquele momento, ndo houve espaco para qualquer tipo de
explicacdo racional, como a presenca de uma pessoa ou algum animal, como um cavalo
e que de fato nos fez refletir, considerando que alguns eram universitarios, que a

racionalidade, em muitas ocasides atua em outros campos de sentido.

Em outra ocasido da “buscada de leite”, com 0 mesmo grupo de pessoas, quando
nos defrontamos com uma espécie de “altar” enfeitado com santos e velas que estavam
apagadas, e uma grande cruz ao seu lado, que indicava, segundo a interpretacdo do grupo,
que naquele lugar uma pessoa havia falecido, evidenciamos a emergéncia do medo em
relacdo a possibilidade de encontrar a alma do morto. O grupo parou sua caminhada,
conversou de forma receosa sobre o0 assunto por alguns instantes e passou pelo outro lado

da estrada, o mais longe possivel do “altar”.

Estes elementos que encontramos rotineiramente nos fornecem amostras do
sistema simbdlico local que é dindmico ao apresentar modificacdes, mas que possui
permanéncias e neste contexto especifico 0 medo se apresenta como uma categoria que é
revestida culturalmente a medida que esta integrado no sistema das crencas locais. De
todo modo, a interligacdo entre o mundo material e 0 mundo espiritual é uma
caracteristica marcante do popular e que se manifesta nas acGes cotidianas dos agentes
sociais. Nesse sentido, estas experiéncias, tal como enfatizamos na introducdo deste
trabalho, foram fundamentais para que nos aproximassemos mais da visdo de mundo da
populacdo caldense, na qual ndo existe uma fronteira clara entre 0 mundo material e o
mundo espiritual de modo que dentro das interpretacbes que as pessoas fazem da
realidade esta relacdo € um componente presente. Ndo podemos deixar de mencionar que
esta visdo de mundo que compreende em grande medida elementos religiosos €
materializada também no ethos enquanto aspecto linguistico, uma vez que determinadas
expressdes sao utilizadas pela populagdo cotidianamente, como “Deus que me livre e
guarde” para se referir a alguma situa¢do ruim que aconteceu e a pessoa ndo deseja que

algo semelhante se suceda consigo. Outra expressdo observada e carrega um sentido
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semelhante ¢ “Creio em Deus Pai”, que também ¢ entendida como uma oragdo forte e
usada para mandar embora as assombragdes. ldentificamos “Deus te pague” para mostrar
gratiddo ao receber algo, como as “quitandas” ou carne, normalmente distribuidas entre
os vizinhos, tanto na cidade quanto nas rogas. Ainda ha o uso comum de “Nossa Senhora”
e “Jesus” em determinadas frases, nas quais a primeira exibe uma ideia de espanto ou

perplexidade.

3 O catolicismo e o popular: um breve estado da arte

Estas praticas e representacfes que permeiam a cotidianidade da populacdo
caldense elucida-nos sobre as diversas formas de proximidade com o mundo espiritual,
que podem ser vistas através das relagdes intimas com o0s santos, da crenca na existéncia
das assombracdes e nos poderes de cura dos benzedores e até mesmo como formas de
interpretar a realidade, uma vez que tal proximidade é um mecanismo que permite as
pessoas compreender e vivenciar 0 mundo que as cerca. Nesse sentido, ao considerarmos
que a interligacdo entre as representacdes e acbes em Caldas historicamente sdo marcadas
por um catolicismo que foi tecido além da presenca constante do clero, mediante a
extensdo territorial da regido, as dificuldades de locomocgdo até as areas rurais e as
convergéncias culturais com outras cosmovisdes, entendemos que ele pode ser melhor
compreendido dentro da categoria de catolicismo popular. Dessa forma, pretendemos
trazer uma parcela das discussfes que envolvem este conceito das quais algumas nédo
concordamos, mas precisam ser elucidadas para que possamos compreender melhor o que
debate que circunda este tema tdo importante sobre as formas de configuracdo das
religiosidades brasileiras.

Estas discussdes que perpassam pela ideia de catolicismo popular sdo amplas e
geram vaérias interpretacdes distintas, muitas vezes antagbnicas. Em alguns casos,
observamos a afirmacdo da inoperéncia deste conceito em face de sua pluralidade, como
discutiu Rubem Fernandes em seu artigo “Religides Populares”: uma Visdo Parcial da
Literatura Recente (1984). Para ele, a polissemia que a noc¢ao de popular carrega consigo
impossibilita que o objeto de estudo tenha contornos definidos e uma forma propria.
Assim, o termo popular langa luz & vérias questdes multifacetadas podendo se referir
aquilo que diz respeito as praticas da maioria das pessoas, ainda pode aludir as classes

inferiores ou se caracterizar como manifestacoes extra oficiais e que se alocam fora da
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institucionalizagdo catélica. Em suas palavras “ (...) procurei mostrar que a literatura
sobre as religibes populares no Brasil compde um variado e controverso horizonte de
questdes (...)” (FERNANDES, 1984, p.14).

Estas questOes levantadas por Fernandes que resultam em sua opinido sobre a
condigdo inutilizdvel do conceito parecem ir de encontro as incontaveis formas de
manifestacdes e configuracdes que o catolicismo passou durante séculos no Brasil, uma
vez que estes contornos fixos que ele exige por si sO ignoram historicamente as
convergéncias culturais e os modos distintos como 0s agentes vivenciaram e vivenciam
suas religiosidades. Em outras palavras, ao afirmar que a categoria popular é controversa
e ndo possui um reconhecimento geral, Fernandes parece procurar uma precisdo
conceitual em um lugar onde a cultura e a religido sédo plurais, dindmicas e marcadas pela
transformacdo. Assim, ao contrario de Fernandes, entendemos que a no¢do de popular,
por mais ampla que seja, é capaz de iluminar as diversas formas como o catolicismo foi
tecido no Brasil e que podem ser traduzidas em catolicismos, posto que as representacoes

e 0s modos de acdo foram e sdo diversos.

Nesse contexto em que se debate a variabilidade interna da ideia de catolicismo
popular Misia Reesink (2013) procurou seguir a posicdo de Fernandes, que discutimos
acima, e traz ainda as contribuicGes de Isambert (1982), nas quais o termo popular €
envolto por imprecisdes e incertezas (ISAMBERT, 1982 apud FERNANDES, 2013)?’.
Nitidamente, Reesink procura desqualificar o “popular”, trazendo argumentos que variam
entre o preconceito que a palavra carrega e o julgamento de valor que esta categoria possui
intrinsecamente, além de trata-lo como problematico. Estas dificuldades que tornam o
conceito inoperavel sdo construidas ao longo de seu texto para que em suas Ultimas
paginas se fundamente a ideia de catolicismo concéntrico, no qual as pessoas,
independentemente de suas praticas e visdes de mundo, situam-se ainda dentro do campo
catolico e “Isto demonstra que um mesmo catolico (ou um grupo de catélicos) ocupa ao
mesmo tempo diversas posi¢des nesse campo, que ele é, pode-se dizer, pluri-situacional,
compartilhando ou ndo posigdes com outros catdlicos (...)” (REESINK, 2013, p. 182).
Desta forma, a antropologa conclui:

Se cheguei a essas reflexdes, foi porque mantive sempre em mente esses
catolicos brasileiros que me ensinaram muito. Eles me revelaram uma

27 ISAMBERT, Frangois-André. Le Sens dU Sacré: féte et religion populaire. Paris: Minut, 1982.
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identidade catélica multiforme, mas sempre ancorada sobre 0 mesmo fundo
comum: a consciéncia de uma heranca coletiva que faz de cada um a(u)tor de
uma mesma historia, de uma mesma cultura, de uma mesma ‘natureza’. Este
fundo comum € o ndcleo da construcdo do ser catélico, e é em relacdo a ele
que os individuos catélicos elaboram sua identidade e sua prética. E por essa
razdo que o catolicismo aparece, de fato, como um. (REESINK, 2013, p. 184).

Uma vez que nossa posicdo se situa dentro do catolicismo popular ao oferecer
bases para refletirmos sobre as tecituras hibridas das religiosidades caldenses, nédo
podemos concordar com as prerrogativas tedricas de Reesink sobretudo porque sua visdo
acerca do catolicismo ndo apenas reduz todas as relag@es culturais sob a mesma Gtica, o
catolicismo concéntrico. Os problemas que envolvem este trabalho ndo perpassam apenas
pela relativa homogeneizacdo da cultura brasileira, mas alcangam outros espectros. Trazer
para a discussdo conceitos essencialistas, tais como “mesma natureza”, ainda que esteja
entre aspas em seu texto e mesma cultura, nos mostra a negacéo da diversidade brasileira
e visto que as palavras ndo sdo colocadas aleatoriamente em um texto, podemos
identificar o lugar do discurso de Reesink — a centralizacdo do catolicismo — cuja posicao

é, portanto, afirmar o monopdlio do catolicismo.

O resultado destas proposi¢cdes ndo é outro se ndo a simplificacdo da historia
brasileira e das formas como as pessoas vivenciaram suas religiosidades, posto que o
catolicismo ndo é observado de forma igual pelos seus fiéis além do que, dentro da propria
estrutura institucional da Igreja Catolica existem oposicdes e visfes distintas. Assim, a
noc¢éo de catolicismo popular consegue pluralizar as diferencas e valorizar o dinamismo

e o hibridismo cultural brasileiro.

Outra contribuicdo importante, dando continuidade a esta breve incursdo que
propomos, é de Carlos Rodrigues Branddo em sua obra Os Deuses do Povo (1980). Nesta
obra, a construcdo pluralizada do catolicismo popular o coloca em uma posicdo
subalternizada diante do catolicismo oficial e as préticas religiosas que emergem fora do
centro teoldgico de poder sdo observadas como formas de resisténcia. Elas ainda
explicitam a autonomia das pessoas em seus modos de devogéo, afastados da ortodoxia
ritualistica da Igreja Catolica, regida pelo clero, uma vez que o catolicismo popular é
predominantemente praticado pelos leigos. Ao articular marxismo e religiosidade,
Branddo propds que o trabalho do proletariado reproduz sua sobrevivéncia e ndo o
conforto - caracteristica burguesa. Assim, “(...) até mesmo a religido, tdo rica de ritos e

mitos, acaba sendo um repertorio de atuagdo do ‘pobre’ sobre seus deuses ricos, (...)” (p.
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125). Mediante as condic¢des que observamos em campo a partir de um ponto de vista da
historia local e da fala dos caldenses sobre as dificuldades materiais de exercer um
catolicismo ministrado e dirigido exclusivamente pelo clero, ndo seguimos as diretrizes
tracadas por Brandao porque ndo observamos o catolicismo caldense enquanto forma de
resisténcia, pelo contrario, uma das peculiaridades do catolicismo popular local é a
improvisagdo de praticas como tentativas de adaptar o catolicismo as condi¢des concretas
do cotidiano diante da relativa auséncia dos padres, o que também implica em afirmarmos
que o catolicismo nas areas rurais historicamente ndo é ausente, sobretudo de um ponto

de vista do imaginario e das representaces.

Nossa intengéo ao trazer os debates levantados sobre o catolicismo popular, ainda
que de modo breve, ndo foi colocada cronologicamente de forma intencional, procurando
assim elucidar algumas das dimensdes do conceito, nas quais estas que discorremos acima
ndo se mostraram vidveis em face do que observamos em campo. Entendemos que ao
ancorarmos essa discussdo a partir das diversas perspectivas podemos delimitar melhor
nossa compreensao sobre o tema, considerando 0 que 0 campo NOS mMostrou, uma vez que
este trabalho ndo se propds exclusivamente ao apego teorico. Procuramos uma
convergéncia entre as formas como os caldenses observam seu mundo e constroem suas
crengas e 0s aparatos tedricos que a ciéncia antropoldgica e histérica nos fornecem e nos
auxiliam para tentarmos entender de forma mais clara estas préaticas e representacdes

coletivas e individuais das pessoas que estdo envolvidas na elaboracédo deste trabalho.

Um dos expoentes que procuraram estudar o catolicismo popular no Brasil foi
Riolando Azzi (1978), cuja visdo fornecida para o conceito se configurou muito préxima
das relacdes interculturais durante o processo de colonizacdo que se desdobraram em

praticas e imaginarios sincréticos.

O catolicismo popular em suas diversas manifestacfes, esteve sempre bastante
préximo dos cultos africanos e amerindios, gerando ndo poucas vezes
expressdes religiosas que podem ser consideradas como verdadeiro
sincretismo religioso. (AZZI, 1978, p. 11).

Entretanto, essa confec¢do do catolicismo popular, segundo o autor, ndo se
encerrou apenas nas interagdes entre as trés matrizes culturais brasileiras — amerindia,
africana e portuguesa — e teve contribuicGes significativas de elementos da religido

espirita e protestante. Nesse sentido, em sua obra, que possui um carater profundamente
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historico, hd uma preocupacgéo em trazer a luz algumas destas praticas e representacoes
que ddo forma a este catolicismo construido para além da doutrina oficial, muitas delas
presentes em Portugal antes do século XV 1, como a devogdo as almas penadas e a devogao
a um santo especifico. Por outro lado, o catolicismo popular defendido por Azzi também
possui vinculo direto com a permissividade e tolerancia da Igreja Catolica frente a
determinadas préticas devocionais, como as confrarias geridas por pessoas leigas e que
possuiam determinada autonomia para expressar sua religiosidade. Ao entendermos que
Azzi forneceu um carater profundo ao catolicismo popular que privilegiou o hibridismo
cultural e posto que as visdes de mundo e o ethos em Caldas sdo atravessados por estas
convergéncias religiosas, optamos por inserir este fundamento como uma ferramenta

analitica que nos auxilia a compreender melhor as vivéncias religiosas locais.

A pesquisa desenvolvida por Liliana Porto no Vale do Jequitinhonha, nordeste de
Minas Gerais, em uma cidade, cujo nome foi preservado por motivos éticos, sendo
chamada pelo nome ficticio de Terras Altas, também perpassa por essa discussao do
conceito de catolicismo popular. Seu trabalho é norteado pelas relacdes de feiticaria, que
resultam da inveja e do 6dio, em uma pequena comunidade com fortes tracos de culturas
africanas. Em Terras Altas, segundo a antropologa, existe uma vinculagcéo entre o negro
e a feiticaria, discurso fornecido historicamente pelo catolicismo, que além de ser parte
integrante da vida social, oferece uma visao dicotdmica que enquadra 0 mundo entre Deus
e Diabo, o que faz com que as praticas de cura, na auséncia de médicos, sejam

interpretadas e condenadas como coisas malignas (PORTO, 2007).

Uma vez que o catolicismo estabelece determinados valores, a autora propds
trabalhar com a nocdo de catolicismo popular articulando os fundamentos dados por
Bakhtin, nos quais o popular circunscreve “a capacidade de romper com uma viséo oficial
e unificadora de cultura (...)” (PORTO, 2007, p. 19) e se comporta, portanto, como “fonte
de renovacdo e de possibilidade de questionamento da ordem vigente” (PORTO, 2007, p.
19). Outro pesquisador que ela se baseou e que defendeu 0 uso do conceito de cultura
popular € o antropdlogo polonés Johannes Fabian?® que a observou como algo que permite
abordar aspectos da vida social que sdo ignorados por uma concep¢éo unitaria de cultura.
Dessa forma, o adjetivo popular foge do padrdo dominante da cultura e abre espaco para

que se possa analisar a sua pluralidade interna e seus elementos dinamicos. Partindo

28 FABIAN, Johannes. Moments of Freedom. Anthropology and Popular Culture. Charlottesville:
University Press of Virginia, 1998.
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destas perspectivas teoricas, Porto defendeu a ideia de que o popular ndo pode ser
evidenciado como algo do passado ou que esteja fadado ao desaparecimento como
supunham alguns folcloristas e que o catolicismo popular ndo se configura como um
modelo claro e bem delimitado quando o confrontamos com a diversidade cultural

brasileira.

E no sentido apontado por estes dois autores que pretendo abordar o
catolicismo popular em Terras Altas. Ou seja, considerando-o como uma
forma rica, pouco sistematizada, contraposta ao modelo oficial de catolicismo
e capaz de lidar com tradi¢des religiosas diferenciadas de maneira criativa e
particular. Rompendo, portanto, com uma imagem da religiosidade popular
que a situa no passado, cOmo um anacronismo que certamente sera superado a
medida que a compreensdo racional do mundo seja difundida para as camadas
populares. (PORTO, 2007, p.20).

Esta ideia sobre a pluralidade interna que o catolicismo popular carrega
intrinsecamente, em nosso entendimento, é interessante no contexto de nossa pesquisa
porque consegue lidar, da mesma forma como prop6s Azzi, com as relac@es interculturais
no Brasil e o dinamismo que as envolve. Nesse sentido, a discussédo de Porto sobre a
impossibilidade do popular em desaparecer € relevante porque nos fornece uma base
solida para pensarmos a localidade de nosso estudo, onde o popular ndo é vivenciado
como algo do passado e tdo pouco estagnado esperando o destino do desuso e do

esquecimento, mas sim como algo que se encontra em constante movimento.

O contexto que envolve a discussdo sobre as implicagfes do termo popular ndo
pode ocultar o trabalho de Mikhail Bakhtin (1993), no qual o linguista russo propds
estudar a cultura popular medieval e renascentista, tomando como base as obras escritas
por Francois Rabelais, em virtude de ndo retratarem a alta cultura daquele tempo
historico. Utilizando-as e centrando-se no carnaval, temporalidade em que as relacbes
hierarquicas eram abolidas e a sociabilidade inclinava-se para a semelhanca entre as
pessoas, Bakhtin formulou sua percepcao sobre o popular a partir do prisma das relacées
entre as classes dominantes e subalternas, bem préximo da epistemologia desenvolvida

por Marx, elaborada décadas antes.

O popular se configura como a potencialidade de transcender as barreiras de uma
cultura oficial que estabelecia regras ordenadoras sobre o cotidiano e plenamente

possiveis apenas no carnaval, no qual o elemento do riso adquire centralidade. Bakhtin
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articula o carnaval e o riso aproximando-os do realismo grotesco?® para caracterizar o
popular como algo dinamico e em constante movimento e transformacéo e distante de
uma estabilidade. De forma contraria, a festa oficial, predominantemente religiosa “ (...)
tendia a consagrar a estabilidade, a imutabilidade e a perenidade das regras que regiam o
mundo: hierarquias, valores, normas e tabus religiosos (...)” (BAKHTIN, 1987, p. 8). A
exceléncia da obra de Baktin reside no trato especifico dado para a cultura popular
procurando observé-la a partir de suas especificidades, ao contréario de outros trabalhos
que de forma equivocada olham-na a partir de um prisma de deformacdo de uma alta
cultura erudita. E o caso de seu contemporaneo Antdnio Gramsci que em seus Cadernos
do Cércere observou a cultura popular italiana como algo residual de uma classe
dominante e que necessitava de reparos racionais para que se possa articular uma

revolucéo.

Carlo Ginzburg em sua obra O queijo e 0s vermes: 0 cotidiano e as ideias de um
moleiro perseguido pela inquisicdo (2006), aprofundou as ideias de Bakhtin sobre a
cultura popular, fornecendo uma visdo mais apurada acerca das convergéncias entre as
mentalidades das classes dominantes e subalternas. Ginzburg parte de uma proposicao
em que as ideias se movimentam de forma circular entre estes estratos sociais, no qual as
influéncias adquirem carater reciproco e que consequentemente descarta a nogdo de
cultura popular enquanto um resquicio da cultura dominante. Este é o nucleo de sua
concepcao de popular que atravessa toda sua obra e as relacfes antagdnicas entre as
classes acabaram sendo posicionadas em segundo plano ao contrario de Bakhtin. Assim
sendo, a religiosidade popular, vista a partir de um moleiro chamado Domenico Scandella
— Menocchio — € construida pela experiéncia material humana a partir de interacbes com
outras formas de pensamento ocasionando novas formas de observar a conexdo entre a

realidade imediata e 0 mundo espiritual e que possibilita distintas formas de agéo.

Denunciado pelo paroco local, Menocchio foi perseguido e morto no século XVI
pelo Santo Oficio em uma pequena comunidade do norte da Italia chamada Friul. Os dois
processos que foram instaurados contra ele resultam de diversas heresias cometidas

publicamente e que para Ginzburg ndo poderiam ser formuladas apenas pelo seu contexto

2 Segundo Baktin, o termo grotesco foi cunhado no final do século XV em escavacGes em Roma, onde se
localizaram pinturas ornamentais caracterizadas pelas formas livres e fantasticas de vegetais, animais e
seres humanos. Dessa forma, o autor observa a superacdo da estabilidade a partir de metamorfoses e
movimentos, entendidos como uma liberdade artistica que é risonha, ousada e alegre e, portanto, afastada
das imagens claras do mundo. Etimologicamente grotesco origina-se de grotta, palavra que em italiano
significa gruta.
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campesino, uma vez que as pessoas de sua comunidade eram praticamente iletradas. Sua
cosmovisdo, elaborada durante décadas, foi oriunda do contato com diversas obras
religiosas, quase todas de carater extra oficial, & excegdo da biblia, e que permitiram-lhe

questionar a estrutura da doutrina catolica e a postura do clero.

As rupturas gigantescas determinadas pelo fim do monopdlio dos letrados
sobre a cultura escrita e do monopolio dos clérigos sobre as questdes religiosas
haviam criado uma situacdo nova, potencialmente explosiva. (GINZBURG,
2006, p. 25).

No plano de fundo do pensamento deste moleiro residiram estes dois eventos — 0
desenvolvimento da imprensa e a Reforma Protestante - que, para Ginzburg, foram
essenciais na elaboracdo de suas visdes de mundo. Assim, a circularidade das ideias se
posiciona para além de modelos culturais definidos e revela-nos a poténcia que as ideias
tem no campo da comunicacdo e da oralidade. Podemos observar que esta ideia, em
Caldas, ndo diz respeito apenas a circulacdo dos contos de assombracdo — muitos estdo
além da regido e podem ser observados em outras partes do Brasil — mas atravessa outras

narrativas de caréater religioso, como a crenga nas praticas magicas.

Ao compreendermos que o catolicismo popular € um conceito polissémico, no
qual sua variabilidade interna é extensa e a sua multiplicidade é fruto da diversidade
cultural e religiosa brasileira, entendemos que sua operacionalidade é perfeitamente
apropriada quando refletimos sobre as praticas e representacdes religiosas que se teceram
para além dos limites da doutrina oficial da Igreja Catélica em Caldas. Compreender a
pluralidade brasileira e encontrar pontos de convergéncia, tal como este, ndo implica em
minimizar ou simplificar toda essa diversidade, pelo contrério, significa elucidar todo o

seu conjunto de suas qualidades e atributos.

Caldas se insere neste processo e nossa formulacéo sobre a nocéo de catolicismo
popular, é resultado da problematizagdo do campo sobre o conceito, dai a impossibilidade
de seguirmos o caminho tragado por Brandao (1980) e ao entendermos que o catolicismo
popular em Caldas é um sistema simbdlico que fornece referéncias para as pessoas
observarem sua realidade. Neste contexto em que observamos determinadas
peculiaridades, é valido o apontamento de Pierre Sanchis (1995) acerca da pluralidade do
catolicismo, marcada historicamente por sua plasticidade enquanto ferramenta que

possibilita sua articulagdo com outras formas de pensamento.
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De um ponto de vista histdrico, a populacdo de Caldas é catolica e esta
consideracdo ganha nitidez quando observamos o catolicismo hoje como uma parcela da
visdo de mundo dos caldenses. Desta forma, as pessoas que habitavam as areas rurais -
muitas até hoje sdo de dificil acesso — por mais distantes que estivessem do centro
religioso, ndo deixaram de se considerar catolicas e vivenciar o catolicismo dentro de suas
possibilidades e condi¢es. Assim, o catolicismo popular em Caldas esta relacionado com
o esfor¢o dos agentes para vivenciar um catolicismo que € muito presente no mundo das
representacdes e as dificuldades materiais para esta vivéncia forneceram algumas das
caracteristicas do catolicismo popular local, como o improviso de ritos importantes como

batismo, casamento e morte e que exibem complexidades em todas suas extensoes.

Nesse sentido, ao considerarmos o improviso como uma alternativa para vivenciar
as religiosidades, invariavelmente devemos considerar este ponto como uma
possibilidade fértil para convergéncias culturais e que nos mostra como a nogdo de
popular evoca inumeras potencialidades (PORTO, 2007). O catolicismo popular em
Caldas é marcado pela proximidade entre o mundo espiritual e 0 mundo material e que se
manifesta cotidianamente. Observamos a devocdo e 0 apego das pessoas a determinados
santos especificos que desembocam em pedidos que estdo relacionados ao mundo
material e a crenga nas assombracGes que, em grande medida, estdo ligadas a
determinadas formas de comportamento consideradas pecaminosas e, portanto, o contar

da narrativa € uma transmissao dos valores catdlicos, como respeitar 0s pais.

Ha que levar em conta também que os péarocos locais ndo déo credibilidade a sua
existéncia e observam as assombracGes como supersticdes, mas ndo deixam de benzer
pessoas e moradias consideradas assombradas. Cabe ainda ressaltar, dentro da
complexidade interna do catolicismo popular caldense, o amalgama entre cura e
religiosidade e materializado na figura dos benzedores cuja magia pode combater doencas
naturais ou feiticos, conforme ja discutimos. Neste contexto das praticas magicas,
entendemos que a feiticaria também se insere dentro do catolicismo popular, uma vez que
sua interpretacdo é filtrada a partir de uma oOtica dominante catélica e consequentemente
ligada ao Diabo, o que ndo implica em afirmar que exista um antagonismo declarado entre
benzedores e feiticeiros semelhante ao modelo trabalhado por Ginzburg em Os
Andarilhos do Bem (1988).

Mediante esta complexidade, que ainda exibe algumas praticas que procuram

controlar os fendmenos naturais, como a queima das folhas benzidas dos coqueiros com
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a intencdo de afastar as chuvas fortes, procuramos colocar nossa apropriagdo do conceito
dentro de uma dimensdo que é capaz de incorporar o hibridismo cultural e que esta
proxima da perspectiva de Azzi (1978). Algumas ideias de Ginzburg (2006), ainda que
ndo aparecam sintetizadas dentro do conceito de catolicismo popular, sdo importantes
para pensarmos nosso objeto mediante aquilo que observamos em Caldas. Desta forma,
sua nocdo de popular, que em seu texto alcanga tanto a religiosidade quanto a cultura,
possui a peculiaridade da construcdo a partir das relacfes sociais e das interagcfes com
outras formas de cultura e que foram essenciais para refletirmos sobre as vivéncias

religiosas em Caldas.

4 Relages de proximidade com o mundo espiritual

A presenca da esfera espiritual na vida cotidiana ndo estd contida apenas na
religiosidade em sentido estreito, da mesma forma que ndo apenas se embrenha no
imaginério coletivo. As representacdes e as praticas situam-se em um mesmo plano,
combinando-se em uma relagdo de proximidade e conferem sentido a vida da populagéo.
N&o nos cabe aqui centralizar a discussdo que perpassa pela interacdo entre o mundo
material e o mundo espiritual ancorando-nos unicamente no catolicismo enguanto
discurso que exerce predominancia, uma vez que a grande maioria da populagéo caldense
0 percebe e vivencia como religido legitima. A cultura, como evidenciou Peter Burke
(1989) ndo possui limites definidos e as suas multiplas formacges tecidas no Brasil, ao

longo dos séculos, nos permite pensa-lo como um locus das convergéncias culturais.

Desta forma, a configuragéo cultural que observamos em Caldas, naquilo que se
refere as relagdes com o mundo espiritual, ndo se retém no catolicismo, apresentando
inimeros componentes hibridos e outros que nao se convergiram. Portanto, olhar para a
cultura € também procurar enxergar aquilo que esta aparentemente velado por um
discurso dominante e que se manifesta em muitas ocasides nas préaticas rotineiras dos

agentes sociais.

“[...] ndo podemos esquecer que a ‘cultura’ ¢ um termo emaranhado, que ao
reunir tantas atividades e atributos em um s feixe, pode na verdade confundir
ou ocultar distingBes que precisam ser feitas. Sera necessario desfazer o feixe
e examinar com mais cuidado os seus componentes: ritos, modos simbolicos,
0s atributos culturais de hegemonia, a transmissdo do costume de geragéo para
geragdo...” (THOMPSON, 1998, p.22).
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Esta mirada de profundidade que nos permite vislumbrar outras percepc¢oes,
elementos e costumes que carregam sentidos especificos dentro do complexo de crencas
locais nos fornece aparatos para refletirmos sobre a cultura caldense de forma mais ampla,
uma vez que o mundo espiritual, em diversas formas de manifestacédo, esta presente na
cotidianidade da populacdo. O mau-olhado representa uma parcela deste complexo, sendo
identificado pelos agentes a partir de determinados eventos cujas possiveis explicacdes,
mesmo que amparadas por um discurso racional, ndo conseguem obter credibilidade
absoluta. Esta pratica que consiste em fazer maldades aos outros apenas com o poder do
olhar, provoca enfermidades em pessoas, animais e plantas e pode ocasionar a morte
destes ultimos. As criancas, dentre as pessoas, sdo aquelas mais suscetiveis ao mau olhado
e constantemente sdo diagnosticados pelos pais, familiares ou vizinhos com “quebrante”
—uma das moléstias atribuidas socialmente a ele e necessitam de um tratamento de carater
espiritual. Esta condicdo ndo implica em afirmar que ndo existe a procura pelos médicos

locais na Santa Casa ou no prédio onde funciona o Sistema Unico de Satde (SUS).

Os caldenses convivem com estas epistemologias distintas e recorrem a elas, sem
considerar possiveis contradicdes que um observador externo possa evidenciar. Eles se
apropriam das formas culturais que estdo a sua disposicdo, que fazem parte de suas
experiéncias e cotidianidades, e a ciéncia, nesta ocasido materializada na medicina, cujo
discurso posiciona-a como o Unico padrdo de conhecimento legitimo, possui uma relativa
validade social. Nos deparamos com varias narrativas em que o médico nao conseguiu
fornecer uma resposta precisa a familia ou os remédios nao fizeram o efeito desejado. Em
outras, ele aconselhou a procura pelos benzedores porque a doenga ndo poderia ser sanada
pela medicina. Os agentes sociais imersos neste sistema simbolico parecem conhecer 0s
limites e os campos de atuacdo destas diferentes formas de conhecimento da realidade,

marcando e distinguindo suas competéncias.

Plantas e animais também sdo frequentemente vitimadas pelo mau-olhado, tanto
animais domésticos quanto aqueles que sdo criados para finalidades econdémicas, como o
gado. Disse-nos um habitante local da cidade que certa vez uma moga veio visitar sua
mde e no meio da conversa, ela havia mencionado a beleza de suas galinhas. Em menos
de uma semana o patio ficara praticamente vazio, porque quase todas haviam morrido. A
crenga na existéncia do mau olhado procura explicacGes para eventos e ela ndo se
apresenta como uma segunda possibilidade de interpretacdo, na auséncia de aspectos

racionais. A concep¢do sobre o mau olhado enquanto outra forma de apreender a
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realidade possui seu espaco no meio social e carrega consigo as marcas da inveja. Esta
caracteristica de fazer a maldade pelo olhar e que revela a ma intencdo em relacéo a outra
pessoa, NOS parece se comportar como uma permanéncia viva da cultura ibérica,
sobretudo portuguesa em Caldas, como observamos na obra de Valle (2007) que estudou
uma comunidade espanhola no inicio deste seculo, dedicando uma parte de sua etnografia
ao mau olhado e Bethencourt (2004) que estudou diversas formas de praticas magicas em
Portugal no século XVI*°.

Além dos casos ja referidos, o mau-olhado constitui a forma preferida de
agressdo magica que da corpo, nas relacBes interpessoais, aos sentimentos de
inveja e despeito, produzindo na vitima efeitos diretos de desfalecimento do
animo, de perda do vigor, tristeza e definhamento — doenca designada por
“quebranto”. (BETHENCOURT, 2004, p. 161).

Entretanto, uma das peculiaridades que esta préatica adquiriu em Caldas durante
seu processo de formacdo cultural foi também da falta de intencionalidade da pessoa que
possui este poder. Alguns moradores nos disseram que existem algumas pessoas que
carregam o mau olhado, mas nao tem a consciéncia disso, como é o0 caso que ilustramos
acima e nesse sentido, acabam ocasionando as enfermidades ou mortes sem qualquer tipo
de intencdo. Esta outra caracteristica acompanha a pessoa desde seu nascimento e ndo ha
qualquer forma de desenvolvimento deste poder méagico, uma vez que ela ndo sabe disso
ao contrario da pessoa que o faz com intencdo. Tal complexidade e esta dupla condicédo
nos permite aproximar de Bethencourt (2004) que faz a distin¢do entre as categorias de
bruxa que se relaciona ao nascimento e a feiticeira, que exige uma aprendizagem técnica

e ritual e de um conhecimento do poder méagico das plantas.

O mau olhado pode ser prevenido quando as pessoas possuem em suas residéncias
plantas como o alecrim e a arruda, que sdo entendidos como absorventes destas energias
ruins. Muitas casas possuem em seus quintais frontais ou nos alpendres estas plantas que
possuem ainda outras funcionalidades, como afastar espiritos que possam vir a atormentar
a familia. Nas areas rurais, principalmente nas fazendas, aparece outro elemento

simbolico capaz de impedir a eficacia do mau olhado e destes espiritos, os cranios de

30 Qutro aspecto que marca a presenga portuguesa no imaginario caldense é o nome popular dado as
mariposas, chamadas de bruxas. Isto se deve a crenga de que elas poderiam se metamorfosear em animais
(BETHENCOURT, 2004). Néo registramos nenhum relato ou crencga de alguma pessoa que acredita nesta
possibilidade, permanecendo apenas 0 nome genérico. Porém, ha alguns séculos é possivel pensar na
existéncia desta crencga.
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vaca, normalmente expostos na entrada da casa e fixados na parede ao lado da porta da

sala.

4.1 Os benzedores: poderes mégicos e campos de atuacéo

Os benzedores possuem notoriedade no trato do mau olhado, benzendo criangas
com “quebrante” e também aquelas que estdo “desconfiadas” ou com as “lombrigas
atacadas”, além de adultos e animais. As criangas ficam “desconfiadas” quando possuem
um desejo que ndo é atendido pelos pais, o que faz com que elas passem a ficar
entristecidas ou quietas por um tempo indeterminado. Este desejo muitas vezes esta
ligado a algum tipo de comida, como doces e salgados, que elas veem outra pessoa
comendo, na rua principalmente. A enfermidade das “lombrigas atacadas” ¢ caracterizada
por intensas dores de barriga que ndo cessam, sobretudo em bebés. O oficio do benzedor,
cujas praticas oratorias e conhecimento sobre as plantas sdo transmitidas oralmente em
um processo de aprendizado que pode durar meses, nao se restringe apenas a cura de
moléstias e quebrantes (mau olhado). Em Caldas, como a crenca em seus poderes
espirituais possui grande legitimidade entre as pessoas, ocorre uma procura muita grande
pelos seus servicos, que sdo feitos sem cobrar qualquer tipo de honorario como
contrapartida ao seu exercicio, recebendo apenas pequenas doacgdes pela prestacdo dos

Servigos.

Dessa maneira, a representacdo da figura do benzedor € observada sob a 6tica da
ajuda ao proximo, nao possuindo qualquer tipo de convergéncia com a questao financeira,
em virtude de terem um trabalho regular e benzerem as pessoas no periodo noturno ou
finais de semana. Um dos benzedores mais conhecidos da cidade possui um
estabelecimento comercial proximo a Igreja Matriz e realiza varios tipos de benzeduras,
incluindo & distancia, quando a pessoa Ihe entrega um pedaco de papel em que esta escrito
seu nome ou entregando algum objeto de pertence da pessoa, como uma peca de roupa.
Eles também benzem lugares onde frequentemente comegam a surgir animais
peconhentos, como sapos e principalmente cobras, até mesmo na cidade, para que parem
de aparecer. A aparicdo destes animais é interpretada de duas formas pela populacéo,
como algo comum e sem qualquer tipo de agdo méagica ou podem ser enviados através de

feiticos com o intuito de fazer mal a alguém, mas em ambas as situagdes o benzedor
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procura sanar este problema. Em algumas areas rurais, onde o aparecimento das cobras é
muito recorrente e elas sd0 mais perigosas, como cascavéis, urutus-cruzeiro e jararacas,
existem narrativas nas quais o benzedor com seu poder magico as “prende” em um mesmo

lugar, normalmente onde as pessoas ndo frequentam, como cavernas e grutas.

A pratica da adivinhagdo também parece pertencer ao seu quadro de
competéncias, ainda que tivemos contato apenas com uma historia recente datada em
torno de sete anos. Um jovem de nome Edson contou-nos que no bairro dos “Miguéis”
um homem estava voltando bébado a noite para sua casa quando caiu da ponte e veio a
falecer no rio. Apds alguns dias de seu desaparecimento, o Corpo de Bombeiros de Pogos
de Caldas foi acionado para procuréa-lo tanto na area terrestre quanto na agua, mas sem
obter éxito. A familia decidiu procurar um benzedor da comunidade para tentar ajudar de
alguma forma dentro de suas possibilidades e ele informou com precisdo onde estava o
homem — a parte da margem e a distancia da ponte onde seu corpo estava imerso e preso.
Edson nos disse que os bombeiros, seguindo estas informagdes, acharam-no®.. A
legitimidade social que estas figuras possuem em Caldas emerge tanto da premissa de
ajudar aos outros quanto da materialidade e eficiéncia de seus feitos, bastante palpaveis
para quem acredita em seu poder, o que implica-nos observar que existe uma parcela da
populacdo que ndo considera ser possivel a existéncia destes poderes sobrenaturais. Neste
quadro aparecem também pessoas que se posicionam de forma cética em relacdo a isso e
que procuram em determinadas situacdes 0s benzedores, muitas vezes influenciados por

familiares.

Devido a amplitude de seu campo de atuacdo, que amalgama religiosidade e cura,
esta Ultima muito proxima da medicina tradicional e em diversas circunstancias estes dois
aspectos sdo indissociaveis, ndo podemos inseri-los apenas dentro de uma relagao
maniqueista rigida, de onde emergem o bem e o mal em um confronto que se desdobra
no mundo material, caracteristica marcante na mentalidade portuguesa quinhentista e
cujos fundamentos foram estabelecidas no catolicismo medieval. Bethencourt (2004) nos

forneceu uma visdo geral e sintética que descreve essa percepcao dicotdmica da realidade.

31 Durante a colonizagao, as praticas de adivinhagdo, como mostrou Mello e Souza (1986) foram associadas
ao Diabo, denunciadas e combatidas pelo Santo Oficio. Esta relagao ndo parece estar presente desta mesma
forma no imaginario caldense, posto que tivemos contato com quatro narrativas de adivinhadores distintos
— dois sdo benzedores - e em nenhuma delas houve qualquer tipo de alusdo ao Diabo ou possivel pacto com
ele. Todas as histérias que tivemos acesso e que envolvem este trato com o demdnio se situam quase
exclusivamente no campo econdmico e se referem as pessoas que se enriqueceram de forma duvidosa. A
Unica excecao é a magonaria que possui muitas histdrias sobre estes tratos com o Diabo.
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[...] @ um mundo superior dominado pelas for¢as do bem op&e-se um mundo
inferior dominado pelas forcas do mal; 0 mundo terreno, intermediario, surge
como palco de disputa dessas forcas, impondo ao homem uma vida ameacada,
pois sua natureza o inclina para o mal e para o castigo eterno; aos agentes
divinos na Terra, os sacerdotes, opdem-se 0s agentes do deménio, ou seja, 0s
magicos, as feiticeiras e o0s adoradores de falsos deuses [...]
(BETHENCOURT, 2004, p. 41).

Esta concepgdo existencial que atravessou o Atlantico com os colonizadores e esta
presente na formacao cultural brasileira, em outro aspecto também envolve os benzedores
caldenses a medida que combatem as préticas de feiticaria que podem levar a morte, ao
contrario do mau olhado, que segundo a populacdo apenas causa moléstias. C.Z.L nos
contou que sua méae foi vitima de um feitico elaborado minuciosamente por um vizinho
que era “macumbeiro” e o fez por inveja do restaurante que seu pai tinha, dado que o dele

ndo possuia muita clientela por conta da mdsica ao vivo — seu pai também era musico.

[...] a minha mée teve minha irm& [...] e de repente foi definhando, definhando,
definhando até que minha tia, irma do papai, pegou ela para dar um mingua de
fuba. Com dez dias [...] minha mée teve que ir [para] fora daqui. Por fim um
médico nosso daqui disse [para] mandar benzer porque isso ndo, num[...] “Isso
ai esta fora do meu alcance. ” Al quando papai mandou benzer [0 benzedor]
disse que era esse [0 vizinho] [...] Primeiro ele perguntou para o papai se teve
sumido alguma peca de roupa dela e ele disse que ndo e a minha mée fraquinha,
fraquinha ainda falou que sumiu sim do varal, um vestido. Esse benzedor falou
“Esse vestido esta no cemitério encravejado de alfinetes até ela morrer. ” Ia
ficar com dor, com dor até ela morrer e quando ela chegou [...] de volta,
quarenta dias depois, as criancas até assustaram porque estava até uma caveira
assim. Foi esse cara que mandou fazer isso simplesmente pelo fato da inveja.
[C.Z.L., segunda entrevista, 20/07/2017, 72 anos, Caldas].

Esta narrativa coloca em cena a figura do benzedor com os poderes da adivinhacéao
para localizar com precisdo o vestido que se encontrava no cemitério e combater o feitico
elaborado por seu vizinho. Este sistema simbdlico ainda compreende os elementos
precisos para desfazer o feitico, o que provavelmente implicaria em um conhecimento
técnico de plantas com poder para reverter este quadro que poderia levar a morte.
Evidenciamos que a narrativa coloca em cena varios elementos que se combinam e
simbolicamente apontam para a morte da mae de nossa narradora: sua pega de roupa, 0s
alfinetes e o cemitério que possui representacbes milenares da morte no Ocidente
(DELUMEAU, 1989). Ainda que seja invidvel em muitos casos buscar a origem de
caracteristicas culturais, e esta ndo é nossa intencédo, principalmente quando partimos do
pressuposto das convergéncias culturais no Brasil, este caso de feiticaria nos parece

remeter as praticas de algumas culturas centro-africanas que foram definidas e
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estigmatizadas pelo discurso catdlico como religiosidades demoniacas (SWEET, 2007).
James Sweet (2007) trouxe uma narrativa que possui aspectos semelhantes dentro do
campo simbdlico, em que uma escrava, chamada Antonia, havia enfeiticada uma outra de

nome Bernarda, usando seu vestido como instrumento.

Preso ao vestido estava uma pequena bolsa com um trapo vermelho, pequenos
paus, alguns 0ssos e quatro bocados de cana. Nao tardou que a mulher de
Manuel comecasse a sentir dores no pescoco e no peito que a impediam de
dormir, bem como dores de cabeca e uma sensacao de picadas por todo o corpo
[...] Bernarda era ainda afetada por um saco de |4 que estava atado a cabeceira
da cama. Dentro desse saco estava uma boneca com alfinetes espetados na
cabeca e uma agulha a trespassar o corpo. Uma boneca semelhante foi também
encontrada debaixo do colchdo de Bernarda. (SWEET, 2007, p.204-205).

Acreditamos que a notoriedade que os benzedores possuem no municipio bem
como 0s possiveis campos de atuacdo que procuramos enfatizar acima fazem parte de um
quadro histérico em que havia uma deficiéncia de médicos e padres para sanarem
problemas cotidianos da populagdo, principalmente nas comunidades rurais. A.E., que
morou no Botafogo, disse que as pessoas sé procuravam a Santa Casa e as farmacias em
casos de extrema urgéncia e que nos demais sua familia recorria aos benzedores porque
a cidade ficava longe e o trajeto era feito a cavalo. Neste contexto, a pessoa que benzia
em seu bairro era bastante procurada pelos moradores e em alguns ocasides sua casa

enchia-se de pessoas para serem atendidas.

Em determinadas circunstancias da pesquisa de campo nos defrontamos com a
expressdo “benzedor bravo” usado pela populagdo para designar aqueles que possuiam
um poder magico elevado e que se traduzia em suas praticas eficazes ao tratar de casos
que envolviam maior dificuldade. Esta categoria local pode nos informar a
heterogeneidade interna do conceito benzedor, nos revelando os diversos niveis de magia
que possuiam e consequentemente seu campo de atuacdo. A adivinhacdo, o combate aos
feiticos e a metamorfose, que ouvimos em uma ocasido especifica, possivelmente
gravitam em torno desta figura, ao passo que as benzeduras contra mau olhado e a cura
de enfermidades se encontram em outro campo da magia. C.Z.L. nos forneceu outra
historia que ilustra o ritual feito por um benzedor da cidade que lidava com a prética da

cura.

[O] Senhor Lucas que benzia a gente. Se tivesse lombriga, ia I que ele benzia.
Senhor Lucas era avb do Teti. Morava ali perto de casa, ele e a dona Helena.
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Eram benzedores mesmo, do bem. Eles ndo faziam nada de mal para os outros.
Se ndo pudessem ajudar eles também ndo atrapalhavam. Ele benzia com um
raminho de arruda, de alecrim sabe. Fazia as oracfes dele [...] pegava um
paninho, uma agulha e ia costurar assim e ia benzendo a gente. Curava também
algum mau jeito. Ele fazia uma pergunta “O que é que eu cozo? ” A gente tinha
que responder umas frases tipo “Osso quebrado, nervo vendido, carne ndo sei
o que la. ” Mas tinha que ser trés vezes trés vezes costurado naquele paninho
sabe. Era nossa fé porque ndo tinha remédio assim ndo. [C.Z.L., segunda
entrevista, 20/07/2017, 72 anos, Caldas].

De todo modo, a figura do benzedor permanece presente no municipio mesmo
diante do crescente discurso da ciéncia médica, 0 que poderia apontar para uma possivel
descrenca da populacdo, que provavelmente existe se comparada com décadas anteriores.
Sua relacdo com a Igreja Catolica parece ser amena, uma vez observado que os padres
que também benzem ndo constroem narrativas que ligam as préaticas dos benzedores com
a dimensédo profana, além de serem catolicos e comparecerem as missas. Assim, ao
atuarem no campo da religiosidade e da cura, 0 que poderia implicar em conflitos, ndo
identificamos qualquer tipo de discurso tensionado nesse sentido, 0 que nos mostra em
um primeiro momento a representacdo que gravita ao seu redor ligada a ideia de realizar
acles gque ajudam as pessoas e posteriormente sua importancia histérica construida ao

longo do tempo.
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CAPITULO 2

AS NARRATIVAS DE ASSOMBRACAO COMO VISOES DE MUNDO: AS
CONFIGURACOES DA IDENTIDADE LOCAL E AS CONSTRUCOES DO
OUTRO

Procuramos evidenciar no capitulo anterior as visdes de mundo dos caldenses a
partir da presenca de uma religiosidade, que procuramos compreender dentro da nocao
de catolicismo popular enquanto um sistema simbdlico hibrido e que, segundo Brandéao
(1985), ndo se constitui como um aglomerado de crencas e praticas incoerentes. Nesse
sentido, as manifestacbes do mundo espiritual na cotidianidade e suas relacdes de
proximidade com a populacdo representam um complexo simboélico do qual as
assombracdes se apresentam como uma parcela deste universo e deste ponto emergiu a
necessidade da confec¢do do primeiro capitulo. A presenca do mundo espiritual,
construida historicamente nas experiéncias cotidianas, nos permite pensar em um dialogo
que ndo se configura apenas coletivamente e de forma organica e que possui
intrinsecamente, portanto, a subjetividade das pessoas. Em Caldas, muitas destas
situacOes se apresentam a partir de interpretac6es individuais, como a procura pela ajuda

dos benzedores e benzedoras e evidenciam a discusséo individuo e sociedade.

Esta orientacdo por ajuda, que envolve interpretacbes especificas sobre
determinados acontecimentos, ndo € regular de um ponto de vista individual, ou seja, hdo
€ comum uma pessoa procurar algum benzedor semanalmente. No plano de fundo desta
aparente irregularidade, emerge as representacdes coletivas atreladas a oralidade e a
circularidade das ideias que possibilitam a manutencdo da crenca em seus poderes e
organizam as formas de compreensao da realidade, identificando naturalmente em quais
ocasides eles devem ser procurados. A nocao de circularidade cultural, fundamentada por
Carlo Ginzburg em sua obra O queijo e os vermes (2006), associada intrinsecamente a
tradicdo oral, é essencial para pensarmos as permanéncias historicas das crencas
caldenses, uma vez que as ideias e experiéncias ganham mobilidade pelo municipio e
perpassam por inimeras pessoas, independentemente de classes e circulos sociais, 0 que
implica-nos sugerir que as narrativas e representacdes podem envolver pessoas que nao
possuem qualquer espécie de vinculo direto com elas e até mesmo chegam até pessoas
gue ndo acreditam na existéncia do mundo espiritual.. Nesse sentido, a memdria

individual, que é contornada pelas vivéncias pessoais (POLLACK, 1992), adquire um
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carater fundamental na transmissdo do conhecimento e dos valores relevantes para uma
comunidade. Ao compreendermos, tal como Halbwachs (1990), que a memoria
individual representa uma parcela da tecitura da memoria coletiva, podemos refletir

acerca de sua presenca relevante na construcéo da identidade local.

No contexto em que a memdria coletiva possibilita a manutencdo da crencga na
existéncia de poderes espirituais, observamos que praticas do ambito familiar ligadas a
religiosidade também fazem parte deste sistema simbolico. Muitas préticas religiosas que
ligam as pessoas com o universo cdésmico ndo sdo apenas intermediadas pelo homo
magus>2, como as relaces de proximidade com os santos de devocao. Identificamos uma
prética bastante peculiar em Caldas que pode ser vista como uma amostra das formas de
pensar e compreender o mundo. Em momentos de chuva forte, existe o costume de alguns
moradores queimarem ramas de coqueiro que foram benzidas durante a encenacdo da
procissdo de Domingo de Ramos, na Semana Santa, para que a tempestade passe. Este
rito ndo se limita apenas a combustdo das folhas. Enquanto elas estdo sendo queimadas,
os familiares comegam a rezar alguns “Pai-nossos” e “Ave Marias” ao redor do recipiente,
normalmente uma panela, até 0 momento em que s6 restam as cinzas. Como apenas 0s
ramos benzidos nessa procissdo especifica tém validade espiritual e ela ocorre apenas
uma vez ao ano, € necessario que aqueles que fazem o rito tenham um conhecimento
sobre as chuvas para irem usando as folhas com cautela para que ndo acabem e durem
por todo ano. Assim, ap0s a procissdo, as pessoas as recolhem e guardam em um lugar
estratégico da residéncia de féacil acessibilidade, como nos forros do teto, para usa-las

apenas quando necessario.

A presenca do mundo espiritual revela-nos, acima de tudo, uma visdo de mundo
e entendimento da realidade imediata, nas quais existem inumeras formas de
manifestacdo, o que nos permite defender a ideia de que esta proximidade se expressa no
ethos local que ndo pode ser pensado fora da religiosidade popular construida ao longo
dos séculos. Seguindo os aportes tedricos de Geertz (1989), entendemos ethos como a
expressao e materializacédo da visdo de mundo na cotidianidade e que constréi um tipo de

vida particular de um povo. Desta forma, o ethos ¢ observado como “(...) o tom, o carater

32 Tomamos de empréstimo a expressdo homo magus da obra O imaginario da Magia (2004) de Francisco
Bethencourt, na qual o historiador se refere as pessoas que possuem poderes espirituais, tais como
curandeiros, videntes, adivinhadores e que ainda podiam controlar determinados fenémenos naturais como
desviar tempestades. Assim, esta figura “funciona como um intermediario capaz de compreender, penetrar
e inflectir o complicado jogo de forgas ocultas que se faz sentir tanto no nivel horizontal (entre homens)
como no vertical (entre os homens e o universo). ” (p. 163).
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e a qualidade de sua vida, seu estilo moral e estético, e sua disposicdo é a atitude

subjacente em relacdo a ele mesmo e ao seu mundo que a vida reflete. ” (GEERTZ, 1989,

p. 93).

Ao colocarmos em nosso trabalho esta associagdo formulada por Geertz, entre
visdo de mundo e ethos, ndo podemos deixar de mencionar a pluralidade de apreenséo
dos agentes sociais no que diz respeito aos elementos presentes no sistema de crencas de
Caldas, o que implica afirmar, ao pensarmos na nocéo de agéncia, que as pessoas nao
partilham de todos os componentes simbdlicos. Assim, ndo € incomum encontrar céticos
em relacdo a existéncia das assombracfes, mas que acreditam no poder de cura dos
benzedores. Ha ainda aqueles que acreditam que o Diabo é uma figura que esta
literalmente presente durante a Quaresma e, por outro lado, ndo enxergam veracidade na
gueima dos ramos de coqueiro para espantar as tempestades. A visdo de mundo ndo é
uma compreensdo automatica da realidade, na qual as praticas e representacdes dos
agentes seriam meras reproducgdes sem reflexdo de um padréo cultural interiorizado de
forma normativa e pode ser melhor observada quando enxergamos as mobilidades das
pessoas dentro de seu sistema cultural a partir dos usos conscientes das categorias locais
(SAHLINS, 1990).

Neste aspecto, no qual a visao de mundo se objetiva no ethos, em uma relacéo de
circularidade, encontramos um relato que envolve a tentativa de suicidio a partir de vozes

que um homem chamado N.D.S. passou a ouvir.

[...] teve um cara la que estava muito doente sabe e de uma hora para outra, ele
levantou e saiu. Foi 14 na porta [entrada] do mato, nesse mesmo lugar que a
mulher morreu, onde tem essa pedra, pegou o cip6 e tentou suicidio sabe [...]
Ele j& estava até desmaiado, desceu um cara e viu e tirou ele de 1a. E na hora
que ele ficou consciente, ele disse que nunca faria isso e que foi uma coisa que
chamou ele. Comecou a falar umas coisas da vida dele, dos desgostos da vida
dele e levou ele 14 [...] Ele falou também que o que acompanhava ele era uma
coisa bonita, um homem bonito, bem vestido, s6 que ndo xingava ele, ndo
falava nada demais, sempre falava coisa bonita para ele. [J.P.V.G., entrevista,
04/09/2016, 18 anos, Caldas]®.

Esta narrativa nos elucida visdes de mundo que sdo formadas pelas concepcdes de
um povo sobre a realidade e que produzem a “imagem verdadeira” das coisas (GEERTZ,

1989). Em Caldas, o mundo espiritual possui notoriedade e faz parte da tecitura do

33 No momento da entrevista, J.P.V.G. era estudante do ensino médio e morava em S&o Pedro de Caldas.
Atualmente, ele se mudou para a cidade e ¢ estudante de fisioterapia.
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discurso da populacdo. E relevante pontuar, neste caso, mais uma vez, a auséncia do
discurso médico, haja visto que sua interpretacdo ndo foi construida pelos aparatos
cientificos que poderiam determinar algum tipo de alucinacéo auditiva e visual, o que
configuraria uma forma de patologia, como a esquizofrenia, e que é algo bem distante das
concepcdes populares. Essa questdo nos parece também nao se inserir, do ponto de vista
social local, na categoria de “loucura”, ainda que esta ndo seja uma forma improvavel de
interpretacdo de algumas pessoas e que ndo deixa de carregar o discurso médico

construido ao longo dos séculos no Ocidente.

A imagem do homem bonito e bem vestido ndo é algo exclusivo da narrativa em
questdo, uma vez que encontramos muitos relatos que o interpretam como o Diabo, cuja
iconografia e modo de atuacdo se distendem de sua imagem classica que articula um
homem deformado com caracteristicas monstruosas e bestiais com elementos
emprestados pelo catolicismo medieval das culturas consideradas pagas
(MUCHEMBLED, 2001). Entretanto, é possivel perceber a permanéncia de algumas
caracteristicas, que ja habitavam o imaginario das pessoas medievais, como a
representacdo do mal. Assim, a ideia do Diabo enquanto um ser que possui poderes de
transformacéo que o auxiliam na confeccdo de armadilhas destinadas a enganar e iludir
as pessoas (DELUMEAU, 1989), nos parece um destes elementos que permanecem na
cultura caldense, como podemos observar na narrativa ilustrada acima ao induzir o
homem ao suicidio. Encontramos na obra de Bethencourt (2004) um relato que possuli

alguns pontos de convergéncia.

Em sua representacdo antropomdrfica, o deménio nem sempre consegue
disfarcar sua figuragdo mais comum: é o caso de um diabo que aparece a
Belchior Fernandes, primeiro em trajes de ermitdo, declarando-se anjo do céu
e prometendo-lhe muito dinheiro, depois em trajes normais, aconselhando-o a
suicidar-se para ter mais facil acesso ao paraiso, diabo cuja verdadeira natureza
é atraicoada pelos pés de cabra. (BETHENCOURT, 2004, p. 183-184).

E interessante evidenciarmos como a figura do Diabo est4 presente na vida das
pessoas e se manifesta de diversas formas, como em algumas interpretaces que elas
fazem sobre as assombracdes. Nesse quadro em que o Diabo consegue se transformar
tanto em pessoas quanto em animais, o bode acaba sendo observado como uma criatura
que € intimamente ligada a sua imagem — vide as narrativas populares que o relacionam
com a macgonaria. Nesse imaginario que acerca da magonaria, tivemos acesso a algumas

narrativas que se projetam para além desta perspectiva simbdlica que envolve o bode,
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mas que ndo deixam de carregar uma imagem ligada ao universo espiritual profano. Em
algumas, observamos que uma condi¢do necessaria para se tornar um membro é vender a
alma para o Diabo. Em outra, seguindo este parametro, para ingressar & Magonaria €
necessario chicotear uma escultura de Jesus Cristo como prova de desapego aos seus
ensinamentos presentes no Novo Testamento. Ainda existem historias que afirmam a
existéncia de bodes criados em uma sala oculta e que s&o sacrificados em rituais de sangue
para serem ofertados ao Diabo. Nesse contexto, ha que se relevar que o carater
filantropico da maconaria junto a populacdo de Caldas e a presenca regular de alguns
membros nas missas, sdo entendidas como formas de esconder a realidade: a maconaria

é uma instituicdo que serve ao Diabo.

De todo modo, a relacdo simbdlica entre o bode e o Diabo pode ser encontrada em
alguns contos de assombracdo. Tivemos contato com poucos “causos” que relatam a
aparicdo de bodes em propriedades rurais, normalmente no periodo noturno e que ndo
pertenciam ao proprietéario da fazenda. Em todos os relatos ele era da cor preta e depois
de um tempo desaparecia. T.A.P. em um trecho de sua entrevista, nos contou que seu pai

jaencontrou o bode preto em uma das propriedades rurais em que trabalhou.

Ai como ele gostava muito de sair, de se mudar e cada lugar que ele ia, via
alguma coisa diferente, uma histéria diferente, tipo assim alguma coisa
diferente. Tipo, uma vez ele abriu a porta e viu um bode preto altas horas na
noite. Via mulas sem cabeca. Tudo por aqui em volta na cidade. [T.A.P.,
entrevista, 26/03/2016, 61 anos, Caldas].

Esta visdo de mundo em que o bode é uma figura demoniaca e que pode ser
observada como uma transformacdo do Diabo também foi observada em Portugal. Este
fato nos permite pensar em outra forma de permanéncia do imaginario ibérico

quinhentista.

O demdnio é representado frequentemente por vozes e zunidos, redemoinhos
de vento e vapores de enxofre. Quando assume uma forma fisica verifica-se
certa preferéncia pela figuragcdo zoomorfica. Nesse caso, o bode, ou melhor, o
bode negro é o mais referido. (BETHENCOURT, 2004, p. 182-183).

Todavia, a visdo de mundo caldense também seleciona outros animais, como
corujas, sapos e cobras, figuras estas, que possuem lagcos com a dimenséo profana. Os
dois primeiros sdo entendidos como prenunciadores do azar, da morte, ou no minimo,

como uma revelacdo de que algo ruim acontecera. Algumas pessoas nos contaram que ao



90

vé-los, imediatamente procuraram retira-los de suas casas para evitar um mal maior. E
possivel que estas representacdes que envolvem sobretudo o sapo, e isto se encaixa com
nossas observacdes feitas em campo, estejam presentes mais nas areas urbanas do

municipio, em virtude de sua aparicao ndo ser algo incomum em ambientes rurais.

As cobras possuem uma forte representacdo no imaginario cristdo ligada a
metamorfose do Diabo no Velho Testamento como uma forma de aproximar e enganar
Adao e Eva. Cabe ressaltar que a repulsa pelas cobras ndo se encontra apenas nesta
perspectiva, uma vez que elas sdo animais peconhentos e podem matar as pessoas com
seu veneno. Assim, 0 medo que as pessoas possuem sobre as cobras incorpora estas visoes
que se complementam e ainda carrega outra peculiaridade — a cobra € um animal que pode
ser manipulado por algum feiticeiro e enviado a determinadas residéncias. Portanto, o

aparecimento de cobras nos quintais das casas pode ser interpretado como feitico.

O galo é outro animal que estd presente no imaginario, sendo muitas vezes
interpretado como uma assombracdo. Ndo encontramos uma Unica intepretacdo sobre
suas aparicOes, porém em todas as narrativas que tivemos acesso, 0 Seu canto esta
presente, o que lhe atribui, portanto, uma carga simbolica precisa no sentido da interagdo
entre os mundos material e espiritual, mesmo em face de suas variacdes internas. No
bairro rural Bom Retiro havia uma encruzilhada onde era comum a aparicao destes seres,
inclusive do galo, como podemos observar na narrativa de S.R.B., uma senhora criada e
vivida na roca e que se mudou héa alguns anos para a cidade por ocasido do falecimento

de seu marido e atualmente mora com a familia de um dos seus filhos®*.

Ai o Benedito, meu irmdo estava na venda e disseram ‘“Nao vai que tem uma
assombragdo no caminho. Meu irmdo pousou |4 em casa de medo. Tinha um
galo que no dia que ele mirrava nessa encruzilhada ninguém passava na
estrada. N&o passava. Esse galo era assombragdo também [...]. Muita gente
passou muito medo ali viu. [S.R.B., entrevista, 31/07/2012, 73 anos, Caldas].

A figura do galo também apareceu em um determinado trecho de um conto,
fornecido pelo lavrador aposentado J.V.C, que morou por muitas décadas no bairro rural
Turuma e hoje residente na cidade, no qual mulas-sem-cabeca tentavam atacar um homem
- que era conhecido de nosso narrador - no meio de uma mata a noite. Segundo nosso

narrador, este homem havia procurado uma bruxa para fazer o parto de sua mulher e no

34 Conhecemos ela por intermédio de seu neto que havia comentado conosco sobre diversas vivéncias de
sua avo acerca das aparicOes de assombragoes.
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meio do caminho ela se transformou em uma mula-sem-cabeca que tentava ataca-lo e que

parou apenas quando um galo cantou. Apos isso, a mulher voltou a forma humana.

As mulas [sem cabecas] vinham e avancavam nele para cima na arvore e ele 1a
firme. Na hora que o galo [cantou] [e] virou da meia noite e ele pensando “A
minha mulher [...] com essa mulher [transformada] agora ai, ndo chego a tempo
la”. E quando vé€ um galo cantou e desapareceu.” [J.V.F., entrevista,
06/06/2015, 78 anos, Caldas].

Esta visdo de mundo que compreende tanto aspectos espirituais quanto sociais
ligados a ruralidade é atravessada, ndo de forma absoluta, por um catolicismo popular que
se formou ao longo dos séculos na comunidade a partir de improvisaces de préaticas
religiosas, uma vez que a falta de uma estrutura catélica e de padres contribuiu para que
as convergéncias culturais emergissem, conforme procuramos mencionar no inicio do
capitulo anterior. H& que se elucidar também a proximidade entre o catolicismo popular
e o hibridismo cultural, o que nos permite supor que 0s primeiros colonos da regido
possuiam representacdes e praticas que se convergiram com outros sistemas simbolicos,
resultantes de um processo historico desde o século XVI. Tomando o catolicismo popular
como um aparato tedrico de analise da comunidade de Caldas, é interessante apontar que
ndo encontramos em campo narrativas que descrevessem milagres relevantes atribuidos
a determinados santos ou a beatificacdo popular de uma pessoa, na qual poderia ocasionar
visitas ao seu tamulo no cemitério, sobretudo no dia de finados, fato expressivo do

catolicismo popular, tal como observou Saez (1996).

Observamos apenas uma histdria fornecida por uma professora aposentada sobre
uma possivel aparicdo de Jesus Cristo. Ela nos informou que seu vizinho, casado com
uma “benzedeira brava” chamada Chiquinha, tinha véarios problemas mentais e havia sido
internado no antigo hospital psiquiatrico em Barbacena, mas tinha conseguido fugir e
voltar para Caldas. Certa vez, um homem vestido em trajes simples que nunca tinha sido
visto entrou na casa do casal, pediu para Chiquinha um prato de comida e por 14 almocou.
Ap0s agradecer pela refeicéo, ele disse que Deus resolveria os problemas de sua familia
e foi embora. A professora nos contou que apds essa ocasido 0s problemas mentais de seu
vizinho desapareceram, o que resultou na interpretacdo de que ele era Jesus e que estava

averiguando a bondade de Chiquinha em relacdo as pessoas mais necessitadas.

Desta forma, entendemos que o catolicismo popular caldense, presente nas

praticas cotidianas e na visdo de mundo das pessoas fornece as referéncias simbdlicas de
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compreensdo do mundo. Nesse sentido, quando colocamos em evidéncia a crenga nas
assombracdes, observamos que ela ndo se comporta apenas dentro deste catolicismo
popular @ medida que contém elementos sociais e espirituais que em muitas narrativas
estdo mais proximos do mundo espiritual enquanto uma forma de percepcéo da realidade,
no qual o catolicismo é uma de suas interfaces. Partindo deste ponto, entendemos que a
transmissdo destas narrativas envolve também a construcdo de uma identidade coletiva
que viabiliza valores e formas de comportamento inseridos dentro das regras sociais
locais. Nesse sentido, é relevante apontar que a crenca da populacdo local acerca das
assombracdes se situa em um espaco mais amplo e se ndo restringe as areas rurais, ideia
que pode desembocar em uma relacdo estreita e simplista entre 0 mundo rural e as
assombracdes e que, portanto, pode levar-nos a interpretar esta ligacdo a partir de

categorias como obsoleto ou arcaico.

2.1 A crenga nas assombrac0es: edificacdo das identidades coletivas e das
normas sociais

A tarefa de fornecer cientificidade antropoldgica a categoria assombragdo é
bastante complicada, uma vez que a complexidade que a envolve contrasta com a
simplicidade como a populacéo caldense a observa. Mesmo a palavra simplicidade néo
opera suficientemente para transmitir o que as assombragdes representam para as pessoas
e, para muitas delas, talvez a palavra normalidade possa ser mais proxima. A légica
cientifica é insuficiente, de forma plena, para lidar e enquadrar conceitualmente as
categorias locais mesmo quando a proposta do trabalho é escrever uma etnografia na qual
0s agentes que partilham a cultura estudada possuem voz ativa na elaboracdo do texto,

como propdem os estudiosos ligados a perspectiva pds-moderna da antropologia.

Para uma parcela da populacdo caldense, as assombracgdes existem e interagem
em seu cotidiano e isto é suficiente para que elas ganhem sentido proprio dentro da
localidade. Nesse contexto, portanto, nosso trabalho fundamenta-se na busca de uma
traducdo desta polissemia. Este desafio se torna mais complicado a medida que os agentes
tém a possibilidade de formular suas préprias compreensdes acerca destes seres e 0s usam
a partir de seus interesses, como ja discutimos no capitulo anterior. A agéncia também

estd presente na memoria individual, visto que as pessoas podem guardar as narrativas
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que consideram mais relevantes em sua visdo de mundo ou ainda podem selecionar
aquelas que querem transmitir as pessoas. A complexidade que observamos na definicéo
de assombracdo possivelmente € derivada das diferentes formas de percebé-la e que de
alguma forma se agrupam na memoria coletiva. Quando ha uma negacdo de sua
existéncia, o que implicaria em pensar em uma transformacéo cultural, ela pode ser

pensada, segundo Sahlins (1990), como um modo de (re)producdo da propria cultura.

Pluralidade ¢ uma palavra que nos aproxima da categoria assombragdo porque
fornece abrangéncia tanto nos diversos significados que lhes sdo atribuidos quanto em
suas diferentes formas como séo descritas. Dessa forma, as assombragdes podem ser
habitantes locais falecidos, pessoas vivas que por algum motivo passam por
metamorfoses e seres que possuem uma descricdo fisica imprecisa, identificados pela
populacdo local como bichos. A imprecisdo que cerca a imagem destes Gltimos é tdo
enigmética quanto seus possiveis sentidos e entendemos que ndo hd uma exatiddo
descritiva destas criaturas, como € o caso dos lobisomens e corpo-secos que tém uma
definicdo conceitual um pouco mais precisa. Um destes relatos sobre os bichos foi
fornecido por M. G.* que nos contou que quando era mais jovem seus pais nio a
deixavam sair de casa para ficar com o namorado e que ele ia até a sua casa algumas
noites. Em uma ocasido, ele estava demorando muito para chegar, ela resolveu abrir a
janela para ver e observou que seu namorado estava correndo pelo pasto. M.G. contou ao

seu pai e ele ndo se importou com aquilo.

[...] quando bate na porta, eu logo fui ver quem era e abri a porta. Quando olho

para o chdo, ele estava caido no chdo, meu pai veio, pegou ele e levou para o
sofa. Ele estava com o pescogo cheio de sangue. Passou algum tempo ele
acordou e disse que estava [tinha] um vulto atrds de uma arvore e ele se
aproximou, quando deu um assobio e ele arremedou, veio um velho montado
em um bicho peludo que arranhou seu corpo.” [M.M.G., fonte escrita,
19/12/2016, 40 anos, Caldas].

Nossas observacbes em campo nos mostraram que esses bichos
predominantemente habitam as matas fechadas e atacam as pessoas que passam aos seus
arredores durante a noite — pois ndo deparamos com contos em que eles atacam no periodo
diurno. Na maioria dessas narrativas, as pessoas foram atacadas sem qualquer motivo

aparente, como é o caso da conhecida Mata das Taquaras, uma enorme floresta proxima

35 M.G., moradora do bairro rural Pedra Branca, ndo aceitou gravar a entrevista e escreveu esta narrativa
em uma folha de papel.
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ao bairro dos “Miguéis” e que chega bem proxima da estrada que liga a cidade ao distrito
de S&o Pedro de Caldas. Em uma conversa com S.P.E., morador da parte urbana que
trabalha na entrega de materiais de construcdo para residéncias, ele nos disse que evita
passar por essa mata pela noite mesmo estando dirigindo porque ali esses bichos atacam

as pessoas.

O medo é um elemento que envolve e norteia a relacdo das pessoas com os bichos
destas matas, uma vez que a maldade parece ser um atributo pertencente a estas criaturas
que atacam sem qualquer tipo de aparato seletivo ou motivo aparente. Encontramos
também a presenca dos bichos na narrativa de S.R.B., contendo elementos que se
convergem com outras histérias, mas ela insere um novo item que diz respeito ao uso de
bebidas alcodlicas. Segundo S.R.B., um homem chamado Turcdo voltava bébado para
sua casa, apos o futebol, junto com um conhecido que chamaremos de Jodo, haja visto
que nossa narradora ndo forneceu seu nome. No meio do caminho decidiram passar na

casa de um tio de S.R.B. Na volta, Turcéo foi pego e Jo&o voltou para pedir ajuda.

Ai [...] outro dia eles jogaram bola [futebol de campo] e foram na casa do tio
Valério. SO que era uma casinha velha e quando eles vinham vindo de la de
noite, escutaram aqueles barulhos, mas feio demais assim e aquela risadaiada
e ai ele [Jodo] falou “O que que ¢ isso? . [Jodo] voltou para trds, chamou meu
tio e 0 Turcdo, um homem que jogava bola e estava bébado e [nesse momento]
os bichos j& tinham pegado ele e jogado e tirado do cavalo. Jogado para todo
lado e rindo. Diz que deu o que fazer, foram rezando, pegou ele e pds no cavalo.
Al diz que esse tio meu que jogou voltou para a casa “eu ndo vou, se o senhor
quiser vai a pé, eu ndo vou.” Ai pegaram e trouxeram esse tal de Turcdo para
casa. Se eles néo tivessem, era capaz de terem matado ele. Nossa ai eu falei “E
agora esse homem pousa aqui e se essa assombragdo aparecer aqui em casa?”
[...] foi uma coisa que disse que as matas tremiam, [de] tanto que os bichos
pulavam de uma arvore na outra.

Esta narrativa nos fornece aspectos para pensarmos a variabilidade que a categoria
bicho pode carregar consigo. Ao pressupormos que eles atacaram apenas Turcdo, mesmo
quando Jodo e o tio de S.R.B. voltaram para ajuda-lo e eles conseguiram tira-lo do local,
o0 elemento da bebida alcoolica pode ser decisivo na compreensao das formas de atuacéo
dessas criaturas e da selecdo de pessoas que sdo atacadas. Esta interpretacdo nos parece
adquirir determinada fundamentacdo quando a confrontamos com a moralidade que
envolve o uso da bebida alcoolica. A pratica de evitar a ingestdo das bebidas alcdolicas
n&o € bastante difundida, entretanto, é respeitada a medida que elas carregam, sem divida,

uma representacdo negativa. Nesse sentido, podemos entender que esta referéncia a



95

bebida no conto se configura como um valor social que atravessa geragdes e faz parte da

dindmica da identidade coletiva caldense.

Tal dinamismo abarca também o costume de beber com os companheiros ou com
os anfitrides quando visitam uma residéncia ou pedem pouso, ideia observada por
Brand&o (1980) em seu estudo desenvolvido em Itapira. Coincidentemente, nesta obra,
ele cita um ditado cantado pelos folides de Santos Reis da Vila Vicentina de Caldas para
agradecer a estadia e a bebida: “Deus lhe pague a boa pinga. Nessa hora concebida. Que
alegrou meus folides. Pra nds é boa bebida. ” (BRANDAO, 1980, p. 196). Esta aparente
contradigdo, na verdade, nos revela o dinamismo da cultura popular em suas maltiplas
vozes e discursos, que se articulam internamente na identidade coletiva tornando-a néo
apenas pluralizada, mas, acima de tudo, nos mostra como ela é multifacetada e dotada de
variados atributos que podem entrar em atrito ou apresentar divergéncias. Assim, de
forma consoante “A crenga ndo ¢ a mesma coisa para todo mundo. Cré-se em coisas

diferentes, mas também de modo e por razdes diferentes. ” (SAEZ, 1996, p. 154).

Outro elemento importante que aparece de forma implicita na narrativa de S.R.B.
e corresponde a um aspecto moral que gravita em torno da formacao da identidade, é a
profunda ligacdo entre as assombracdes e a noite. Nesta relacdo, emerge o ensinamento
de permanecer em casa neste periodo do dia, sobretudo durante o tempo de duracdo da
Quaresma. Tal aspecto nédo se refere apenas as criancas, mas as pessoas de modo geral, 0
que evidencia a importancia de ficar com a familia. Nesse sentido, essa caracteristica
social se estende as assombracdes a medida que elas podem aparecer para pessoas que
estejam fora de suas residéncias pela noite ou pela madrugada. A inseguranca que 0
escuro traz em sua interacdo intima com estes seres pode ser observada nas palavras de

J.V.F. se referindo aos lugares préximos a sua casa na pequena comunidade rural Turuma.

A gente via o pessoal contar as histérias e comentavam sobre esse tal lugar
assombrado [pausa]. Dizem que acontecia, mas eu nunca vi ali gragas a Deus.
Saja também s6 com precisdo [necessidade], ndo saia por vadiancia
[vadiagem]. la a qualquer lugar de noite que precisasse de mim. Dificilmente
eu saia. [J.V.F., entrevista, 06/06/2015, 78 anos, Caldas].

A representacdo sobre a noite, enquanto uma profunda construcdo ocidental que
envolve o medo de fantasmas e outros maleficios (DELUMEAU, 1989), é capaz de
orientar, em certa medida, a configuracdo das relacbes sociais para as pessoas que

acreditam na possibilidade de encontrar as assombragdes. Mesmo em face da iluminagéo
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publica consolidada definitivamente no inicio do século XXI, o imaginario que as atrela
ao periodo noturno permaneceu e, mesmo com uma maior visibilidade, essa forma de
compreender a realidade imediata perdura. Alguns moradores locais que conversamos
disseram ter receio ao ir embora para suas casas e nao se arriscam a passar pelo portao do
cemitério, que se localiza muito proximo do centro da cidade — local onde comumente as
pessoas se reunem. Essa inseguranca produzida pela noite em Caldas ndo possui
contornos ligados a roubos, furtos e outras formas de violéncia como assassinatos a
medida que o cotidiano da cidade é bastante tranquilo e que nos faz refletir que o medo

que cerca a noite € uma producao e reproducéo cultural.

Outra caracteristica presente nessas narrativas e que contribui na tecitura das
identidades caldenses envolve o desrespeito aos pais, tanto de um ponto de vista verbal
quanto de maus tratos, como a agressdo fisica e que converge com um catolicismo
popular. Um dos contos mais conhecidos do municipio e que gira em torno deste eixo é
sobre um homem chamado Adriano que por bater em sua mée passou a ter partes do seu
corpo transformadas em partes de lobo durante alguns dias pelo resto de sua vida. Em
face de sua grande difusdo, que envolve tanto os bairros rurais quanto a cidade, a histéria
de Adriano Lobo possui uma grande variabilidade, contudo, pelo que observamos em
varias versdes, sem perder esse sentido que € um dos valores mais importantes em Caldas:

respeitar os pais, sobretudo a mée.

Em uma delas, Janice, que ndo quis gravar a entrevista, nos contou que Adriano
ia todos os fins de semana aos bailes das areas rurais e em uma certa ocasido, quando
estava nervoso, deixou seu cavalo amarrado em casa por trés dias consecutivos e sua mae
mandou solta-lo. Adriano a avisou que se soltasse o cavalo ele iria montar nela e quando
chegou em casa pela manha ele ndo estava amarrado. Adriano pegou sua mée, colocou a
sela, o arreio e as esporas, montou nela como se fosse um cavalo e a partir desta ocasido
metade de seu corpo se metamorfoseou em lobo, ndo temporariamente, como observamos

em outras versdes, mas ficou desta forma até o fim de sua vida.

As narrativas sobre 0s corpos-secos também sdo bastante difundidas no municipio
e muitas delas possuem significados diferentes. Estas divergéncias ndo se restringem
apenas ao sentido, mas também quanto a forma existencial do corpo-seco. Em algumas
narrativas, ele € apresentado como uma pessoa viva, que esta impossibilitada de morrer
até pagar por seus pecados e em outras, ele € uma pessoa morta que volta ao mundo dos

Vivos, mas que ndo possui mais uma forma humana. L.F., dona de casa aposentada casada
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e que Vviveu sua juventude em uma roga proxima ao Botafogo e atualmente mora na parte

urbana do municipio, nos trouxe um causo que evidencia 0 corpo-seco.

Dizem que tinha um l& perto de um mato perto de Sdo Pedro, onde a gente
parava para lavar os pés [...]. Pegavamos um atalho, mas também tinha um
mato. N6s escutdvamos o barulho [onomatopeia]. As vezes ja estava tarde, que
a missa acabava, e no6s estdvamos indo embora. N6s corriamos, nao
passavamos no mato, nos passavamos na beira e era comprido o mato também.
Passava e escutava esse barulho. Dizem que era um corpo-seco que tinha I3,
dependurado na arvore. [...] Dizem que a mae dele era muito ruim para ele.
Né&o, ndo. O filho que era ruim para mae [...] Dai quando ele morreu, depois
que ele morreu esta no mato e tinha gente que via ele 1a. Via ele dependurado
em uma arvore. Nés ndo tinhamos coragem de entrar la dentro, mas tivesse
entrado de noite l& vocé via, mas tinha que ser noite também. De dia vocé ndo
via. [L.F., entrevista, 10/10/2017, 60 anos, Caldas].

Esta percepcéo vinculada ao corpo-seco € muito proxima do sentido moral que 0s
contos sobre Adriano Lobo carregam e que nos permitem pensar a importancia social, e
até mesmo existencial, que possui a nogdo de respeito aos pais. Neste aspecto, ao
olharmos mais de perto, é relevante observar como duas narrativas distintas que colocam
em evidéncia assombragdes diferentes — Adriano Lobo estava vivo e 0 corpo-seco morto
—nao sdo contextualizados de forma semelhante, mas contém sentidos que se entrecruzam

e que reforcam este valor social e religioso que deve ser seguido pelos caldenses.

A variabilidade que um mesmo conto apresenta ndo pode ser vista apenas como
uma questdo exclusiva da memoria individual enquanto um processo em curso que se
transforma ao longo do tempo (PORTELLI, 1997), muitas vezes, modificada
intencionalmente a partir da percepcao do tempo presente que o agente possui. A memdria
coletiva é fundamental, uma vez que os contos adquirem variacdes ao circularem por
espacos e temporalidades diferentes e permitem que ela constantemente se renove pela
tradicdo oral (VANSINA, 1982). Assim, a mobilidade das narrativas, que nao se restringe
necessariamente a um bairro especifico e as formas como as pessoas se apropriam destas
historias, fornecem toda a dinamicidade que eles possuem no municipio. Em
contrapartida, ha uma possibilidade de transformacdes e releituras de determinados
contos, e em algumas ocasides observamos as tradugdes culturais quando identificamos
que algumas narrativas possuem tragos que se convergem com outras versdes que estdo
para além do municipio de Caldas. Em uma certa ocasido, durante uma visita a cidade
mineira chamada Congonhal, localizada a aproximadamente oitenta quildmetros de

Caldas, conversamos com um habitante local que narrou um “causo” de assombracéo.
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Nele, observamos uma convergéncia com varios elementos presentes em um conto que
S.R.B. nos trouxe, vivenciado por uma mulher de seu bairro chamado Tonha e que sera
melhor discutido a frente. Evidenciamos que os elementos que diferenciam as duas
narrativas correspondem exclusivamente as pessoas envolvidas na trama e o lugar onde

aconteceu e carregam, portanto, um sentido semelhante.

A tradicdo oral, segundo Vansina (1982), carrega consigo esta particularidade da

modificacdo a partir do verbalismo.

A origem das tradicBes pode, portanto, repousar num testemunho ocular, num
boato ou numa criacdo baseada em diferentes textos orais existentes,
combinados e adaptados para criar uma nova mensagem. (VANSINA, 1982,
p. 159).

Mesmo diante das possiveis modifica¢cdes que os “causos” adquirem em suas
estruturas ao longo do tempo e dos espagos por onde percorrem, evidenciamos que muitos
mantém seu ndcleo semantico, o que favorece a permanéncia de determinados atributos

da identidade local.

As narrativas, tal qual os lugares da memdria, sdo instrumentos importantes da
preservacao e transmissdo das herangas identitarias e das tradi¢des. Narrativas
sob a forma de registros orais ou escritos sdo caracterizadas pelo movimento
peculiar a arte de contar, de traduzir em palavras reminiscéncias da memoria e
a consciéncia da memoéria no tempo. Sdo importantes como estilo de
transmissdo, de geracdo para geracao, das experiéncias mais simples da vida
cotidiana e dos grandes eventos que marcaram a Histéria da humanidade. So
suporte das identidades coletivas e do reconhecimento do homem como ser no
mundo. (DELGADO, 2003, p. 21-22).

Esta colocacgdo de Delgado é importante em nosso estudo, uma vez que privilegia
a memoria como um elemento presente na construcéo da identidade a partir da tradicdo
oral. Nesse sentido, portanto, o contar se configura historicamente em Caldas como uma
pratica central na formagdo do sentimento de pertencimento, mesmo que na
contemporaneidade ndo seja exclusiva na formagéo da identidade e divida espago com
outros meios de comunicagao, como o radio, a televisao e recentemente a internet, muito

acessada pelas novas geragoes.

Outro conto que possui notoriedade na cidade e que perpassa por estas

transformacdes diz respeito a uma mulher vestida de roupa branca que sai pelo portdo do
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cemitério e vaga por alguns lugares do centro, como a avenida Santa Cruz, e retorna a sua

morada.

E a Mulher de Branco vem a ser do cemitério [risos]. Era uma mulher que saia
do cemitério e ia para os bailes [...]. Ela tinha hora para chegar e sair. Entao
quando saia, ela ja avisava ao parceiro que meia-noite tinha que sair. E uma
certa vez, um dos apaixonados dela, resolveu Ihe seguir, e ela foi terminar o
baile no cemitério [risos]. Quando chegava na porta do cemitério, ela iaembora
[entrava). [T.A.P, entrevista, 26/03/2016, 60 anos, Caldas].

A circularidade destas narrativas também se configura como algo interessante na
medida que o agente pode ter contato com diferentes versdes, o que lhe possibilita
escolher qual sera transmitida as outras pessoas, 0 que implica em afirmarmos que existe
um processo de selecdo das narrativas, que é feito pelo agente e ndo necessariamente
corresponde a um ato consciente. Nesse contexto, ainda podemos observar que a escolha
das narrativas que serdo contadas € uma acdo, muitas vezes, ligada aos seus proprios
valores. V.T.S.%, trouxe-nos duas outras narrativas sobre a conhecida Mulher de Branco

gue caminhava por algumas ruas préximas ao cemitério.

Tem duas historias. Uma que é uma mulher que fazia caminhada na avenida
[Santa Cruz]. Ela, ela levantava de madrugada por volta das trés horas,
colocava o vestido branco e saia. E a outra que é [inaudivel]. Essa mulher de
branco saiu e teve um rapaz aqui na cidade que falou assim “Hoje eu pego essa
mulher, hoje vou ver se ¢ mulher ou homem”. E ele pegou e desceu atras dela.
Ai entdo ela estava chegando na avenida ali em baixo e ele pegou e correu atras
dela. Pegou e jogou, tirou o capuz dela e sé estava o vestido branco. Na hora
que ele tirou o capuz ndo tinha nada [rosto], estava o corpo e ndo tinha nada.
Ele saiu correndo [...] [V.T.S., entrevista, 20/03/2012, 28 anos, Caldas].

Estas duas versdes sobre a Mulher de Branco fornecidas por nosso narrador,
contadas sequencialmente, podem ser pensadas a partir de um quadro antagdnico em que
existe, de um lado, a presenca da racionalidade enquanto elemento que desencanta o
mundo, como afirmou Weber, e trata esta personagem do imaginario coletivo caldense
enquanto uma mulher que possuia o habito incomum de caminhar pelas madrugadas. No
outro, observamos uma assombracdo que ndo possui um rosto, vaga pela avenida Santa

Cruz e faz parte da crencga acerca destes seres de outro mundo. Nao percebemos no

36\/.T.S. é casado e mora em um bairro recente na cidade, Recanto Amigo, proveniente do programa Minha
Casa, Minha Vida e a Unica via de acesso se da pelo bairro Santa Cruz. Atualmente ele trabalha com gado
em uma roga proxima a cidade. Quando a entrevista foi realizada, ele era sacristdo da Igreja Catolica e
morava com 0s pais em uma rua chamada popularmente “Vai e Volta” porque ela ndo tem saida.
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discurso de V.T.S., entretanto, uma sobreposicdo explicativa entre as duas narrativas, fato
que incute a ideia de que o vinculo entre 0 mundo dos vivos e o dos mortos configura
uma forma de explicacdo da realidade. De acordo com o que evidenciamos em campo,
esta assombragdo ndo apareceu uma Unica vez caminhando por algumas ruas da cidade.
Por ser vista de forma constante, nos é permitido interpretar que sua presenca
possivelmente implicaria em orientar o comportamento das pessoas no que se refere ao
voltar para suas casas pela madrugada ou evitar sair pela noite. Este mesmo trajeto
préximo ao cemitério é feito pelo Homem da Capa Preta, narrativa menos conhecida na
cidade e que descreve um homem vestido de preto, inclusive com um chapéu desta cor,

que sobe a avenida e desaparece nas proximidades do portéo.

Esta visdo de mundo atua também na compreensdo de fenébmenos naturais
cotidianos, como objetos que caem dentro das casas durante a madrugada, vultos vistos
durante a noite, passos ou barulhos que sdo ouvidos nos quintais e cujos motivos ndo séo
identificados primariamente de um ponto de vista racional. Nesse sentido, existem casas
e fazendas que sdo abandonadas e a medida que as historias circulam promovem
dificuldades para alugar ou vender estas propriedades visto que adquirem o carater de
assombradas. Assim, quando nos referimos principalmente as fazendas, muitas acabam
se tornando inutilizadas pela familia que detém estes imoveis. Existem outras ocasides
em que a casa é demolida para que se construa outra em seu lugar com a finalidade de
evitar as assombracdes ou, em outros casos, erguem uma nova construcao na propriedade

e deixam a antiga fechada e inutilizada.

Outro principio gue atravessa a formacéo da identidade caldense circunda a ideia
de evitar os xingamentos, mesmo que eles nao sejam dirigidos diretamente a outra pessoa
enquanto forma de ofensa. Aqueles que xingam 0s pais podem ser atacados por
lobisomens durante a madrugada, nos disseram alguns moradores. Nos parece que esta
historia possivelmente tem um uso mais especifico quando contextualizada no ambiente
infantil, temporalidade na qual se inicia a interiorizacdo dos valores sociais e das formas
aceitaveis de comportamento. Nesse sentido, também observamos contos em que
aparecem as figuras Pisadeiro, criatura que ataca as crian¢as que dormem com a barriga
cheia e Bagué que pega as criangas que fazem travessuras. Entretanto, a questdo dos
xingamentos ndo se restringe apenas as criangas e perpassa por outras pessoas,

incorporando jovens e adultos, como podemos observar na historia narrada por S.R.B. no
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bairro rural do Bom Retiro na qual apareceu uma rd em sua roca e em face da

possibilidade de trazer prejuizos a plantacdo havia a necessidade de pegéa-la.

E um dia uma ré saiu. Foi verdade, ela saiu e eu corri [...] uma razinha ai e tem
a roca dos outros ai e ndo pode ficar [ela pode estragar as plantagdes]. E ele
[seu tio] saiu e o cachorro junto. Ai deu a volta em volta da casa, por baixo a
fora e saiu para ver. E a ré correu para o [inaudivel], tinha um porto d’agua ali
e saiu por |4 e saiu [pausa]. O cachorro ia por 14 e disse assim [tio] “Pode ir até
o inferno que eu vou pegar”. E falou besteira, ndo é? Ai ela deu uma volta por
dentro da casa do meu tio e tinha uma estrada aqui e descia uma trilha. A ra
saltou assim e ele foi para pegar. Quando ele olhou e viu uma coisa. [inaudivel]
[...] parecia uma beira de uma cabeca e ele ja ficou com medo. Ai no que ele
foi andando e imaginando “agora eu ndo olho”. Quando chegou, aquele um
desapareceu e diz que fez até uma fumacinha. E ele olhou e tinha outro 14 atrés.
Abriu a porteira e correu “abre a porta que to com medo”. Ai pois ¢ ndo é? A
pessoa nunca pode falar besteira, porque se a gente tem fé em Deus ndo vai
pegar a gente, ndo vai fazer nada ndo é? Mas ele falou, viu e passou 0 maior
medo. [S.R.B., entrevista, 31/07/2012, 73 anos, Caldas].

Outro item pertencente na construcdo da identidade social e que é fundamental na
manutencdo da crenca nas assombragdes corresponde a acreditar, a priori, em sua
existéncia e mais do que isso, na proximidade que possuem com o cotidiano. Em varias
ocasides, identificamos que elas podem aparecer para aqueles que duvidam de sua
existéncia e desta visdo que emerge um ditado popular muito comum em Caldas que se
refere as assombracdes “Eu ndo acredito, mas ndo duvido”. Ele ¢ usado, comumente, pelo
que observamos, por alguns céticos, que mesmo em face da duvida ndo deixam de
carregar o medo construido culturalmente. Esta frase que aparentemente se tece de forma
contraditéria, uma vez que dentro dos parametros racionais nao é possivel acreditar e nao
acreditar simultaneamente, possui um sentido claro e Idgico dentro do sistema simbolico
caldense porgue ao ndo duvidar que elas podem aparecer, o agente constréi uma forma

de defesa e prevencado contra as aparicoes.

Tal posicionamento ndo nos mostra apenas uma outra forma de producdo na
crenca acerca das assombracdes enquanto um complexo cultural que é marcado pelo
dinamismo, mas também uma forma de ac¢do que usa e improvisa as categorias locais
segundo seus interesses (SAHLINS, 1990). Este discurso enfatiza e marca, a0 nosso
entendimento, a posi¢édo entre duas formas distintas de concepcao da realidade em Caldas,
a racionalidade e a existéncia das assombragdes. Nesse sentido, portanto, este ditado
amalgama estes dois discursos que ndo sdo antagdnicos dentro da légica do pensamento
local, pelo contrario, elas se complementam nas configuracdes de pensamento de algumas

pessoas, 0 que consiste em afirmar que existem determinados conflitos entre estas duas
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formas de observar a realidade materializados nos agentes. Assim, as narrativas que
trazem as pessoas que duvidaram das assombracdes e foram punidas, parecem adquirir

importancia neste jogo de forgas.

J.V.F. nos contou que um homem chamado Pedro Eduardo, viu trés mulheres que
eram assombragdes no pasto onde ele tirava leite “ (...) vinha vindo trés mulheres
fantasmas (...). Uma na frente, outra mais alta no meio ¢ outra mais alta ainda atras (...)”.
Pedro havia fugido, abandonado as vacas e foi para a casa. Seu pai, entretanto, nao gostou
da ideia. Xingou o filho e disse “Nao aconteceu nada, eu ando por ai e nunca vi nada”.

No outro dia, eles foram juntos trabalhar.

[...] amanheceu, tiraram o leite e o velho [pai] foi trabalhar para baixo.
Passando no mesmo caminho [onde Pedro Eduardo viu as assombragdes]. O
sol de fora ainda, o ribeirdo desce [para] o matinho e o ribeirdo faz uma curva.
Tem uma pinguela®, vocé passa ela, tem uma segunda pinguela e a terceira
saindo. Diz que quando o velho estava vindo da roca, ele e mais dois, o filho
mais velho e mais um outro, veio as mulheres, apareceram antes do sol entrar
[escurecer]. Diz que vieram e para sair do caminho que eles estavam passando?
(...) e atravessaram a pinguela antes delas passarem. Diz que o velho foi preciso
posar na casa do primeiro vizinho, que estava junto. O velho ficou o outro dia
todo de cama assustado com aquilo [...]J[J.V.F., entrevista, 06/06/2015, 78
anos, Caldas].

A punicdo que o pai recebeu ao duvidar da existéncia das assombracdes € muito
bem encenada por nosso narrador que procurou reproduzir até os dialogos envolvidos no
“causo”. Nesse sentido, esta tentativa de reproducdo aliada a gesticulacdo, procurou
retratar a narrativa tal como ocorreu, mesmo que ele ndo a tenha vivenciado — porque
J.V.F. era vizinho — e entendemos que este modo de transmissdo € essencial para a

manutencdo da crenca e consequentemente da identidade.

Outro atributo que pertence a identidade coletiva e se liga, de certa forma, a divida
sobre as assombracges diz respeito ao ironizar ou brincar com sua existéncia, o que gera
a possibilidade de suas aparicdes como forma de puni¢do. Alguns moradores proferem
outro ditado “Com assombragdo ndo se brinca”, ideia que remete a seriedade com que as

pessoas devem conceber estes seres de outro mundo. M.B.F., pedagoga aposentada e que

37 Pinguela se refere a um tronco de arvore que é colocado para atravessar pequenos riachos, como se
fosse uma ponte rustica. Bastante comum no municipio a medida que existem muitos rios, afluentes e
nascentes que cortam toda a regiéo.
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sua vida inteira morou em S&o Pedro de Caldas, onde casou e teve seus filhos, os quais

também sdo moradores do bairro, disse 0 seguinte relato que aconteceu em sua casa.

[...] n6s mordvamos na zona rural, poucos vizinhos, entdo nds ndo sabiamos
[pausa] a gente ndo sabia até o que era morte [possivelmente humana]. N&do
tinha acontecido nenhum caso de morte na nossa familia e morreu uma vizinha
nossa. E l6gico que ficamos com medo [...] e & noite comegamos a chorar com
medo de dormir no quarto separado [do] dele e meu pai fez assim “Olha pode
dormir tranquila que se a Ana vier eu seguro ela e ndo deixo ela entrar no quarto
de vocés. E ele disse que deitou e ndo conseguiu dormir. A nossa casa tinha
luz elétrica de usina propria, entdo ndo podia desligar nenhuma lampada que
as luzes todas arrebentavam e a poténcia ia tudo para as outras [pausa] e ele
[pausa] estava a luz acessa do quarto quando a porta da sala estralou. Depois a
porta do quarto também e ele sentiu alguma coisa que segurou ele na cama
pelos ombros. Ele molhou a roupa de suor de tentar se soltar e ndo conseguiu.
Quando a pressdo nos ombros dele diminuiu ou parou ele pulou de pé no meio
do quarto. Entéo ele dizia que achava que era essa Ana que tinha vindo mostrar
para ele ndo se brinca com coisas desconhecidas e ele nunca mais fez esse tipo
de brincadeira com a gente também. [M.B.F., entrevista, 04/04/2012, 66 anos,
Caldas].

O teor moral implicito nas assombracdes também se fundamenta, em grande
medida, sobre determinados valores religiosos pertencentes a um catolicismo popular
multiplo e difundido por todo o municipio. A escolha por este conceito se deve as formas
precérias de consolidacdo do catolicismo na regido e a rejeicdo da Igreja sobre a existéncia
das assombracdes, conforme alguns padres locais nos afirmaram. De todo modo, mesmo
diante do discurso oficial, a ligacdo entre estes seres e a religiosidade € profunda e pode
ser vista em outro ditado popular “Quanto mais eu rezo mais aparece assombragdo”. Em
nossos trabalhos de campo, observamos ainda que os usos deste ditado ultrapassam 0s
limites da religiosidade e alcancam outros niveis da sociabilidade se referindo, por
exemplo, a ocasides em que pessoas desagradaveis chegam em determinados ambientes.
Ainda podemos perceber nele como o sistema simbolico das assombracdes se comporta
como uma forma de observar 0 mundo ao criar metéforas para situacdes corriqueiras no

cotidiano.

2.2 O catolicismo popular presente nas assombracoes

Uma vez que defendemos a ideia da operacionalidade do conceito catolicismo
popular e lhe damos legitimidade frente a sua pluralidade, ndo podemos deixar de

observar sua presenca no contexto que envolve tanto as narrativas de assombragdo em
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Caldas quanto suas formas de manifestacdo em outros aspectos da vida social. Em suas
multiplas formas de apresentacéo, as quais algumas procuramos ilustrar ao longo deste
trabalho, identificamos na histéria de vida de L.F. um elemento que reforga nossa ideia
sobre uma particularidade especifica, 0 improviso. Durante nossas conversas registradas,
ela nos contou sobre a morte de sua irmd, que ainda era crianca e veio a falecer de crupe.
Dado que sua familia era catolica, perguntamos sobre os rituais de morte que estavam
ligados a sua irma, em especifico sobre a extrema-uncéo. De forma muito simples e direta

ela nos disse:

Eu acho que ndo tinha. Ela morreu &4 no Botafogo, mas ndo tinha padre néo,
eu ndo lembro. N4o tinha nada de extrema-uncédo. Punha a vela na méo néo é?
Na hora que estava morrendo, na hora de morrer. As vezes se estava morrendo
ou na hora que tinha acabado de morrer. [...] Néo tinha caixdo, [ela] ficou la
em cima da mesa da sala la. Ficou em cima da mesa la. Ai depois tinha um
homem do povo dos Miguéis I, que até depois ele morreu também, caiu da
ponte do Rio Pardo e morreu. Mas ele ia. Todo mundo que morria, chamavam
ele para fazer o caix8o, mas até fazer o caixdo demorava néo é? [...] Néo tinha
esse negécio de velar. Tinha l4 por exemplo, 0s vizinhos iam 14, viam néo é?
lam embora. [...] Eu lembro que, até foi 0 avd que [...], ele ndo quis deixar o
pai [levar o caixdo]. Punha, montava o cavalo e punha o caixdozinho nos
arreios da frente, sabe? Atravessado e levava para Sao Pedro no cavalo [...] n6s
ndo fomos. Néo foi ninguém [da familia]. N&o sei se o pai foi, mas ndo fomos.
Né&o foi ninguém ndo. Ai levou para Sdo Pedro e enterrou la. Lembro de ver
meu av0 e pegar ela. [L.F., entrevista, 10/10/2017, 60 anos, Caldas].

A forma como foi narrado este momento de sua vida, ndo nos parece que remeta
a um rito de improviso praticado exclusivamente por sua familia. A forma como seu
discurso é edificado, nos parece tratar de um rito criado coletivamente e que emergiu
como uma forma de sanar as dificuldades em levar algum padre até a casa para realizar
os procedimentos religiosos fanebres e, sobretudo, em um momento histérico, em que 0
transporte era precario - 0 uso de carros era raro e as estradas de terra, que na
contemporaneidade ainda sdo ruins, hd algumas décadas representavam grandes
empecilhos de locomocéo. Neste contexto, a vela parece possuir, intrinsecamente, uma
simbologia comum no catolicismo popular dentro de suas variadas formas de expressao,
pois direciona a alma para um caminho de luz (VILHENA, 2004). Na histéria de L.F., a
vela foi utilizada para prevenir que a alma de sua irma ndo se tornasse penada e ficasse
vagando pelo mundo dos vivos. A vela ainda pode trazer outros significados dentro da
cultura popular, muitas vezes sendo usada, do mesmo como o copo de dgua, Como uma
forma de oferenda as almas dos mortos (VILHENA, 2004).
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Quando observamos o0 contexto da crenca caldense nas assombragoes,
identificamos que as velas e as rezas podem despachar as almas penadas para o outro
mundo. Nesse sentido, algumas narrativas que descrevem a procisséo das almas parecem
indicar o tormento em um plano espiritual de pessoas que sofreram durante a vida ou que
tiveram seu ciclo natural interrompido por algum acidente ou assassinato, como nos

informou S.R.B.

Porgue é como nesta cruz que foi matado o meu tio, irmao da minha mae e eu
ndo cheguei a conhecer. Eu ndo existia, que até falando desse assunto, vinha
essa procissdo até na minha casa. E via os vultos. Eram pessoas e vocé nao via
0s rostos e tinha um pano branco coberto, ndo via. [...] Tampava assim e vocé
ndo via. S6 ouvia aquele gemido que vinha do lado da casa. [...] [vinham]
andando, vinham da cruz [até] ali na casa. Isso ai eu morei ali muito tempo,
tive meus filhos quase tudo 14 e era isso. [S.R.B., entrevista, 31/07/2012, 73
anos, Caldas].

Esta histdria nos traz elementos para pensarmos a ligacdo existente entre a
procissdo das almas e o assassinato de seu tio. Os gemidos que ela registrou em sua
memoria sdo emblematicos nesta narrativa a medida que podem ser evidenciados como
pedidos de ajuda de sua alma, segundo Azzi (1978), e que se tornam mais nitidos quando
inserimos nesta interpretacdo o caminho feito pela procisséo, se deslocando até a casa da
familia. O local de sua morte parece ganhar uma representacdo relevante dentro do
sistema simbolico local, em virtude da possibilidade das pessoas evitarem, motivadas
pelo medo, passar por aquele ponto especifico onde a cruz fora colocada, que era na beira
da estrada. A cruz ainda atua como um simbolo da memdria do morto, que faz emergir
lembrancas daqueles que o conheceram e tal colocagdo alcanga uma maior
exponencialidade, uma vez que, a comunidade rural do Bom Retiro é pequena, fato que
faz da morte do tio de S.R.B., algo pessoal e compartilhado pela populagédo. Desta forma,
este lugar da memoria, que amalgama morte, sofrimento, lembrancas e religiosidade,
carrega ainda atributos essenciais e existenciais que orientam a vida social, como evitar
desentendimentos e brigas que podem se desdobrar em pecados maiores, como 0

homicidio que observamos no conto acima.

Outro “causo” em que registramos a presenca da procissao das almas ocorreu com
L.F., quando ela e sua mée estavam caminhando de noite ap0s visitarem a casa de seu tio
no bairro Botafogo. Durante o retorno até sua casa, elas encontraram duas assombracdes.

Na primeira, viram um farol de carro que passou por elas e desapareceu quando entrou
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em uma pequena mata e, na segunda, encontraram varias pessoas segurando velas,

caminhando em sua diregéo e apenas conheciam uma pessoa.

Al no mesmo dia, olha s6 que coincidéncia. “Vamos pedir fogo para o Mané
Vitor.” e aquela procissio vindo de encontro, mas j& estdvamos perto da
igrejinha do Botafogo ali, sabe? Ai nds passamos ali e na hora que iamos
atravessar o Salvador ali, parece que tem um negocio de moer arroz, essas
coisas e [procissao] subindo aquilo ali. Nés vimos, vinha vindo de encontro
para o lado do meu avd [casa] [...] Eu vi a cara do Mané Vitor direitinho.
Parecia que estava com uma vela grande e vi a cara dele direitinho. Ai quando
ia chegando perto de nos tinha uma cerca de arame ou um cérrego, sei 14, aquilo
I& comecou a subir assim [pelo morra]. [...] Era uma procissao inteira, mas nés
conhecemos uma pessoa s0. NGs achamos que era algum rezador de terco
[porque] tinha muito negdcio de rezar terco la no Botafogo. N6s nem
imaginamos que era assombracao. [...] N6és nem chegamos a encontrar [...] nds
estdvamos indo de encontro ndo é?, eles subiram para cima. Ai quando nés
vimos que era assombragdo nds ‘corremos’ para casa do meu avo sabe? [L.F.,
entrevista, 10/10/2017, 60 anos, Caldas].

Essas narrativas que descrevem a procissao das almas em que elas seguram velas
acessas, chamadas também de procissdo dos mortos, s&o comuns no catolicismo popular
e, portanto, possuem muitas histérias pelo Brasil. Esta narrativa especifica contém um
elemento que é enigmatico ao mesmo tempo que se configura como central, a presenca
de um homem do bairro que era conhecido por elas. Nesse sentido, nossa interpretacéo
conceitual em que inserimos este conto dentro da ideia de procissdo das almas pode
ganhar contornos mais frageis a medida que Mané Vitor se encontrava vivo na ocasiao,
ao contrario das outras pessoas que eram desconhecidas, ndo sendo, portanto, antigos
moradores ja falecidos do bairro ou moradores vivos porque, provavelmente, seriam

conhecidos por elas.

O eixo gravitacional dessa narrativa poderia se modificar a medida que Mané
fosse algum tipo de agente que lidasse com o mundo espiritual e naquele momento
estivesse exercendo algum tipo de pratica méagica. Entretanto, esta possibilidade ndo
parece ser viavel dado que, se ele fosse este agente magico, provavelmente, elas nao iriam
até ele pedir fogo, sobretudo a noite e sozinhas, conhecendo seu historico e apos vivenciar
anteriormente outra assombracdo, fato que lhes ja haveria incutido medo suficiente para

ndo o procurar®®. As explicacOes acerca das assombragBes, muitas vezes, ndo sio

38 Em seu estudo Os Andarilhos do Bem (1988), Carlo Ginzburg observou na cultura popular europeia, em
especial a italiana, a existéncia da crenca na procissdo das almas “ No dia 2 de novembro, dia de Finados,
os defuntos atravessam a aldeia em longas procissfes, carregando velas e entrando nas casas que lhes
pertenceram (...)” (p. 64). Este “causo” que L.F. nos contou possui tragos que se assemelham com a



107

colocadas pelas pessoas na estrutura das narrativas e em algumas delas, ndo possuem uma
explicagdo para essas aparicdes, como na narrativa de L.F.. Para muitas pessoas as
assombracdes existem e fazem parte deste mundo, independentemente de explicacdes que
elucidam todos os detalhes, como evidenciamos no conto que L.A.S. nos trouxe sobre o
corpo-seco. Quando perguntado sobre 0 que seria esta criatura, mesmo acreditando em
sua existéncia, ele respondeu “Eu ndo tenho nem nogdo cara. ” (L.A.S., entrevista,

25/07/2015, 27 anos, Caldas)®.

Meus primos estudavam em Caldas, e moravam no bairro Botafogo, moram la
ainda, uns moram, outros ja foram embora, porque eles vinham para a escola
a noite, trabalhavam durante o dia e vinham a noite e dai o 6nibus ndo
conseguia ter acesso la no bairro. Dai eles desciam no [...], deixavam eles no
[...] na beirada do caminho 4, e tinham que descer a pé até a casa deles e tinha
um comentario que tinha um corpo-seco 14 no mato. Dai um colega deles falou
assim ‘Duvido que vocés pedem areia.’. Dai meu primo muito [...] ‘louco’
comegou a gritar ‘Eu quero areia, eu quero areia.’. Até ai tudo bem, de repente,
0 mato comecou, estava parado o tempo assim, comecou a ventar devagar, foi
aumentando. De repente comegou aumentando o vento, cada vez mais
aumentando [...] de repente, as arvores batiam até os galhos no chéo. Foi indo
e foi indo. Foram embora correndo. Depois disso nunca mais pararam la e
desceram a pé. Foi preciso meu tio buscar eles em um fusca velho que ele tinha
4 [...] eles falam que até hoje ndo passam a pé la. [L.A.S., entrevista,
25/07/2015, 27 anos, Caldas].

As possiveis faltas de explicacdes ndo minimizam, aparentemente, a crenca, pelo
contrario, elas podem reforcar a presenca natural das assombracdes na cotidianidade ao
Ihes fornecerem a representacao de algo desconhecido. Olhando para este contexto em
que o desconhecido convive com o conhecido, Brand&o (1980) afirmou que as culturas
camponesas tém suas formas peculiares de explicar as coisas e a ordenacdo do mundo,
pois incorporam a realidade social e cosmica e, ndo necessariamente sdo conhecidas de
forma precisa pelas pessoas, visto que tal ordem é posta como uma verdade que deve ser
aceita e 0 que ele denomina como mistério, em muitas ocasides, “(...) ¢ a melhor
explicagdo. ”(p. 174). Nesse sentido, portanto, as assombragdes ndo ficam restritas apenas
a categoria de catolicismo popular diretamente ou as normas sociais, elas fazem parte de

uma visao de mundo, na qual seres espirituais interagem com 0s seres vivos, ndo apenas

procissdo das almas na regido de Lucerna, na Suica, em que entre 0s seus participantes poderiam haver
pessoas vivas, que eram consideradas afortunadas ou piedosas (GINZBURG, 1988).

39 L.A.S. é um morador da cidade, casado e trabalha como vendedor da Coca Cola na regido. Dentre suas
ocupac0es profissionais anteriores, ele nos informou que, por alguns anos, foi funcionario de dois mercados
na cidade, os quais foram vendidos. E importante ressaltar também que sua infancia e adolescéncia foram
vivenciadas no bairro Botafogo, onde seus pais moram e fabricam queijos para vender.
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0s humanos — em alguns contos, por exemplo, 0s rabos das vacas sdo cortados ou 0s

cachorros fogem amedrontados e ndo voltam para a casa.

As assombracdes, ao estarem vinculadas a dimensdo supramundana, podem ser
reconhecidas enquanto seres intimamente incompreensiveis. L.F. ou L.A.S. nos mostram,
em um primeiro momento, como as assombragdes podem ser interpretadas a partir do uso
consciente das categorias locais, afinal, L.F. nos apontou, por exemplo, que 0 corpo-seco
€ uma criatura que maltratou os pais. Em face disso, podemos entender, de forma
secundaria, que a condicao de desconhecimento acerca das assombracdes coloca a cultura
como algo aberto, que pode apresentar variagdes, sendo, portanto, um sistema com limites
indefinidos (BURKE, 1989). Mesmo a interpretacdo podendo estar relacionada a
subjetividade, transmitindo durante a narracdo de um conto fragmentos de
individualidade, ideia que propde que os “causos” em seu movimento de circularidade
vao absorvendo particularidades individuais que os transformam, o aparato simbolico do
catolicismo popular fornece modos de atuagdo mediante alguma apari¢do. A reza é um
componente que, ndo raras vezes, foi colocado como um fator de combate e expulséo das

assombracdes, atuando também como uma forma de prevencao.

O Mané [do Juquita] estava indo, quase pelo mesmo caminho, indo para Santa
Rita [de Caldas]. Ele estava meio atrasado para chegar em casa, era onze e
pouco da noite, a cavalo, com a capa propria para andar. Estava frio. Ele quis
“cortar” caminho, um atalho, chegou uma certa altura de um morro que o
cavalo deu de “arriar” na parte traseira, sabe? E parece que montou um
[alguém] na garupa dele, ele sentia o respirar da pessoa no pescogo, perto da
capa [pausa]. Ele sentia a respiracdo. Comegou a rezar, mas ndo saia o pedago
da Ave Maria e ficou desnorteado. O cavalo ndo andava. Com muito custo ele
conseguiu rezar um Creio em Deus Pai, um Credo. Assim que ele terminou de
rezar o Credo, aquilo aliviou, saiu de tras da garupa, ele continuou e disse que
nunca mais foi & noite para a casa. Ele ndo sabia dizer ao certo o que era que
respirava. [C.Z.L., entrevista, 03/01/2015, 72 anos, Caldas].

Eu vi uma pessoa deitar comigo. Foi aqui [casa] e 1a no meu servico [cuidadora
de um idoso]. Deitou e foi me empurrando sabe e eu queria falar, eu ndo
conseguia e queria levantar e ndo conseguia. Ai deitou e foi me empurrando
sabe. Ai a outra empregada também, a Rosangela, pergunta para ela que ela te
conta, também aconteceu isso com ela. S6 que ela ficou mais apavorada. Eu
rezei ndo é? E ela acordou suando “Roséngela eu ndo estava dormindo.” Ela
disse que a pessoa sentou e comecou a carcar [apertar e afundar] assim no
colchdo. Ai ela falou “Aqui eu ndo durmo mais.” [...] Al comegamos a rezar.
Né&o sei quem esta 4, se é gente que foi dono daquela casa. Ela fez uma prece
para aquela pessoa que estava ali. Ai depois a Rosangela dormiu e néo
aconteceu nada e eu dormi no quarto também e nada. Eu ndo durmo mais nesse
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quarto, dormia nele quando comecei a trabalhar. [R.E.N., entrevista,
06/01/2017, 54 anos, Caldas]*.

A reza enquanto instrumento que permite expulsar as assombragdes ndo pode ser
colocado como a Unica forma de afasta-las, visto que identificamos que as pessoas
utilizam outros recursos que podem apresentar variagdes que se articulam com o contexto
vivenciado. Assim, algumas podem fugir ou procurar alguém que possa benzer, tanto a
casa quanto a pessoa que vivenciou o contato com alguma assombracdo, como 0s
benzedores e até mesmo os parocos locais*!. Estas possibilidades evidenciam a agéncia
das pessoas & medida que suas formas de acdo ndo se restringem apenas a estas reagdes
mais comuns. Tal colocagdo pode ser melhor ilustrada no “causo” que V.T.S. nos narrou

que foi vivenciado por sua familia.

Ela [sua me] estava la na casa da minha avo, na casa velha. O que que
aconteceu [pausa] o meu avd tinha saido e ele foi para Santana [distrito rural].
Ele foi de caminh&o junto com um amigo dele. Ai nisso chegou ela, mais trés
tias e um tio meu [...] Era até Semana Santa, era Quaresma, entdo era perto da
Semana Santa. Ai eles estavam 14, ai minha avo falou assim “Noés vamos rezar
para [pausa], j& que a gente estd sozinho aqui” e eles comegaram a rezar.
Passado pouco tempo que eles estavam rezando, [algo] comegou a bater na
lata, na sala, de colocar milho para os porcos. Ai bateu nela. Minha avé era
corajosa demais e ela foi I4, pegou a lata, levou e pés em cima do fogdo. E
disse assim “Bate agora”. Ndo bateu e voltou a pegar de novo. Nisso, ele [tio]
ja estava chorando de medo e voltaram a rezar, quando vé, a sela do cavalo
ficava la na sala também dependurada, ndo sabe o que aconteceu que [algo]
montou na sela do cavalo e comegou a galopar nela. Ai minha avd, 14 do quarto,
ela falou “Nao estou fazendo nada para ninguém e quero que se tiver que fazer
alguma coisa que venha e faca aqui. Ela foi 14 e pegou a sela do cavalo, levou
e pds em cima do fogdo também. Ai passado pouco tempo depois, um cachorro
que tinha 1& na avé [...] ele assustou tanto que do alpendre ele pulou, passou
por cima do chiqueiro de tanto medo que ele ficou. Ai ele saiu latindo para
baixo assim [inaudivel] e desde aquele dia nunca mais apareceu. E ai nisso,
passado pouco tempo depois meu avd chegou e na hora que eles viram a luz
do caminhdo, desapareceu tudo [...][V.T.S., entrevista, 20/03/2012, 28 anos,
Caldas].

Dentro da perspectiva de sua agéo, na qual o confronto com a assombracao nos
parece ser algo incomum, é notorio observar no discurso de V.T.S. a interpretagéo

simbdlica da realidade, no sentido trazido por Geertz (1989), de sua avé que parecia

40R.E.N é uma mulher que mora préximo ao bairro Santa Cruz, possui dois filhos e trabalha como cuidadora
de idosos na casa da familia de um senhor localizada na praga, préximo ao férum.

41 Segundo alguns moradores locais os padres benzem casas consideradas assombradas, mesmo que a
doutrina oficial catdlica rejeite a existéncia das assombragdes. Esta perspectiva nos permite contextualizar
tal interacdo dentro das relacGes de poder, nas quais o clero procura manter a predominancia dentro das
religiosidades locais.
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perplexa e ndo compreendia 0 motivo daquela assombragdo em sua casa a medida que
“Nao estou fazendo nada para ninguém (...)”. Esta frase nos permite aproximar de mais
um elemento do catolicismo popular presente nas assombracées, fazer coisas ruins as
outras pessoas, entendido como pecado e que parece nortear a forma como sua avo
concebia as assombracdes. Assim, dentro desta interface, a atuacdo que extrapola os

limites da bondade pode ser punida com suas aparicdes.

Neste contexto em que a religido contribui, segundo Geertz (1989), para formular
as ideias analiticas a partir dos recursos simbolicos e que fornece determinada precisdo
aos sentimentos, identificamos um “causo” em que emerge a figura do santo protetor e
que nos revela uma identificacdo destes seres espirituais com uma dimenséo profana.
R.E.N. nos contou que durante sua adolescéncia, quando morava no bairro Santa Cruz,
sua méae se ausentou de casa e estava no hospital para dar a luz a outro filho. Ela e sua
irma menor ficaram alguns dias sozinhas e durante as noites ouviram passos que se
arrastavam na cozinha e, segundo ela, parecia de uma velha usando chinelos. Sua irm4,
que tinha em torno de seis anos, achando que era sua mée, pediu que Ihe trouxesse agua
e ouviram a pessoa tirando agua do pote “Tirava agua do pote e a gente via a pessoa assim
raspando a caneca no pote. Ai quando foi no outro dia, eu e a minha irma ndo queriamos
levantar porque estdvamos com medo.” (R.E.N., entrevista, 06/01/2017, 54 anos, Caldas).

Durante esta noite, R.E.N comentou sobre o inicio dos barulhos.

[...] entdo abria a porta do quarto e vinha para dentro [da cozinha], dava a
impresséo que era uma velhinha, porque ela vinha arrastando o chinelinho. Ai
eu achei esquisito aquilo “Mas quem que estd ai?” [...] Al a gente via uma
sombra de uma pessoa na parede e nés tinhamos uma imagem de Séo Jorge e
dava a impressao que o Sao Jorge ndo deixava a coisa entrar para o quarto onde
estdvamos dormindo, mas ndo parava de fazer barulho. [R.E.N., entrevista,
06/01/2017, 54 anos, Caldas].

Este conto que coloca em evidéncia a figura de Sdo Jorge nos permite pensar a
relacdo entre sagrado e profano dentro do catolicismo popular local, em que sua figura é
observada como uma santidade capaz de proteger as pessoas. Além disso, ele ilustra o
hibridismo religioso brasileiro, ao ser traduzido para outras religides, como na Umbanda,
em que aparece com 0 nome de Ogum. Em Caldas, observamos que muitos altares das
casas possuiam sua imagem, o que o reitera como simbolo de protecdo que impede a
entrada do mal no &mbito familiar e nos mostra sua proximidade com a populagéo local.

Nesse contexto, em que S&o Jorge possui um vinculo familiar com as pessoas,
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encontramos, dentro da visdo de mundo caldense, narrativas que o descrevem estando na
lua lutando contra um dragédo - metafora que se refere ao Diabo — em um cenario que s

pode ser vislumbrado quando ela esta cheia.

Outra caracteristica que nos auxilia a montar um panorama mais apurado sobre a
relacdo intima entre as assombragdes e o catolicismo popular em Caldas se configura
ainda como uma permanéncia do pensamento medieval é o valor religioso do sofrimento
em vida. Dentro da religiosidade popular na comunidade, aqueles que sofrem de alguma
doenca, possuem algum tipo de problema crénico corporal e até mesmo quando estdo em
condigdo de pobreza, podem ser entendidos como pessoas que, por estarem nestas
condices, estdo mais proximas de serem agraciados por Deus apds sua morte e irem para
0 paraiso. Esta posicdo privilegiada se torna palpavel no contexto desta discussdo ao
notarmos em um conto que as assombracfes que atormentavam constantemente uma

familia ndo se dirigiam a uma mulher paralitica que ficava em seu leito.

Eles foram todos criados pelo meu av6. Entdo essa minha tia, que era aleijada
[risos] e, mas no quarto dela ndo caia nada. Ai diz que ia varias [assombracdes],
vinha essas coisas e tacava sabugo 14 do chiqueiro e caia nos outros na casa e
no quarto dela nunca caiu, dessa tia minha. E ai eles morriam de medo, que o0s
galhos das arvores vinham na cacunda [costas] deles. Foi feio [...] A casa era
muito grande, aquelas casas antigas e entdo na casa ndo tinha quem parasse.
S6 ndo no quarto dessa tia minha que era aleijada e ficava na cama. [S.R.B.,
entrevista, 31/07/2012, 73 anos, Caldas].

De um ponto de vista cosmoldgico este “causo” nos mostra, outra vez, como as
assombracdes podem atuar no mundo a partir de uma moralidade religiosa, em virtude de
ndo atacarem a tia de nossa narradora em nenhuma ocasido. Esta colocacdo acaba
reforcando a ideia de que determinados sofrimentos em vida comprovam que estas
pessoas possuem uma posicao privilegiada no reino dos céus em face de seus estigmas.
Nesse sentido, as assombracdes parecem ser dotadas de valores religiosos que sao
reafirmados durante a transmissdo dos contos para outros agentes e, em um movimento
circular, fornecem outro atributo da identidade local, o sentimento de piedade em relacéo
aqueles que possuem problemas. Esta polissemia, que as tornam bastante complexas,
pode abarcar ainda sentidos peculiares como da anunciagdo da morte, que parecem estar
mais vinculados a uma interpretacao que o agente faz a partir de categorias de seu sistema
simbolico e, portanto, esta mais aberto do que uma construcdo coletiva que € menos
maleavel, como podemos observar na narrativa fornecida por um morador do bairro Santa

Cruz, S.F., atualmente comerciante que possui um estabelecimento, hd mais de uma
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década, na praca da cidade e anteriormente trabalhou em um laticinio préximo ao bairro

rural Pedra Branca.

No dia que ela morreu [sua irmd], minha mde teve uma visdo, viu uma
assombracdo. Ela estava lavando roupa e gritou para nds para dar uma
arrumadinha na casa que estava vindo duas freiras. Nisso, corremos para ver o
que estava acontecendo, para ajeitar a casa, porque minha mée lavando roupa
na bica. Quando chegamos na encruzilhada sumiram as mulheres, ndo tinha
nada e ndo apareceu ninguém. Descemos para ver se alguém na estrada e
desapareceram no meio do caminho. Passou dois dias, chegou a noticia que
minha irma havia morrido, no hospital que ela tinha sido internada em Jundiai.
[...] faleceu com dezenove anos, ninguém sabe do que. Ninguém sabe se tinha
algo que acompanhava ela ou o porqué assombrava ela. [S.F., entrevista,
21/07/2015, 50 anos, Caldas].

Esta ligacdo feita entre a aparicdo e a morte, informada dois dias depois, € uma
interpretacdo provavelmente familiar e cuja particularidade é proveniente dos agentes que
vivenciaram essa situacdo. De forma analoga identificamos outro conto em que uma

moradora falecida estava aparecendo em sua antiga residéncia na cidade.

Dizem que a “Lurdes” esta aparecendo ali na casa dela. Ela apareceu para a
mocga que esta morando 14 agora. Acho que se chama “Vanuza”, trabalhava no
Oswaldo. Ela é uma 6tima pessoa assim sabe. A mocga contou que viu ela
semana passada dentro da casa [...] ela ndo quer ficar mais 1a. “Eu rezo, faco
minhas preces em nome do senhor Jesus. Quem estiver perturbando aqui que
va para outro lugar (R.E.N., entrevista, 06/01/2017, 54 anos, Caldas)*2.

Esta narrativa nos permite ainda observar a incorporacao de elementos da religido
espirita em sua estrutura a partir da introjecdo da ideia de apego a materialidade que
interpretamos tomando como pressuposto a representacdo positiva que a comunidade
tinha de Lurdes — boa mulher e trabalhadora — o que possibilita-nos interpretar,
considerando o sistema simbélico local, que ela ndo poderia ter se transformado em uma
alma penada. Neste contexto, a permeabilidade e a fluidez cultural aparecem como
potencialidades do catolicismo popular que agrega elementos de outras ordens espirituais,
fazendo com que ele se interaja com o0 mundo contemporaneo e, portanto, ndo se torne
estagnado ou fadado ao desaparecimento. Por outro lado, dentro de um leque de
possibilidades analiticas, este conto poderia ter sido construido como uma forma de

deteriorar a imagem social de Lurdes — uma espécie de fofoca com a intencao de exclui-

42 Uma vez que esta apari¢do estava acontecendo no momento em que faziamos o trabalho de campo,
optamos por ocultar 0s nomes das pessoas que estavam envolvidas na narrativa, a mulher que havia
falecido, a moradora da residéncia e seu local de trabalho.
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la dos padrdes da identidade local ou também poderia ser uma acdo racional que

justificasse socialmente a saida da familia daquela residéncia.

De todo modo, uma das caracteristicas que observamos nos “causos” de
assombracgdo, dentro de um quadro que engendra a identidade coletiva, se refere a
presenca de pessoas conhecidas. Esta personificacdo, que demarca a proximidade entre
0s moradores e 0s cadigos sociais e religiosos determinados por uma relagcdo gerenciada
pelo medo, nos revela a agéncia — nessas pessoas transformadas em assombracdes — a
partir de acdes desviantes que extrapolaram os limites colocados pela identidade e pelos

discursos dominantes no municipio.

2.3 A construgédo do outro: desvios, normas e identidade coletiva

A cultura para Geertz (1989) sintetiza-se em um sistema de simbolos que ordenam
as formas de atuacdo das pessoas. Ao comentar a teoria de Geertz, Kuper (2002) procura
evidenciar que a religido € a forma mais clara de manifestacao da cultura. Neste aspecto,
as assombracdes, enquanto simbolos que contribuem na tecitura de uma visdo de mundo
fortemente cristalizada pelas religiosidades, transmitem significados que fornecem
formas de agir segundo as normas e se configuram ainda na base das motivagdes das
acOes (GEERTZ, 1989). Assim, muitas pessoas que se tornaram assombracdes sdo
resultados equacionais destas transgressdes, cujas penalizacdes podem variar dentro da

ideia local de castigo eterno.

Tais agentes, que optamos por chamar neste trabalho de “outros”, ao receberem
uma punicao divina, acabam servindo de exemplo aos vivos para que estes ndo incorram
aos mesmos erros. Desta forma, ao agirem de um modo incompativel com a normalidade,
decidimos também por inseri-los dentro da ldgica de estigma de Erving Goffman,
observada como “ (...) a situagdo do individuo que esta inabilitado para a aceita¢do social
plena. ” (2012, p.7). Nesse sentido, estas pessoas, cujo 0 Vir-a-ser, foi a transformagéo em
assombracdo, possivelmente foram estigmatizadas socialmente, seja como macumbeiras,
feiticeiras ou prostitutas. Entretanto, dentro desta crenga local, a no¢do de estigma
ultrapassa as barreiras da vida sem perder sua conotacdo social e alcanga o campo das

religiosidades, no qual, a punicdo de Deus pelos pecados nos permite pensar na
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emergéncia de um estigma espiritual, uma vez que o0 mundo do além também os rejeitou

e 0s deixou em uma situagéo de purgagéo.

Neste contexto que envolve os desvios de comportamento, Howard Becker (2009)
trouxe também contribui¢Ges importantes em sua obra Outsiders: estudos da sociologia
do desvio. Ela nos fornece elementos que nos ajudam a pensar na construgao dos “outros”
a partir de um panorama social em que cada comunidade define quais sdo as regras e 0s
desvios. A violacédo de tais normas, é resultado de um julgamento que pode se desdobrar
em uma espécie de exclusdo social do circulo dos normais e que Becker denomina de
outsider. Assim, aquilo que caracteriza o desvio ndo é o ato em si, mas as percepgoes e
reagdes do grupo mediante a acdo. De forma anéloga, colocando as questfes simbolicas
em plano de fundo, Gilberto Velho (1985) partiu da premissa de que a cultura é algo em
constante transformacdo, modificada pelos agentes sociais a partir de seus papéis
especificos e experiéncias particulares. A cultura exerce determinagcdes nas formas de
comportamento e possui aberturas para outros tipos de acdo. Desta maneira, a
configuracdo do desvio é construida, para Velho, nestes momentos de abertura, nos quais,
as pessoas agem se afastando das determinacgdes culturais, o que ndo as coloca em uma
posicdo de exterioridade em relacdo a sua cultura. Desta forma, “O ‘desviante’, dentro da
minha perspectiva, € um individuo que néo esta fora de sua cultura, mas faz uma leitura
divergente. ” (VELHO, 1985, p.27).

Cabe ressaltar também a importancia destas figuras desviantes em Caldas para a
manutencdo da identidade coletiva e da coer¢do do comportamento coletivo, essenciais
para o caminhar de Caldas enquanto sociedade histérica. Neste contexto, em que o
pensamento e a acao diferentes sdo atrelados, em muitas ocasides, as transformacdes em
assombragdes, quem sao os “outros”? Tomando como base esta pergunta, procuramos
evidenciar as formas como os desvios religiosos e sociais fazem parte desta parcela de
visao de mundo bem como a maneira como a mulher ¢ retratada nos “causos” e sua

imagem idealizada por baixo de um véu social normalizador.

2.3.1 Os desviantes religiosos e as representacdes sobre 0s negros

O desvio enquanto uma fuga de determinado padrdo cultural edifica a

impossibilidade de olhar para o outro a partir das semelhancas e constrdi o paradigma da
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diferenca. Segundo Goffman (2012), tal relacdo de incongruéncia pode implicar em um
relativo isolamento destas pessoas de sua comunidade em um movimento no qual elas
passam a ser reclassificadas dentro das categorias sociais locais. Nesta trama, em que 0s
agentes que praticam os desvios sdo colocados em relevo, a imagem daqueles
considerados “normais” adquire também centralidade, uma vez que, tais divergéncias
confirmam a normalidade do grupo (GOFFMAN, 2012) e contribuem para a manutengéo
de seus valores identitarios. Os “normais” entendidos como aqueles “(...) que ndo se
afastam negativamente das expectativas particulares em questao (...)” (GOFFMAN, 2012,
p. 14), também ganham importancia na esfera da crenca possivelmente porque séo eles
que contam as narrativas de assombragdo, pelo menos aquelas que se referem a estes

agentes estigmatizados.

S.R.B. nos narrou um “causo” em que um homem de seu bairro foi punido por ter
feito maldades com sua mae e seu castigo foi se transformar em lobisomem até o fim de
sua vida. Este conto, que carrega similaridades com a histéria de Adriano Lobo, traz estes
aspectos do estigma social e marca, portanto, a diferenca entre ele e as demais pessoas da

comunidade.

Na roca, muitas vezes, eu via o lobisomem. Tinha mesmo. Eu tinha medo do
homem que era lobisomem. [...] Eu j& era casada, tinha dois filhos, o0 Z& Painha
e outro que ja morreu, o Jodo, e ele [lobisomem] gostava de pedir as coisas.
Todo mundo ja viu ele né? E eu falava para ele entdo “Pelo amor de Deus, na
Quaresma, o senhor nd3o vem aqui pedir.”. Matava porco, muito porco e ele
pedia. “Entdo o senhor vem de dia porque de noite [pausa]”. Olha, e ele falava
que o lobisomem ndo tem Quaresma, toda quarta e sexta ele sai, ndo adianta.
Mas ele ja era velho, coitado. [...] Mas era verdade, ele era mesmo, mas isso
foi de tanta “feitira” que fez para a mée dele. [...]JAi eu falei “mas e se uma
pessoa matar vocé€? ” “Quem mata vira o lobisomem do mesmo jeito.” [ele
respondeu]. Ai eu ficava atras da minha cabega [pensando] “Um passa para o
outro.” E existe. O lobisomem existe, nem que ndo seja na Quaresma. [S.R.B.,
entrevista, 31/07/2012, 73 anos, Caldas].

Quando perguntamos se havia visto o lobisomem transformado, ela afirmou que

sim.

Vi. Ele virava de bicho [forma de andar]. O dia que ele pegou[padrinho de seu
tio], estava dentro da vaca, coitadinho do velho. E tinha o padrinho do Tio
Luis, viu uma vaca. Foi 14 ver. Ele estava dentro da vaca. O padrinho do tio
Luis tombou e caiu. Ele passou tanta vergonha. [...] Dentro da vaca comendo
a cria. S6 que ai ele desvirou. O padrinho viu ele. Vizinho perto 14 tudo e eu
falei “Muito triste para uma pessoa Virar uma coisa dessa. Ou € um pecado
muito grande ou € um fardo que ele tem né? [...] E ele foi de fazer ruindade
para a mée dele, que era virou isso ai. Que as vezes a pessoa faz um mal [pausa]
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sei 14 e vai ficar pagando aquele pecado pelo resto da vida [...] e ele ainda
falava “vira um cachorro, vira um porco, vira um bezerro.” Ele era um
bezerrdo, s6 que despontado para frente. Ndo € que nem uma criacdo que é
retinha sabe? [S.R.B., entrevista, 31/07/2012, 73 anos, Caldas].

Dentre estes desvios de comportamento que estdo ligados a uma ordem espiritual,
os devotos das religides afro-brasileiras, como Umbanda, possuem lugar privilegiado
entre os estigmatizados em Caldas. Eles sédo observados de forma diferente e sofrem
discriminagdo por sua orientacdo religiosa. Na area urbana do municipio existe apenas
um terreiro que é relacionado, por uma parcela da populacéo, a representacdo do Diabo.
Esta heranca colonial, gestada e fomentada pelo discurso catélico ao longo dos séculos,
hoje possui contribuigdes das religibes neopentecostais na cidade, nas quais a figura do
Deménio divide o espaco do sagrado com Deus em uma visdo cosmica bastante

maniqueista e, portanto, tem lugar privilegiado na vida cotidiana de seus fiéis.

Esta relacdo entre os umbandistas e os cristdos — evangélicos e catdlicos — ndo
mostra apenas a tecitura de uma roupagem demoniaca em que eles séo observados como
desviantes, mas também revela a crenca no poder de suas praticas religiosas, identificadas
pela populacdo de Caldas como macumba ou feitico. Entretanto, este atributo que poderia
permitir a exclusdo social, em virtude do medo que as pessoas tém diante da possibilidade
de serem enfeiticadas, ndo se concretiza nas a¢Ges cotidianas, o que nao indica também
que eles sejam observados como semelhantes. Esta condicdo os coloca sob um duplo
aspecto, uma vez que pode ocorrer uma tendéncia em evitar contatos pessoais, entretanto,

0 medo impede que essa atitude se concretize e configure uma exclusao plena.

A complexidade que envolve representacGes e préaticas hibridas, tdo comuns no
catolicismo popular brasileiro, adquire outros elementos importantes como a presenca de
muitos catélicos caldenses nos rituais da Umbanda, ndo se restringindo apenas as missas
ou rezas domiciliares. Segundo Sweet (2007), o reconhecimento dos poderes africanos e
sua eficacia durante o periodo colonial residiam em resultados préaticos, concretos e
imediatos, como as curas, adivinhagdes e feiticos, o que contribuiu em larga escala na
adocdo de praticas e crencas africanas. Isso se articula com as dificuldades cotidianas e
as necessidades de improviso que emergiram delas. Esta permanéncia historica parece
ocupar espaco na visdo de mundo da populagdo caldense e neste ponto existe outra
peculiaridade, mesmo que muitos catolicos ja participaram dos rituais umbandistas, na
dimensao das relagdes sociais nos espagos publicos, transmitem um discurso em que estas

praticas religiosas sdo coisas do diabo. James Sweet também observou esta perspectiva
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em que catolicos publicamente rejeitavam estas praticas, mesmo que as incorporando em

sua cosmovisao.

Todavia, a maioria dos brancos era profundamente ambivalente no que toca a
aceitacdo destas praticas religiosas africanas. Ainda que as formas africanas
fossem amplamente praticadas, devido a sua eficécia e ao seu poder, na esfera
pUblica eram repudiadas e atribuidas a influéncia do Diabo. Em Ultima
instancia, os brancos aceitavam certas praticas religiosas africanas, mantendo
ao mesmo tempo os seus principios fundamentais catolicos. (SWEET, 2007,
p. 22).

Deve-se considerar também que as religiGes neopentecostais, uma vez que
possuem forte influéncia dos cultos africanos em sua estrutura, detém um carater mais
palpavel e concreto no que diz respeito a resolugdo dos problemas imediatos da vida
cotidiana do que o catolicismo, 0 que nos permite considerar, a partir dessa premissa, a
proposicdo de que os catdlicos podem possuir mais medo das praticas de feiticaria do que
os evangeélicos, visto que estes possuem recursos mais proximos para combaté-la.
Todavia, mesmo que evangélicos e cat6licos interpretem, a priori, as religiosidades afro-
brasileiras a partir de um fio condutor que desemboca em praticas demoniacas, e o diabo
sempre estd em primeiro plano entre estes primeiros, ndo podemos, em face do que
identificamos em campo, enxergéa-los em uma relacdo de comunhdo de itens simbdlicos,
0 que desembocaria em inseri-los dentro de uma mesma identidade. Os catdlicos,
historicamente, sempre foram em nudmero muito superior no municipio, além do
catolicismo ser a primeira religido oficial da regido, e estes fundamentos, atrelados ainda
ao poder politico que a Igreja exerce nos espagos publicos, contribuiram para que o
catolicismo fosse um dos elementos presentes na base da identidade caldense. Nesse
sentido, os evangélicos ndo se encaixariam perfeitamente dentro desta identidade e isto
pode lhes conferir o carater de desviantes, pelo menos no discurso dos catélicos mais
ortodoxos. No contexto que envolve a relacdo entre identidade e assombracéo,
identificamos, ao conversarmos com alguns evangélicos, uma negacdo da nogdo de
assombracdo, haja visto que eles simplificam qualquer aparicdo ao Diabo e cujo sentido

esta atrelado a atrapalhar a vida das pessoas.

Sobre a 6tica dos contos de assombracéo, ndo identificamos nenhum que coloque
em evidéncia alguma pessoa evangélica. Os desvios religiosos que aparecem perpassam
pelo eixo das religiosidades que possuem elementos africanos, como podemos ver na

narrativa que J.V.F. nos trouxe.
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No bairro Santo Antdnio tinha um bruxo chamado Zé Ireno e ele viveu bastante
tempo. Nao sei, [...] mas quando ele morreu ficou assombrando as pessoas ali.
Vindo de Santo Antdnio para Caldas, tinha um morro ali [chamado] Beija-flor,
diz que ele montava (o bruxo) [...] se passasse ali de noite. Ele montava na
garupa do cavalo e diz que o cavalo suava para tirar o pé do lugar e quando
chegava numa porteira em cima (do morro), que dobrava para a saida, ele
pulava de cima da garupa. O cavalo [...] ndo tinha porteira, nada que segurava
ele. O cavalo ficava doido de tudo e ele, o “cara”, nunca mais passava ali de
medo. [J.V.F., entrevista, 06/06/2015, 78 anos, Caldas].

O contexto de feiticaria que envolveu este estigma de Zé Ireno através do seu
castigo nos mostra o0 quanto as narrativas de assombragéo se inserem dentro da esfera do
catolicismo popular e elucidam a presenca do discurso catélico como ferramenta de
normatizacdo das praticas religiosas. Mesmo o catolicismo oficial ndo fornecendo
legitimidade as assombracgdes, a crenca das pessoas em sua existéncia e os valores
religiosos que estdo contidos nos contos contribuem para a permanéncia de alguns de seus

atributos no cotidiano.

Pensar as questdes de feiticaria, de uma forma geral no Brasil e especial em
Caldas, implica fazer uma ligacdo com 0s negros que, dada as circunstancias histéricas
locais, aparecem nos contos de assombracéo ligados aos feiticos, mas este cenario nao se
restringe apenas a isso. A figura do negro possui uma representacao pejorativa em muitos
“causos”, ndo estando necessariamente ligada a determinadas praticas religiosas e este
panorama pode ser melhor vislumbrado, de um ponto de vista social, quando pensamos
até mesmo no processo de urbanizacédo da cidade, no qual a apropriacdo do espaco ocorreu
de forma marginalizada. Os bairros urbanos que possuem o maior nimero de pessoas
negras sdo o Morro da Barreira e a Cohab, conhecida popularmente como Casinhas. As
Casinhas é o bairro com o maior nimero de negros e historicamente € esquecido pelo
poder pablico, que tem seu olhar voltado para o centro da cidade, onde moram os cidaddos
“ilustres”, herdeiros dos homens bons do periodo colonial e para as areas rurais de maior
populagcdo com o objetivo de angariar mais votos. Os primeiros moradores deste bairro,
de acordo com a oralidade local, vieram da comunidade rural Ponte dos Negros*® a partir
da metade do século passado e foram se estabelecendo em uma area ainda rural, mas

préxima da cidade. Este pressuposto historico joga uma luz explicativa sobre o

4 A histéria de formacdo da comunidade Ponte dos Negros, de acordo com a tradicdo oral e que nos foi
contada por um morador do bairro, se iniciou apés a abolicdo da escraviddao. O proprietario que os
escravizou, Ihes cedeu uma pequena parte de sua fazenda para morarem e plantarem e no século XX eles
foram se mudando progressivamente para a regido onde hoje se situa o bairro Casinhas. Esta narrativa ainda
pode nos proporcionar reflexdes sobre a possibilidade de continuidade da escraviddo nesta fazenda, mas
mascarada pela ideia de trabalho assalariado ou de agricultura de subsisténcia.
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estereotipo de que nas Casinhas residem os feiticeiros e macumbeiros, o que se desdobra
claramente em formas de discriminagéo social, que ndo necessariamente se constroem de

forma aberta e oral.

O preconceito racial no Brasil, que segundo Schwarcz (1998) se tece na
intimidade das relag¢fes sociais, é observado também no complexo cultural que envolve
as assombracgdes. Em algumas historias, as assombracdes sao 0s negros sem, entretanto,
possuirem um carater explicativo sobre os motivos, 0 que nos mostra como o preconceito

pode se manifestar de diversas maneiras dentro do Brasil.

O Curumba era moleque, diz que [ele] chegou e a mée xingava muito ele. Ela
estd ruim da cabeca na Vila [Vicentina]. Mandava ele para os quintos dos
infernos, falava aqueles palavrdes feios e sabe ali onde tem um predinho em
frente a casa do Vado? E eles moravam la nessa casa. Ai diz que ela tinha
acabado de mandar ele para os quintos dos infernos e xingando ele. Ai diz que,
de repente, na janela deu um assobio. Ela falou assim sabe “Foi um negrinho”,
de certo era um Coisa Ruim?*. Chegou e falou assim “Cadé o Jair, cadé o Jair?
Eu vim buscar o Jair.” Ai diz que o marido dela pegou um rosario grande assim,
que primeiro o ter¢o era grandao, saiu correndo atras dele e subiu a esquina do
bar do Delei e ele correndo com o Rosério. Diz que chegou no portdo do
cemitério, aquilo deu um estouro, ficou um cheiro de pdlvora e o negrinho
sumiu. Eu tinha mania de xingar meus filhos de primeiro. Ela [méde do
Curumba] disse “Néo faz isso ndo, que eu vou te contar isso para vocé” e ela
pegou e contou que xingava o filho dela muito e apareceu um negrinho para
ela. [R.E.N., entrevista, 06/01/2017, 54 anos, Caldas].

Esta associacao entre o negro e a feiticaria que, contribuiu para que sua imagem
carregasse aspectos ligados ao mal, representa uma das bases do preconceito local, que
se desdobra em um estigma social que ndo se refere apenas a cor da pele, mas também se
reflete na dimensdo da religido, estando muitas vezes ligados em uma unica
representacdo. O conto que trouxemos acima mostra nitidamente a forma negativa como
sua figura é apropriada e relacionada ao diabo, nomeado por nossa narradora de Coisa

Ruim.

A escraviddo é outro referencial histérico concreto que aparece em diversos
“causos” caldenses, que também possui amplitude nacional, como aqueles que retratam
sacis e 0 negrinho do pastoreio® e ainda s&o capazes de nos mostrar elementos deste largo
periodo da histdria brasileira a partir de uma 6tica moral bem tipica da cultura popular.

Ainda que estas narrativas contenham variagdes e perpassem por traducdes regionais,

4 A categoria Coisa Ruim em Caldas se refere literalmente ao Diabo, mas adquire também conotagdes
sociais para designar pessoas consideradas ruins ou que ndo sdo socialmente bem vistas.
4 Nao encontramos nenhum conto em Caldas que faga qualquer tipo de aluséo ao Negrinho do Pastoreio.
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alguns itens permanecem. O que seria 0 saci Se ndo uma crianca negra e deformada que
perdeu uma de suas pernas? Robert Darnton (1986), ao trabalhar com os contos populares
franceses na época do Antigo Regime, afirmou que ndo podemos mensurar a
temporalidade de sua criacdo, sobretudo porque eles se baseiam na tradicdo oral. Esta sua
colocacdo é bastante plausivel quando colocamos em evidéncia o saci, mas
independentemente de sua “origem”, mesmo que tenha sido construido pés-escravidao,
este conto, sem dlvida, esta associado a este periodo e sua circularidade e seus usos

podem adquirir tonalidades ludicas de resisténcia e de rememoracao da histdria brasileira.

Estava eu, a Céssia Avila, 0 Acéssio da marmoraria, a minha irmé, o Davi
irmdo do Zé Canhoto, o Waldir e a Claudete. [...] Nés estavamos brincando ali
na rua, nessa rua do centro espirito, mas era tudo mato, tinha um parreiral. Ai
sabe, n6s brincando ali, quando vé saiu de dentro do mato um negrinho pulando
numa perna sé. [...] Era quase de noite, tipo umas seis horas e ja estava
escurecendo. E esse vocé pode perguntar que eles irdo lembrar. Era um saci. E
quando os outros falam assim para mim “E mentira”, mas nio foi, eu vi. Ai um
dia [pausa] ele saiu do mato para brincar com nés e nés saimos correndo. Ai
nos fomos sondando o buraquinho da janela e ndo vimos para onde foi.
[R.E.N., entrevista, 06/01/2017, 54 anos, Caldas].

Em outro “causo”, R.E.N., também se lembrando de sua infancia, nos contou
sobre um negro que se transformava em lobisomem e que morava onde futuramente seria
construido o terreiro de Umbanda da cidade. Esta representacdo construida em torno do
Tio Eugénio nos indica, acima de tudo, uma forma de excluséo social na qual as pessoas,
e sobretudo as criancas pelo contexto da narrativa, deveriam evitar manter contato com
ele. Assim, como em muitos casos em Caldas, ha uma utilizacdo das categorias locais
sobre as assombracGes ancoradas no medo para legitimar e sustentar a exclusao que tanto
pode apontar para o fato dele ser negro quanto para se referir as possiveis praticas

religiosas desviantes*®.

46 O medo nos parece ser um elemento gque compdem os mecanismos de exclusdo social e ndo esta apenas
vinculado exclusivamente as narrativas de assombracao. Ele possui uma funcéo de afastamento em relagdo
as pessoas indesejadas, como doentes mentais e neste aspecto, exerce maior forga entre as criangas. Em
Caldas, como ndo existe um hospital psiquiatrico ou qualquer tipo de instituicdo equivalente, a excecdo da
Vila Vicentina que possui poucas casas € acaba sendo um “depdsito” dos excluidos, eles vivem com as
familias, andam normalmente pelas ruas e compartilham, portanto, do espago publico da mesma maneira
que os considerados “normais”. Assim, o medo ¢ um instrumento utilizado pelos pais para evitar o contato
com estas pessoas estigmatizadas socialmente. Uma das histérias que ilustram bem esta condicao se referia
a um homem chamado Marcolino, ja falecido, que normalmente imitava os sons de um galo cantando. Os
pais advertiam os filhos a ndo chegarem perto dele porque se a sua saliva respingasse em alguém, essa
pessoa adquiriria sua doenca mental. Entretanto, o estigma ndo fica restrito a eles e abarca outros tipos de
pessoas, como portadores de sindrome de Down, mendigos, homossexuais e ciganos, sendo que estes
ultimos néo residem em Caldas, mas acampam na cidade em terrenos abandonados por alguns dias e depois
se deslocam para outras cidades.
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E tinha a casa de um homem. Eles falavam que esse homem virava lobisomem.
Eles chamavam ele de Tio Eugénio. Era bem preto do olho vermelho e onde
era o centro espirita era a casa dele. Era um casebre de tijolinho com a janela
de pau. Ai eles falavam que ele virava lobisomem. A gente tinha muito medo
dele. Lembro direitinho dele, eu era crianca e ele ja era homem velho. [R.E.N.,
entrevista, 06/01/2017, 54 anos, Caldas].

Os contos de assombracdo, portanto, também sdo utilizados como ferramentas
que disseminam a discriminacao e edificam a imagem do outro, aquele que ndo se adequa
ao padréo social aceitavel. Deste modo, a construcdo da imagem de Tio Eugénio — negro
com olhos vermelhos — nos liga diretamente & uma parcela do imaginario ocidental em
que a cor vermelha, combinada com a cor de sua pele, que também possui uma
representacdo negativa, esta relacionada ao diabo e ao inferno, ideia defendida por Mello

e Souza (1986) e que esta presente até na etimologia da palavra Brasil.

As fazendas, locais amplamente presentes nas apari¢cfes das assombracdes,
possuem também “causos” que retratam a escraviddo e as diversas formas de crueldade
as quais os escravos eram submetidos. Nesse sentido, as almas penadas dos negros
continuam a se manifestar atraves de barulhos de correntes se arrastando aos arredores
das casas ou de gemidos lamentosos e a heranca que as geragcdes seguintes receberam
destes senhores que promoveram desvios religiosos - afinal as interpretacdes que as
pessoas fazem apontam para isso — estd além das propriedades rurais. As geracOes
carregam o peso do sofrimento e da dor e esta heranga histdrica, em algumas ocasides,
ndo fica presa ao lugar, mas acompanha a familia. Nesse sentido, C.Z.L. nos contou um
“causo” no bairro Pereiras em que trés irmas, filhas de proprietario de escravos, passaram

a ser assombradas na fazenda que herdaram do pai.

Elas eram muito catolicas [...] solteironas, rezavam muito. N&o se sabe se era
provagdo ou se [...] porque elas [...] os pais delas eram da época dos escravos
e eles [o povo] achavam que foi castigo. Quando elas estavam trabalhando,
fazendo um café, colocavam agucar no saleiro. Elas estavam dormindo, algo
tacava fogo no colchdo, sem ter ninguém dentro da casa, s6 as trés ndo é? [...].
As cadeiras viravam ao contrario, derrubavam coisas da prateleira: xicara,
panela, de tudo. Entdo foi preciso chamar um padre de Santa Rita [cidade
vizinha] para fazer um exorcismo la, porque elas rezavam muito né? E ai o
padre chegou la para fazer isso. Comecou a rezar e tomou um pontapé no peito
que o rosario arrebentou no meio [...]. Sairam da casa e mudaram para Pogos
[cidade vizinha]. A casa ficou fechada. [C.Z.L., entrevista, 03/01/2015, 72
anos, Caldas].

Esta narrativa € relativamente conhecida na regido, em virtude de termos a

encontrado em algumas ocasifes conversando com a populacdo. Nelas, encontramos
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variagdes, mas que preservam a questdo de fatos inexplicaveis do ponto de vista racional,

como o fogo no colchdo ou os utensilios de cozinha caindo constantemente.

Al entdo, se a pessoa pensasse assim “Vou vestir uma meia. ” A meia ia voando
nos pés das velhinhas. Legal, nao é? [risos]. Ai elas pensavam em rezar, o terco
ia voando nas méos delas, mas foi uma coisa horrorosa. [...] E o senhor Jodo
tinha um jipe e ele me disse que foi levar essas velhinhas para morar em Pocos
de Caldas porque elas estavam com medo de ficar na fazenda. Af ele disse que
0 jipe foi num peso, mas com um peso. [...] esse senhor Jodo, ndo sei, mas esta
morando em Pocos com a filha dele. Ele que levou no jipe, diz que foi no maior
peso do mundo e diz que uma coisa ficava assim, olha ‘“hum, hum,
hum”[onomatopeia], gemendo. Ai chegou 14, diz que o padre ia e benzia a casa.
Diz que chegou la e acontecia a mesma coisa, la em Poc¢os, acompanhou elas
[pausa]. [R.E.N., entrevista, 06/01/2017, 54 anos, Caldas].

Este “causo” nos revela de forma limpida a presenca da circularidade das ideias
permitindo que as representacfes que circundam a escraviddo permanecam na
cotidianidade e sejam interpretadas popularmente a luz dos sofrimentos e dos pecados
que os donos de escravos cometeram. Nesse sentido, transmitir tais narrativas configura
uma forma de resisténcia e que dentro da cultura local se comporta também como uma
espécie de aprendizado, que amalgama as esferas religiosa e social, sobre o passado local
e que evidencia o carater negativo da escravidao. Entretanto, tanto a concepcdo negativa
das religiosidades que possuem fundamentos africanos quanto outras transgressoes
espirituais, ao serem entendidas como desvios, desdobram-se em uma marginalizagdo

dentro da identidade coletiva.

2.3.2 A presenca das mulheres nos contos: desvios e representacdes

Da mesma maneira que a imagem do negro atrelada a feiticaria representa uma
forma de estigma social, percebemos em algumas narrativas mulheres que se tornaram
assombracdes por terem se desviado da normalidade social de Caldas. Elas ainda sé&o
vistas a partir de representacdes que incorporam tanto questdes que envolvem a
maternidade quanto aquelas gque se referem a sexualidade e a fragilidade. Estes atributos
que edificam uma imagem idealizada da mulher cristd permanecem - casamento, vida
domeéstica e criacdo dos filhos - mesmo que perpasse por transformacdes na
contemporaneidade, dentre as quais identificamos que muitas optaram por dar
continuidade aos estudos, ingressando nas universidades da cidade vizinha de Pogos de
Caldas.
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Todavia, ao olharmos diretamente para as questdes que atravessam a sexualidade,
as modificagcOes acerca destas representacfes parecem caminhar em ritmo mais lento em
relacdo a outras esferas da vida cotidiana mesmo diante do acesso aos métodos
contraceptivos que conferem maior autonomia as mulheres. Nesse sentido, percebemos a
presenca de uma moralidade que gravita em torno da palavra mulher e que nos indica que

a ideia do casamento e da procriacdo estdo muito presentes no imaginario coletivo.

Dessa forma, as mulheres possuem um roteiro social para suas vidas e diante da
ideia de casamento, que € um elemento de distincdo social, hd a necessidade de seguir
este roteiro, o0 que implica em conter sua sexualidade, em virtude de os homens caldenses
procurarem esposas que se encaixam dentro de um perfil idealizado de mulher, no qual
observamos alguns elementos norteadores, como a negac¢éo da vivéncia sexual com varios
parceiros e a predisposicdo a maternidade, ambas inseridas dentro da representacdo de
familia. Em contrapartida, as mulheres que vivenciam a sexualidade segundo sua vontade
acabam sendo observadas dentro de uma perspectiva mais erotizante e, portanto, deixam
de ser opcOes de esposas. Nesse sentido, no patriarcalismo caldense nao percebemos uma
convergéncia entre sexualidade e casamento e as mulheres que abandonam as convencdes
sociais e religiosas, sem duvida, sdo marcadas na localidade ndo apenas por homens, mas

também por outras mulheres e viram objetos de fofoca.

Nesse contexto, a crenca nas assombragdes contribuiu para que este discurso
normativo continue, colocando em perspectiva algumas mulheres com atitudes
consideradas como “desviantes”, que devem pagar por suas trangressdes sociais e
espirituais. A memoria coletiva permitiu que estas referéncias se fixassem dentro da
identidade local, mesmo que a memoria e seus significados possam estar sujeitos a
alteracdo (DELGADO, 2003). Uma de nossas narradoras, a senhora M.B.F., nos forneceu
um “causo” que proporciona um olhar além da relagdo préxima entre 0 mundo dos vivos
e 0 mundo dos mortos, em que se explicita a sacralizacdo da maternidade e coloca em
perspectiva uma norma social que controla os corpos das mulheres, rejeitando, em

contrapartida, os desejos, interesses e vivéncias sexuais das mulheres.

[...] n6s temos, por exemplo, uma histéria de uma senhora que chamava
Catarina Valera. Ela era sozinha no mundo e parece que ela era louca, ndo sei.
Ela engravidava, engravidava e quando tinha os bebés tomava remédio para
abortar [as vezes]. Ela enterrava tanto o feto quanto o bebé num brejo que tinha
no fundo da casa dela e dizem que depois que ela morreu, passou a aparecer
nesse local uma porca acompanhada de varios leitdes em determinadas noites
e eles acreditavam que ela tinha se transformado numa porca e os filhos em
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leitdes, que a acompanhavam nesse brejo. [M.B.F., entrevista, 04/04/2012, 66
anos, Caldas].

Este conto tradicional do distrito rural de S&o Pedro de Caldas, tomando o género
enquanto uma categoria analitica capaz de desvendar o olhar normativo, nos revela uma
determinacdo cultural na qual as mulheres estdo sujeitas e que esta incorporada no destino
bioldgico de ser mée e também nos revela a importancia do casamento para a comunidade
caldense. Scott (1992) mostra-nos as possibilidades que o conceito de género fornece ao
elucidar as relacbes de poder existentes e como a agéncia esta presente em suas acoes,
uma vez que seus modos de agir, de um ponto de vista individual, foram tecidos dentro
de suas possibilidades culturais (SAHLINS, 1990). Nesse sentido, ao considerarmos que
a agéncia € um movimento que procura ultrapassar um discurso dominante que carrega
implicitamente estas relacdes de poder (ORTNER, 2006), podemos entender que o
conteido desta narrativa coloca em relevo o controle que Catarina Valera tinha sobre seu
corpo, fato que contrariava as convengdes sociais e que a coloca em uma posicdo de
estigma espiritual e possivelmente social durante sua vida, na pequena comunidade de
S&o Pedro de Caldas.

Ao rejeitar as premissas culturais que atuam sobre o corpo das mulheres, Catarina
se tornou uma outsider dentro do bairro e inapta a identidade coletiva. Desta forma, as
mensagens que o conto transmite apontam para uma construcao idealizada da mulher, na
qual a maternidade é um elemento sacralizado que nos possibilita pensar tal imagem em
uma convergéncia com a figura da Virgem Maria, muito cultuada em Caldas, e que foi
afrontada pelas constantes atitudes da personagem do conto que ao transgredir a norma,
interpetada pelas pessoas a luz do pecado, se tornou uma assombracao.

Uma outra caracteristica comum das narrativas de assombracdo é o apontamento
de mulheres pecaminosas que pagam por seus erros cometidos em vida, porque se
tornaram almas penadas que vagam no mundo dos vivos e que transmitem um discurso
cuja centralidade € a manutencdo de uma ordem social. Na narrativa a seguir, observamos
a presenca da prostituicdo enquanto ato que infringe as normas sociais, que coloca-nos
questdes além do controle sobre o corpo e nos apresenta a necessidade da mulher em

conter sua sexualidade, mesmo como forma de sobrevivéncia.

Ela chamava Ana do Zé Jonas. Ela era uma pessoa [...] como posso dizer [...]
tinha uma vida irregular [...] depois que ela morreu, alguns carros que desciam
para Pocinhos [distrito de Caldas], principalmente os taxis, ela descia de carona
até a casa dela. Sentiam também o banco do carro afundar como se alguma



125

pessoa estivesse la. O carro podia pisar fundo no acelerador que ela iria junto
até chegar na casa. Quando chegava l4, aquilo aliviava e a pessoa iria junto até
chegar na casa. Teve uma época [...] que ninguém queria descer para Pocinhos
com medo da Ana do Zé Jonas [risadas] [...] Ela era de programa [garota] como
se fala hoje. Ndo pagava nada nas caronas [risos]. [C.Z.L., entrevista,
03/01/2015, 72 anos, Caldas].

A narrativa de Ana envolve uma conexdo hermética de seus elementos o que
garante a eficacia da reproducdo normativa dos valores e dos costumes locais. A estrada
onde eram cometidos seus pecados, o padrdo das pessoas envolvidas na trama — apenas
motoristas - e a sua casa mostram uma combinacao de elementos que estavam envolvidos
no cenario da producdo da norma transgredida. Nesse sentido, a no¢ao de mulher para a
populacdo se configura como uma identidade alicercada em praticas disciplinadoras e
cujo discurso procura determinar as formas ideias de comportamento. Assim, ha um
processo de internalizacdo de normas que se inicia com a educacdo religiosa no ndcleo
familiar, na qual, os contos de assombracdo também estdo inseridos.

N&o podemos deixar de mencionar em nossas narradoras seus interesses em
profunda articulacdo com o lugar do seu discurso em um processo gque envolve a memoria
e uma forte relagdo entre a identidade individual e a coletiva. O uso das narrativas e as
lembrancas daquelas mulheres, personagens nos contos, podem ser formas refletoras de
seu pensamento, o que reforca a idéia da memdria enquanto seletiva e atrelada as suas
preocupacdes no tempo presente (POLLACK, 1992). A narrativa, ao ser contada, é uma
escolha individual envolvida por um discurso imerso dentro do jogo das relagGes de poder
entre visdes de mundo que podem possuir atributos diferentes e que nos informam sobre
a subjetividade da pessoa gue a narra.

Nessa dimensdo, na qual a acdo do imaginario e da memdria sdo responsaveis pela
manutencdo de uma pratica histérica que desenha o perfil de agentes excluidos e
estigmatizados por determinadas acdes que fogem aos padrdes de comportamento,
localizamos outro “causo”, vivenciado por S.R.B. no bairro rural Bom Retiro. Este
“causo” elucida um caso incomum que se desdobrou na separacdo de uma familia. O
marido desta mulher, chamada Tonha, era um lobisomem, contudo, ela ndo tinha
consciéncia disso. Certa noite ele saiu, voltou para a casa - transformado na criatura - e
tentou atacar seu filho “(...) ele pulou para pegar a crianga, que ¢ filho dele mesmo e ela
subiu numa arvore de medo." E continua sua narrativa “ (...) ai diz que ele subia e
arranhava, (ela) olhava e via aqueles fiapos nos dentes dele, daquele bicho ali, cachorro,

(...)”. Naquele momento, ela ndo desconfiava, porque o marido tinha o costume de sair a
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noite. Contudo, passado o ocorrido, ja pela manha, “Ai diz que ela viu aqueles fiapos de
pano nos dentes dele e que (...) o tipo (...) ndo sei bem o que era isso, aquelas saias de
baeta, (...)”. Ela acabou encontrando nos dentes dele os fiapos de sua propria saia rasgada
pelo lobisomem ¢ “Ela separou, nunca mais quis saber dele” [S.R.B., entrevista,
31/07/2012, 73 anos, Caldas].

Podemos observar neste conto a emergéncia da nocdo de agéncia ao
evidenciarmos a opcdo da esposa pelo divércio, amparando-se sobre 0s pressupostos
acerca da tradicdo local sobe as assombracdes. Dessa forma, as representacfes acerca da
figura do lobisomem foram utilizadas para justificar essa ruptura matrimonial que durante
um expressivo periodo era considerada um tabu social em face da legitimidade dada por
Deus, conferida pela Igreja Cat6lica e que se desdobra pelo campo social enquanto um
valor a ser seguido e mantido. Ainda, ao pensarmos no uso da crenca para finalidades
préprias, retiramos o olhar sobre o sistema simbolico como algo estatico e os agentes
como meros reprodutores dos significados culturais.

Portanto, essa justificativa para buscar o divorcio diante de uma possivel
infelicidade de viver sob 0 mesmo teto, serviu como arcabougo para amenizar as pressoes
sociais, inclusive de seus pais que poderiam conceber a separa¢do como algo inaceitavel
que envolveria questdes que atravessam valores sociais, como a desonra da familia e o
constrangimento diante da comunidade. Assim, neste jogo de relagdes de poder e de
discursividades vivenciadas, o marido-lobisomem acabou sendo inserido nesta
perspectiva do estigma ao invés de Antbnia, que havia rompido com o valor divino e
social do casamento.

O seguinte conto nos fornece elementos que revelam a representacao da mulher a
partir de uma ideia de inferioridade e subordinacdo que servem de suporte para uma
hierarquia, a priori, socialmente naturalizada e transmitida (SCOTT, 1992). Em uma
sexta-feira, no bairro rural conhecido como “Ponte do Jodo Teodorinho”, alguns amigos
haviam planejado beber, comer e cantar modas de viola. Nosso narrador J.V.F. nos relatou
um acontecimento que passou com seu Vizinho, ao voltar para sua casa ap6s o dia de

trabalho na rocga e antes de se reunir com seus companheiros.

Chegou no mata burro, diz que tinha uma mulher de branco do outro lado e ele
tirou o chapéu e comecou a rezar, diz que [ela] desapareceu. Ai ele foi em sua
casa, alguns metros para cima, ai veio o irmao dele e 0 amigo comegou a
buzinar o jipe [para sairem] e ele ndo foi. Ai o irmdo dele foi I&. [o vizinho
disse] “Ndo vamos, chama 0 “Argentino” Lemes, chama ele para ca porque
aconteceu isso comigo, assim [...] e a minha mulher ficou nervosa [...] Vamos
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trazer eles para cé, nos jantamos e cantamos moda e faz aqui fora e tal.” Foram
para l&. Chegaram, e o Argentino era meio “loucdo” [0 vizinho entdo
disse]“Argentino ¢ meio assombrado 14 e a mulher ndo quer ficar sozinha,
vamos 14 para a casa?” [Argentino disse] “Que jeito era a assombra¢ao?” “Uma
mulher de branco”[respondeu o vizinho] [Argentino] “Assombragdo de mulher
eu nédo tenho medo ndo, aparece de novo ai!” Quando vé apareceu [...] ja ndo
era de branco mais, era uma coisa escura, uma preta [...] aquilo foi crescendo
e diz que foram afastando. Entraram no jipe, deram partida, manobraram.
Dizem que amanheceram tomando café e ninguém deitou de medo [...] Isso foi
pertinho da minha casa e eu passava [por ali] e gragas a Deus nunca vi nada
ndo. [J.V.F., entrevista, 06/06/2015, 78 anos, Caldas].

Existem alguns pontos neste “causo” que esbocam esta concepcao da inferioridade
da mulher e nesse sentido, os contos de assombragdo podem trazer pequenos detalhes
ligados a vida cotidiana que nos mostram elementos da sociabilidade que sdo observados
de forma normal e natural pela populacéo local. E nitido no discurso de Argentino Lemes
que além de menosprezar a assombracdo, fato que propicia dentro da crenca local outra
aparicdo, essa posicdo é fruto de um olhar cultural que observa a mulher em uma 6tica de
subalternidade. Outro ponto que esta presente neste conto e que elucida a imagem da
mulher destinada a recluséo do lar e a vida doméstica, estando inapta para a diversdo, diz
respeito a circunstancia de que o vizinho de J.V.F. iria para esta janta sozinho e nédo foi
gracas a apari¢cdo da primeira mulher de branco, proxima a um mata burro. Se percebe
isto quando nosso narrador lembrou que a esposa do seu vizinho n&o queria ficar sozinha,
0 que indica que ele iria apenas com os amigos. Ha que se considerar historicamente
também que as “boas mulheres” caldenses eram aquelas que saiam apenas para participar
de celebragdes publicas religiosas, como as missas, as novenas e as festas de santos da
comunidade e que seu papel social esta ligado as atividades relacionadas a maternidade.

Por todo o contexto que envolve as assombracgdes, seja aquele que se refere aos
negros, as mulheres ou ao pecado, observamos a figura marcada do outro, enquanto
transgressor. E interessante colocar que as assombracdes carregam também um carater
negativo e que pode ser pejorativo em algumas ocasides, como na narrativa de Sao Pedro
de Caldas sobre sua residente Catarina Valera. Nesse sentido, em face da negatividade
que a categoria assombragcdo pode carregar, observamos a existéncia de uma outra
categoria que nos parece ser mais restrita @ uma otica de intimidade, espirito e, portanto,
é utilizada por pessoas que possuem determinada proximidade com o morto — na maioria
das vezes é um laco de familia.

Ao conversarmos com algumas pessoas da localidade, percebemos que a ideia de

espirito diz respeito a uma alma que fica por um determinado tempo no mundo material
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e se comunica com seus parentes a partir de barulhos, como a queda de objetos dentro da
casa. Assim, a familia ndo categoriza a alma do morto como assombracdo e chama-o de
espirito. Esta forma de comunicagdo é observada como um momento de despedida e
mesmo quando as apari¢des se tornam mais recorrentes, podendo durar dias, a alma nao
é pensada como penada. Portanto, a categoria espirito carrega intrinsecamente uma noc¢ao
de temporariedade ao passo que a assombragdo tende a permanecer por mais tempo e atua
como mecanismo de moldar os comportamentos. De todo modo, todos estes aspectos
ligados a visao de mundo caldense dentro de uma perspectiva da religiosidade fazem parte
da identidade coletiva. Entretanto, € necessario apontar que eles ndo sdo os Unicos

referenciais que tecem o sentimento de pertencimento e demarcam a diferenca em Caldas.

2.4 Outros aspectos da identidade local

Este capitulo procurou enfatizar, tomando como ponto de ancoragem a crenga nas
assombracdes e sua presenca na identidade coletiva caldense. Nesse sentido, as
mensagens contidas nos contos e a interpretacdo que os agentes fazem delas a tornam
pluralizadas de tal modo que o catolicismo popular, presente em grande parte das
narrativas que tivemos acesso, seja apenas uma parcela desta visdo de mundo. Entretanto,
a constituicdo desta identidade ultrapassa os limites dos “causos” e atinge diferentes
esferas sociais, demarcando outras pessoas como outsiders e que ndo aparecem nas
narrativas, como homossexuais, doentes mentais, até mesmo pessoas consideradas obesas
ou magras, aquelas que consomem drogas ilicitas e recentemente travestis.

Sdo vaérios atributos que marcam a aceitacdo social e compdem a identidade
coletiva e mesmo que, em varias circunstancias, ndo ha uma exclusdo plena e aberta, ela
aparece na intimidade — brincadeiras e gozacdes, mesmo em circulos de amizade. Nesse
contexto, o riso que emerge destas relagdes, segundo Dagoberto Fonseca (2012), se
configura como uma forma de fornecer visibilidade a uma discriminagdo velada pela
descontracdo do ambiente e que ndo pode ser encarado como algo inocente, ao contrério,

deve ser visto como uma disposi¢édo cultural e politica.

Em resumo, o riso da piada e de outras expressOes satiricas é considerado uma
manifestacdo de verdadeiro trote social. Expressa a marginalizacdo e a
segregacao de contingentes populacionais e até mesmo de individuos que estdo
fora do padréo hegeménico. Na sociedade brasileira, o riso, nessa perspectiva,
transforma-se na mais refinada expressdo do etnocentrismo, do racismo, do
machismo e da xenofobia contra individuos e grupos sociais nédo
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ocidentalizados, ndo participantes do universo masculino e heterossexual, nem
os marcadamente caracterizados pela fé catolica. (FONSECA, 2012, p. 24).

Deste modo, o preconceito edificado pela diferenca incorpora o riso, mas também
se estende para o campo da excluséo. As diferengas, portanto, dialogam com os atributos
da identidade local e nos faz refletir o quanto ela se configura como algo idealizado. A
dindmica da vida social e as acGes das pessoas para além das normas sociais podem
apontar qualquer morador como um outsider, que adquire estes contornos apos a narrativa
do seu ato circular pela comunidade e promove uma espeécie de julgamento social, no qual
as pessoas conversam e fofocam sobre a agdo. Neste caso, o que configura o desvio € a
reagdo das pessoas a ele (BECKER, 2009). Mas, como colocamos acima, o “outro” €
também ligado as questdes fisioldgicas de seu corpo, como ser magro, obeso ou possuir
deficiéncias fisicas, como ser cego ou ter algum tipo de paralisia — estes Gltimos sendo
observados com compaixao e pena em face de seus sofrimentos que os impedem de serem
pessoas “normais”. Assim, estas pessoas que possuem problemas fisicos ao mesmo tempo
que carregam consigo as marcas da diferenca, ndo sdo excluidos socialmente. Pelo
contrario, qualquer acdo que os permita se integrar coletivamente é entendida como algo
positivo e consequentemente, eles estdo inseridos dentro da Idgica da identidade coletiva
caldense®’.

Outro ponto, que anteriormente apenas mencionamos, diz respeito a construcao
do outro a partir da localidade em que mora. As pessoas gue moram nos bairros urbanos
marginais - Santa Cruz e Casinhas - convivem com este estigma social a priori. A Santa
Cruz é a comunidade que mais possui uma representacdo negativa solidificada na
memoria coletiva a partir de delitos, furtos, brigas e casos de homicidio. Esta condicéo de
marginalidade, fruto das condi¢cdes sociais, possui raizes historicas ligadas a diversos
problemas que perpassam pela pobreza e alcangam esquecimento do poder publico. A
questdo da distancia em relagdo ao centro da cidade impossibilita um contato cotidiano
com as pessoas de outros bairros e entendemos que isto pode ter propiciado o
desenvolvimento de alguns cddigos sociais destoantes em relacdo as outras partes da
cidade e que, aliados ao histérico do bairro, fazem com que muitas pessoas observem a

Santa Cruz como a “favela” de Caldas, no sentido pejorativo do termo.

47 Dentro deste contexto, observamos um jovem que possui paralisia corporal, utiliza uma cadeira de
rodas motorizada — fruto de uma doagdo de um empresario local - e faz parte de um grupo que pratica jiu-
jitsu na cidade.
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Da mesma forma como as “Casinhas”, a Santa Cruz ¢ um bairro de trabalhadores
e operarios das fabricas de doces e laticinios, cujos donos moram no centro da cidade e
isto contribui para a manutengdo de um ressentimento em relacdo as pessoas do centro.
Este ressentimento produz rivalidades e atritos sociais que ficam explicitos no
campeonato anual de futebol de saldo do municipio e que se iniciam durante a infancia,
uma vez que existe uma escola municipal que recebe apenas os moradores do bairro e
arredores, escola Crispim, ao passo que as demais criangas da cidade estudam na escola
Souza Novais.

Outro aspecto que dinamiza a identidade e as representacdes locais e que também
remonta & exclusdo social se refere a etnia indigena Xucuru-Kariri que foi transferida pela
Funai no inicio do século XXI e esta assentada nas proximidades do bairro rural Pecuéria.
As divergéncias em termos culturais aliadas a indisposicdo de alguns caldenses em
receber com relutdncia pessoas que ndo sdo da cidade, propiciaram constantes
desentendimentos e brigas ao longo dos anos, sobretudo nos bares e nas ruas, fazendo
com que a imagem dos xucuru-kariris adquirisse uma representacao negativa para uma
parcela da populacéo.

Norbert Elias, em seu estudo realizado na comunidade de Winston Parva na
Inglaterra, colocou em evidéncia as relagfes entre um grupo estabelecido na localidade e
um outro que chegou décadas depois e, como 0s mecanismos de exclusao, se tornou uma
forma de preservacéo da identidade do grupo mais antigo. Da mesma maneira, semelhante
a Caldas, Elias procurou mostrar como estes outsiders foram construidos a partir das

divergéncias com as normas sociais estabelecidas e foram retratados como inferiores.

Ja afirmei que a estigmatizacdo dos outsiders exibe alguns tragos comuns numa
vasta gama de configuracdes de estabelecidos-outsiders. A anomia talvez seja
a censura mais frequente a lhes ser feita; repetidamente, constata-se que 0s
outsiders sdo vistos pelo grupo estabelecido como indignos de confianga,
indisciplinados e desordeiros. (ELIAS, 2000, p. 27).

No contexto caldense, os indios sdo observados como desordeiros e agentes que
causam brigas, fato que foge da realidade cotidiana e das normas locais de
comportamento. Entretanto, uma vez que as brigas entre caldenses acontecem da mesma
forma, entendemos que esta ligagdo que construiu a imagem da etnia como algo ruim é
apenas uma parcela dos motivos de sua exclusdo. Em Caldas, como em varias
comunidades pequenas, onde as pessoas se conhecem e sabem de suas origens familiares,

néo e dificil identificar uma pessoa de fora. Esta condicdo historica carrega consigo um
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passado comum que ndo é compartilhado por aqueles recém-chegados ou que passaram
amorar na cidade ha pouco tempo e que entendemaos ser determinante dentro das relacdes
de pertencimento e identidade. Assim, a etnia Xucuri-Kariri passa por este estigma, que
é exclusivamente grupal, posto que a exclusdo ndo € individual, mas coletiva. N&o
observamos em Caldas alguma pessoa que, porventura, afirmou ndo gostar de um
indigena especifico, ao contrario, todos seus membros sdo homogeneizados em uma
categoria comum e, deste modo, o grupo carrega o estigma e ndo as pessoas de um ponto
de vista individual (ELIAS, 2000). Converge com esta perspectiva a atitude de alguns
donos de bares que ndo aceitam a entrada de qualquer indio em virtude de brigas e tal
estranhamento, quando se restringe ao coletivo, leva ao afastamento e nega sua condi¢éo
de pessoas, enxergando apenas uma grande massa exdética que é parte integrante do
imaginario brasileiro.

Existem poucas formas de inclusdo social, como visitas das escolas a tribo,
apresentacdes culturais na praga que sdo realizadas em poucos dias do ano e que nédo
contribuem para que os indigenas deixem de ser observados, a priori, COmo o “outro” ¢
tdo pouco como uma espécie em extingcdo, produzindo o mesmo efeito que quando as
pessoas vao ao circo ou ao zoologico. A forma mais nitida de inclusdo sdo os campeonatos
de futebol, nos quais eles entram com a equipe da etnia e ndo se misturam nos times
locais, mas mesmo assim, a hostilidade entre as torcidas — os indios em todos seus jogos
levam seus familiares e amigos — e entre os jogadores é um elemento presente e que
elucida uma das formas de sociabilidade entre caldenses e xucurus-kariris. J& houveram
brigas generalizadas na quadra esportiva da cidade que resultaram na suspenséao da etnia
de participar de campeonatos por um determinado periodo de tempo e tal decisdo do
secretario de esportes do municipio ndo revela outra coisa sendo sua posi¢do de agente
excludente, uma vez que apenas os indigenas foram punidos.

Ao conversarmos com um professor de biologia que leciona na escola da tribo, os
xucurus-kariris parecem ser indiferentes quanto a este sistema de excluséo, mesmo diante
de possiveis ressentimentos. E relevante mencionar sua forte identidade de grupo e apego
as suas tradicdes, haja visto que eles caminham pela cidade com seus itens estéticos
corporais ndo abandonando suas préticas e costumes em prol de uma aceitagéo social mais
viavel que poderia se iniciar pelo vestuario. Olhar para esta relacdo com a populagéo de
Caldas apenas sob a 6tica dos atritos significa também ignorar a dindmica das relagoes
sociais e dai a necessidade de reafirmar que esta imagem negativa ndo existe no

imaginario de algumas pessoas. Existe uma primeira geracéo de criangas da tribo nascidas
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em Caldas e algumas possuem um dos pais caldenses e que normalmente passam a residir
na tribo. Todavia, elas sdo criadas dentro dos aparatos culturais indigenas, dentro de seus
rituais e podem apresentar lagcos bem frouxos com a identidade local.

Toda esta gama de aspectos que mencionamos ao longo deste capitulo e que estdo
inseridos na identidade caldense, em face de sua multiplicidade, fazem com que ela seja
revestida de tantos atributos que norteiam as praticas, as representagdes e a vida social e
se configure, portanto, como algo idealizado. Nesse sentido, as formas de discriminagéo
emergem desta variabilidade, fato que facilita a transformacdo, mesmo que
temporariamente, de uma pessoa em “outro” a partir de qualquer desvio e tenha seu nome
circulado pela cidade, sendo objeto de fofocas, conversas especulativas e julgamentos.
Portanto, ao colocarmos em perspectiva 0 riso e a piada como instrumentos de
discriminacdo, nos é permitido observar de forma mais profunda a exclusao social e as

normas da identidade coletiva.

2.4.1 O bar do “Seu” Garrincha: A festa dos outros

Neste contexto que envolve a manutencdo de uma identidade pluralizada e
idealizada, que se tece simultaneamente sobre as diferencas, ndo podemos deixar de trazer
a luz outro componente da dinamica que cerca a vida social caldense. O bar do “Seu”
Garrincha era um dos estabelecimentos mais antigos da praca da cidade, com mais de
quarenta anos e que no segundo semestre no ano passado fechou suas portas, para a
tristeza de uma pequena parcela da populacdo urbana, que tinha ali seu entretenimento as
sextas-feiras e sabados.

O bar era pequeno, com duas portas de aco que enrolam e uma mesa de sinuca em
seu centro. Esta disposicdo fazia com que o lugar tivesse pouco espaco interno de
mobilidade e, portanto, era usado mais como um local de passagem entre as mesas de
plastico dispostas na calgcada — no maximo trés, que era a capacidade méxima de uso no
espaco publico, e o balcdo, onde o atendimento era feito. O pablico que o frequentava,
até o falecimento do “Seu” Garricha, possuia similaridades com aquele que ia no Bar Sao
Jodo, Estancia ou Barcana — todos situados na praga, ainda que possuia algumas pessoas
que eram excluidas da sociedade caldense. Apés seu falecimento, “Seu” Mané, amigo e
socio do bar por décadas, passou a administra-lo junto a alguns familiares. A morte de

Garrincha ha poucos anos, de acordo com alguns caldenses, marcou, de fato, a mudanca
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de puablico especifico que passou a comparecer ao estabelecimento, mas é importante
frisar que esta mudanga foi processual e o falecimento de “Seu” Garrincha e esta nova
administracdo compreenderam apenas uma parcela desta transformacéo ao aceitar este
novo perfil de seus frequentadores.

Em um lugar que ja era pequeno, foi inserida uma maquina de jukebox e as pessoas
que comecaram a frequenta-lo, gradativamente, foram aquelas, que, de um modo geral,
em Caldas, sdo vistas como indesejadas e, portanto, passam por um processo de
estigmatizacdo social. Estas pessoas, em sua maioria, sdo oriundas dos bairros periféricos
- Morro da Barreira, Casinhas e Santa Cruz, alcodlatras e dependentes de outros tipos de
drogas, umas homossexuais ou transexuais (recentes em Caldas) e algumas cuja estética
desagrada o olhar normativo ou que nédo se ajustam, de alguma forma, as normas sociais.
Este ndcleo comum, portanto, apresentava pessoas excluidas pela classe social, opcao
sexual, cor da pele e pela “beleza”. Todas, dentro de suas particularidades, foram
marcadas pela diferenca. Também vale acrescentar que este nicleo comum apresentava
algumas variacdes a noite e, as vezes, recebia pessoas que normalmente nao frequentavam
0 bar.

As sextas-feiras e sabados, o estabelecimento comecava a ganhar movimento a
partir das vinte horas e ndo tinha horario determinado para acabar, ao contrario dos outros
bares e pizzarias do centro, em que o dono ou os funcionarios avisam que irdo fechar.
Observamos que a dindmica do bar apds a morte de “Seu” Garrincha também se
modificou tanto em sua parte interna quanto na calcada. Com a maquina de jukebox, que
adicionou ao ambiente um carater musical, no qual as musicas eram escolhidas
pessoalmente, sobretudo sertanejo, forré e funk, ao inserir uma moeda de um real, as
pessoas passaram a dancar em seu interior dividindo o espaco com os jogadores de sinuca
e aquelas que bebiam encostadas no balcdo. Neste contexto, o lugar ficava lotado e o
caminho para comprar a bebida ndo podia ser feito sem esbarrar nas pessoas, 0 que em
contrapartida ndo gerava discussdes ou qualquer tipo de atrito, pelo menos nos momentos
em gue observamos. Na calcada, as pessoas também dangavam, conversavam e em varias
oportunidades a policia aparecia, ndo apenas para revistar, 0 que era mais raro, mas apenas
parava seu carro do outro lado da rua, onde observava o movimento, o que poderia causar
determinado desconforto nas pessoas e provavelmente questionamentos acerca do
determinismo da policia em vigiar este bar especifico e ndo os outros estabelecimentos

da praca.
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N&o podemos afirmar a existéncia de uma identidade solidamente construida e
amalgamada pela relativa exclusdo social e tdo pouco a inexisténcia de etnocentrismos
internos aos frequentadores do bar, do mesmo modo que ndo podemos reconhecé-los
enguanto grupo, uma vez que o bar € um espaco de encontro e intera¢do temporarios. Por
outro lado, € inegavel a criacdo de vinculos de amizade e de um sentimento de pertenca
ao local. Para podermos refletir acerca de uma identidade coletiva, deveriamos proceder
uma analise apés o fechamento do bar, a qual, por disponibilidade de tempo, nédo
conseguimos realizar, de modo que ndo podemos apontar qual o destino destas pessoas
atualmente em Caldas, nas sextas e sabados a noite. N&o sabemos se encontraram outro
lugar ou se espalharam para lugares distintos, mas é certo que em determinados ambientes
eles ndo sdo recebidos e em outros sdo expulsos, sobretudo os alcodlatras que, segundo
0s donos dos bares, atrapalham o movimento pedindo dinheiro para comprar cachaca ou
parando para conversar com as pessoas sentadas nas mesas e que provavelmente nao se
sentem confortaveis com tal situacdo. De todo modo, neste contexto, hd um sistema de
exclusdo, compartilhado pela populacgdo local e que ironicamente se converge para uma
tensdo com uma frase adotada pela prefeitura, ha alguns anos “Caldas: Entre montanhas,

um coracao mineiro”.
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CAPITULO 3

AS TRANSFORMACOES NA CULTURA CALDENSE E AS INTERACOES
COM OUTRAS FORMAS CULTURAIS

Candace Slater, em sua obra A festa do Boto: transformacgdo e desencanto na
imaginagdo amazonica (2001), procurou observar as narrativas sobre este ‘“‘ser
Encantado” — categoria usada pela autora — a partir de uma dética de transformacao,
marcada, dentro muitos aspectos, pelo avanco da industrializacdo na Amazonia. Segundo
Slater, hd uma tensdo entre a cultura local, que historicamente se fundamentou na
oralidade, e outras perspectivas exteriores que procuravam redefinir o mundo. No meio
deste campo, o Boto emerge como uma figura capaz de se adaptar a estas transformacdes

e incorporar novos elementos, o que lhe garante a sobrevivéncia.

[...] as historias do Boto manifestam uma capacidade supostamente ilimitada
para a incorporacdo e adaptacdo que ajudam a garantir sua sobrevivéncia até o
presente, apesar da erradicagdo das instituicGes nativas associadas. Elas
revelam, também, uma variedade particularmente ampla de possibilidades
simbolicas e uma capacidade marcante de reagir as constantes mudancas.
(SLATER, 2001, p. 323-324).

Estes aspectos descritos por Slater parecem convergir com aquilo que observamos
em nosso estudo e decidimos tratar de forma mais apurada neste capitulo. A cultura se
encontra em movimento, em uma dinamica maior na contemporaneidade em virtude da
acessibilidade aos meios de comunicacdo mais recentes, como a televisdo a cabo e a
internet. Neste contexto, procuraremos trazer estas transformagdes, ndo apenas as quais
observamos, mas também aquelas que residem na memoria das pessoas — suas vivéncias
- e que fornecem visibilidade a dindmica continua da cultura e que também servem como
mecanismos que permitem ao leitor ndo interpretar nossa perspectiva sobre a cultura local
a partir de uma esséncia cujas transformac@es se iniciaram com a introje¢do dos novos

meios de comunicacdo de massa, como a internet.

E importante elucidar nosso posicionamento teérico-metodoldgico, antes de
entrarmos na parte central deste capitulo e que procuramos enunciar na introducao, mas
de forma menos ilustrativa. Entendemos que a perspectiva sobre a qual este trabalho esta

assentado se difere do olhar de Slater no que se refere a ideia posta em sua citacdo: a



136

cultura enquanto sobrevivéncia. O olhar de Janice Theodoro (1992), nesse sentido, se
encaixa melhor com nossa perspectiva, ao propor que as culturas séo viventes e néo
sobreviventes. Em América Barroca, ela observou que as culturas amerindias, durante o
processo de colonizacdo e mediante as multiplas formas de violéncia, que incluiam a
escraviddo e o trabalho compulsorio, foram reconfiguradas por seus agentes e foi neste

movimento que Theodoro percebeu sua vivéncia.

Seu trabalho foi importante para refletirmos sobre os labirintos que a ideia fatalista
da cultura pode nos levar, como a suposic¢do de que aquelas consideradas tradicionais
estdo fadadas a um desaparecimento inevitavel diante do avanco ininterrupto da
modernidade. Esta visdo também é complicada, uma vez que seu ponto de partida é um
maniqueismo destrutivo, no qual uma cultura dominante tende a substituir uma menor.
Este olhar retira as possibilidades de autonomia dos agentes, que parecem estar esperando
apenas pelo fim da realidade que os cerca. E necessario ressaltar, como em outras ocasifes
neste texto, a ideia de Sahlins (1990) sobre as possibilidades das a¢6es das pessoas serem
mediadas por seus interesses e a de Ortner (2006) sobre a agéncia em que as pessoas e
grupos sociais sdo observados a partir de uma Gtica que olha para as relagdes culturais
fora desta chave que impde limites a existéncia de grupos. A perspectiva fatalista da
cultura limita também a visdo do pesquisador que procura seguir neste caminho porque
epistemologicamente ndo existem espacos e lacunas para discussdes que evidenciam as
interacdes, trocas ou intercambios e, portanto, a autonomia dos grupos fica limitada a

espera do fim de sua historia e de seus referenciais culturais.

E importante ressaltar acerca de nossa posi¢io pela vivéncia, que sobrevivéncia
remete ndo apenas ao fatalismo e compreende também uma nocdo de salvacionismo,
presente na visao de folcloristas brasileiros e que de certa forma mostra suas percepgoes
acerca da chegada da modernidade as sociedades consideradas tradicionais. Esta visdo de
salvar para ndo perder, nos parece, que vai de encontro as formas como os caldenses
vivenciam suas representacdes e praticas cotidianas, no que se refere as manifestacdes do
mundo espiritual no mundo material e as suas crengas — ndo apenas no sentido religioso,
mas de acreditar nesta existéncia. As assombracdes, o poder dos benzimentos, dos
feiticos, das plantas contra 0 mau olhado, a devogao aos santos e a realizacdo de pedidos,
entre outros aspectos da visdo de mundo, sdo vivéncias cotidianas, que possuem
profundidades historicas e convivem com as mudangas, dentre as quais € importante frisar

que estes aspectos possuem suas proprias historicidades. Dessa forma, este dialogo entre
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0s dois mundos é visto como verdadeiro e ndo é observado como um passado arcaico ou
um discurso mais ameno, romantico ou saudosista como o folclore, ainda que néo
podemos apontar a inexisténcia destas representacbes no municipio. Neste contexto em
que as pessoas vivenciam e veem estas proximidades, é dificil pensar que a (re)producéo
das narrativas de assombracdo, por exemplo, sejam contadas para preservar a tradicdo. O
olhar da sobrevivéncia, em muitas ocasides, & externo e nosso apego a ideia de cultura
vivente também se relaciona, portanto, aquilo que vemos em Caldas: as pessoas vivem a
cultura e suas transformacGes com seus estranhamentos, traducdes, apropriacdes e

negacoes.

3.1 Alguns aspectos da transformacéo da cultura local: o radio e a televisao

Outros problemas que encontramos em discussfes que estdo inscritas no campo
das culturas identificadas como tradicionais, circundam em torno da ideia de origem e
pureza. Tomar como pressuposto a ideia de origem implica em estabelecer um marco
inicial que nega as convergéncias culturais anteriores e a dinamica das relacdes entre as
culturas. As consideradas “puras” dialogam com esta suposi¢do de origem do mesmo
modo que ndo sdo entendidas como resultados de interagcdes com outros modelos
culturais. Além disso, elas podem ser interpretadas a partir de um valor moral e ndo
podem ser modificadas. Esta visdo sobre a “cultura pura” — que ndo poderia se transformar
porque perderia seu sentido - muito comum em folcloristas, reflete também um panorama
no qual ela nos parece ser colocada fora do processo histérico e rejeita, portanto, as suas
modificagfes enquanto possibilidades de continuidade. Nesse sentido, um dos seus
pontos de ancoragem se sustenta na suposicao de que a cultura tradicional ird desaparecer,
fato que a torna como uma “espécie em extingdo” e que necessita urgentemente de
preservacdo. Assim, a carga simbolica oferecida a cultura ¢ a “morte” ao invés da vivéncia

cotidiana. Seria plausivel ou razoavel seguir por este caminho?

Agueles elementos que procuramos interpretar nos capitulos anteriores — almas
penadas, lobisomens, benzedeiros bravos ou feiticeiros — estdo presentes no cotidiano da
populacdo, mesmo para aqueles que ndo acreditam em sua existéncia ou nos poderes
magicos/espirituais. Nesse sentido, a oralidade se configura como um meio de

comunicagdo essencial para a legitimidade que Ihes é conferida, dado que nela residem
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determinados aspectos, como 0s saberes que representam sua Unica forma de transmisséo

e, portanto, fazem parte da identidade coletiva caldense.

A oralidade tradicional nasceu dos lacos que 0s grupos teceram entre si e do
reconhecimento da importancia de certos individuos como guardides de uma
memoria coletiva a ser passada de geracdo para geragdo através da palavra.
(PEREIRA, 2002, p. 46-47).

Inegavelmente, dentro do contexto da transformagéo da cultura, € muito provéavel
que estas figuras caldenses ndo sejam as mesmas de um século atras. Elas conviveram
com outros suportes de comunicacdo, ao longo do século XX, como o radio, a televisdo
e a energia elétrica, que, sem duvida, contribuiram para que a cultura caldense adquirisse
maior mobilidade e os agentes modificassem suas visdes de mundo. O réadio e a televiséo,
enquanto suportes de comunicacdo, possibilitaram as pessoas contato com outras
localidades e culturas e incluiram novos habitos e costumes no cotidiano. A energia
elétrica também fez parte desse processo historico em que novas praticas e representacdes
emergiram, possibilitando que o periodo noturno fosse apropriado de outras formas e ndo
ficasse restrito as conversas, rezas e propicio para dormir mais cedo, como podemos

observar na fala de M.B.F..

Durante a infancia [...], & noite, meu pai sentava na taipa do fogdo. Nés, os
filhos todos, sentadvamos em volta. Alguns momentos ele ia nos ensinar rezar.
Nos outros momentos, depois que ensinava, ele ia contar as historias de
assombracao do tempo que ele era mogo, que saia muito [...] e € l6gico que nos
tinhamos um medo terrivel. [M.B.F., entrevista, 04/04/2012, 66 anos, Caldas].

O processo de apropriacdo destes aparatos tecnoldgicos de comunicacgdo nao foi
tecido da mesma maneira no municipio e, mesmo no século XXI, apresenta
desigualdades. Existem muitas areas rurais que ndo possuem sinal de telefonia e a
televisdo ou o radio acabam sendo as formas como as pessoas se interagem com o0 mundo
além de suas rocas. A grande area rural de Caldas ndo possui uma populacdo que mora
nos bairros apenas. Existem muitas propriedades que, relativamente, sdo mais isoladas,
com vizinhos mais distantes, que ouvimos ser identificadas como “as rogas das rogas” e
esta condicdo também apresenta empecilhos estruturais para o0 acesso a estes meios de
comunicagdo, como observamos na conversa com o homem — j& discutida no primeiro
capitulo - que mora no bairro Ponte dos Negros. Neste contexto, entendemos que a

oralidade dialoga de forma menos intensa com estes outros suportes e pode ter, assim, a
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predominancia no campo comunicacional e, desta maneira, as pessoas das areas rurais
podem possuir lagos ainda mais estreitos com a manifestacdo do mundo espiritual no
cotidiano seja através da crenca nos benzedores, nas apari¢cdes das assombracdes e até

mesmo na utilizacdo das simpatias populares para determinados fins.

Esses grupos mantém contatos mais ou menos estreitos com areas urbanas
abrangentes, mas, apesar disso, se organizam segundo as possibilidades
oferecidas por uma certa heranca cultural, que é percebida como fator
aglutinante e, portanto, definidora de uma identidade. (PEREIRA, 2002, p. 48).

Entretanto, ndo nos cabe aqui afirmar que estas familias ndo estejam inseridas no
processo de globalizacdo e que elas vivenciam unicamente a cultura que lhes foi
transmitida pela tradigdo oral. Mesmo que o sinal de telefone seja ineficaz em muitas
areas e a internet inexistente, nos parece que o radio e a televisdo sdo instrumentos de
comunicacdo que marcam de forma mais nitida a relacdo das pessoas com o0s meios de
comunicacdo. A internet, aos poucos, vem sendo observada a partir de um espectro de
normalidade, ndo apenas entre as novas gera¢des, mas por adultos e idosos, mesmo que

estes carreguem consigo uma maior propensdo ao uso da televisdo e do radio.

As questdes que atravessam a historia local, a partir da fala dos agentes, séo
fundamentais para historicizarmos estes processos de interacdo dos caldenses com outros
aparatos de comunicacdo tecendo relacbes de proximidade com outras localidades
brasileiras. O radio teve papel fundamental durante a Era Vargas enquanto mecanismo
presente na construcdo da identidade nacional e posteriormente a televisao, que além de
possibilitar a integracdo informacional com a nagdo, nesse processo chamado por
Benedict Anderson (2008) de comunidades imaginadas, permitiu que a populagéo local
tivesse acesso as noticias globais com uma frequéncia mais constante. Seus usos possuem
uma historicidade e sdo capazes de nos mostrar as transformacGes da cultura local ao
longo do tempo. Dessa forma, sua utilizacgdo enquanto pratica cotidiana na
contemporaneidade pode ocultar as diversas variacbes de sua apropriacdo na histéria
caldense. Os contetidos informacionais foram se modificando bem como o formato dos
programas, como podemos observar na fala de C.Z.L. sobre o0 momento em que se
transmitiam novelas “Eu lembro que minha mae antes da televisao escutava novela no
radio comigo no colo. Isso eu lembro bem. Ficava com a luz apagada assistindo (...
assistindo néo, escutando novela no radio. ” (C.Z.L., segunda entrevista, 20/07/2017, 72

anos, Caldas). Nos parece que esta transformacao, na qual as radios pararam de passar as
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novelas narradas, se deve a insercdo da televisdo no cotidiano, o que proporcionou
também novas configuracOes nas representacées locais e nas relagfes sociais, 0 que ndo

indicou que o radio deixou de ser usado pela populagéo.

Em vérias oportunidades observamos o seu uso de forma regular, ndo apenas nas
areas rurais e sobretudo no periodo matutino. As pessoas também utilizam o radio em
ambientes de trabalho bracal, como nas construcdes e nas lavouras tanto durante a jornada
de trabalho quanto no horéario de almogo e em muitas ocasides sintonizadas na emissora
local. A Caldas FM possui um repertorio variado de entretenimento e nao se centra
exclusivamente na transmissao de masicas — a maioria sertaneja, mas também néo deixa
de tocar aquelas que estdo em evidéncia, sendo algumas internacionais. A radio local
ainda possui programacdes esportivas, predominantemente sobre futebol e hoje ndo estdo

restritas apenas ao Brasil e, portanto, trazem informacdes sobre o futebol europeu.

Sua programacado ainda envolve noticias sobre a politica nacional interna e em
algumas ocasides transmite as missas realizadas na Igreja Matriz, a anunciacdo da Virgem
Maria as dezoito horas tal como é feito pelo alto falante desta mesma igreja. Outro aspecto
importante que evidenciamos sobre essa relacdo entre o radio e a religiosidade local diz
respeito aos benzimentos, nos quais as pessoas que ndo podem comparecer ao ritual,
normalmente feito junto com a missa, colocam préximo ao aparelho um recipiente com
agua para que esta se torne benta. Nesse sentido, nos parece que a distancia entre o radio
e 0 recipiente possui uma representacdo simbolica que garante a eficacia da bencéo, ou
seja, quanto mais perto do radio mais benta a dgua se torna. Além disso, ele se torna um
instrumento da vivéncia religiosa no contexto privado para as pessoas que ndo podem
comparecer ao ritual, o que nos mostra outra esfera das praticas religiosas em Caldas
dentro da perspectiva do improviso. Esta relacdo ainda nos permite refletir sobre as
formas como os caldenses se apropriam dos discursos fornecidos pelos meios de
comunicacdo e os utilizam segundo seus interesses propondo um dialogo com sua visdo
de mundo, que, como ja discutimos nos capitulos anteriores, é permeada pela
religiosidade catdlica. Existem também pessoas que optam por ouvir as missas em suas
residéncias, muitas vezes por motivos de conflitos religiosos internos com outras, 0 que
revela a presenca das disputas de poder entre os leigos dentro da instituicdo. Assim, o
radio possui utilidade para quem escolhe se afastar da Igreja Catdlica formalmente em

seu aspecto ritual.
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Neste contexto em que os meios de comunicacdo fornecem, aos caldenses,
possibilidades de acesso as informagdes que transcendem sua espacialidade, e em face
desta aparente e relativa normalidade que a internet é observada pelas novas geragdes e
com desconfianca por outras pessoas, € relevante pontuarmos que o processo historico
que se desdobrou na representacdo da televisdo enquanto algo normal possui uma
historicidade. Desta forma, a sua introdu¢do no municipio, apés a década de sessenta do
século passado, causou, sem duvida, por se tratar de uma novidade, um sentimento de
estranhamento, no qual algumas pessoas procuraram conhecer este novo meio de
comunicacdo e outras, a partir da desconfianca e do receio, se afastaram, pelo menos
inicialmente. C.Z.L. nos contou sobre seus primeiros contatos com a televisédo durante
sua juventude, o que nos mostra a dinamica das representacgdes sociais a partir do contato

com outras culturas.

Na época que chegou a televisao, eu era pré-adolescente, jé tinha uns dez anos.
Tinha um médico aqui que cobrava tipo um real para a gente assistir na casa
dele. Ndo era nem a cores, era preta. S6 que tinha um porém né? Ela tinha
aqueles detalhes assim de correr a imagem [onomatopeia] [...] Ele punha na
area dele [alpendre] e a gente ficava do lado de fora. Ninguém entrava na casa
sabe e tinha que pagar tipo um real. A gente ndo escolhia o canal, mas para nds
era tudo muito novo, maravilhoso. Como que a pessoa esté ali dentro daquela
caixa? [risos] e depois com a tecnologia minha mée comprou uma que nossa!
Foi fatal. Era um radio, vitrola com televisdo e era tipo um armério que fechava
as portas assim. A vitrola tocava doze long-plays. Tudo automatico. Era muito
legal. Ndo sei que fim que deu aquilo, mas era um trombolho*® também.
[C.Z.L., segunda entrevista, 20/07/2017, 72 anos, Caldas].

E interessante percebermos como os meios de comunicacdo colocam em
movimento o imaginario coletivo a partir do contato com algo novo. Da mesma forma
como a televisdo, e anteriormente o radio, que provavelmente foram vistos com
desconfianca por uma parcela da populacdo, a internet passou e ainda passa por este
processo em Caldas na atualidade. Nesse sentido, a cultura local, revestida pelas suas
visdes de mundo, tem convivido com outros aparatos culturais que possibilitaram, ndo
em raras ocasides, momentos de conflitos, interagcdes e apropriacdes de imagens e ideias.
Assim, as assombragdes e outros elementos que fazem parte da visdo de mundo caldense
tém vivido no cotidiano local, por décadas, em uma relagéo, por vezes indissociavel, com

outras formas de cultura trazidas por estes meios de comunicagdo de massa.

48 Categoria utilizada para se referir a objetos grandes e de forma pejorativa as pessoas obesas.
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A televisdo, a partir de um amalgama entre narrativa oral e visual, ocupa um
espaco central na vida cotidiana familiar, muitas vezes no espago noturno, no qual a
preferéncia pelas novelas ou pelo futebol é nitida. As poucas opc¢des de entretenimento
oferecidas pela cidade em seu cotidiano, sobretudo entre os dias de segunda a quinta-feira
— menores ainda nas areas rurais, as quais, em sua maioria, se restringem exclusivamente
aos bares — favoreceram a opg¢éo pela televisdo enquanto mecanismo de diversdo. Neste
contexto, é inegavel a existéncia de um didlogo entre a tradigdo oral e a cultura visual
fornecida pela televisdo e que promove transformacfes nas formas como as pessoas
observam a espacialidade que as rodeia e, consequentemente, os modos como se
apropriam da cultura local.

As questbes que perpassam pelo vestuario fornecem visibilidade as mudancas e
permanéncias cotidianas. Segundo a fala de alguns moradores, 0s trajes comuns
masculinos das geracdes anteriores eram compostos por camisas com botdes, chapéus -
ndo necessariamente de palha - calgados rusticos chamados localmente por “sapatdo” ou
alpargatas, alem de calgas feitas de saco ou brim — estas Ultimas usadas em um contexto
de maior formalidade, como festas e missas. As roupas femininas eram vestidos ou um
conjunto de blusas e saias, cujo comprimento era abaixo do joelho, e o calgcado era
percata, alpargata ou botas de borracha para trabalhar nas rogas. Muitos destes aderecos
de indumentérias permanecem no cotidiano, mesmo que sejam usadas comumente pelas
pessoas mais velhas ou por aquelas que moram nos bairros rurais. Na cotidianidade da
cidade, observamos uma convivéncia com estilos de roupas mais recentes, como as cal¢as
jeans, blusinhas, ténis e sandalias ao passo que 0s homens passaram a utilizar, além destes
trajes usados pelos dois sexos, bonés e bermudas.

O contexto que envolveu as transformagdes no campo das vestimentas possuiu
uma relacdo com a televisao a partir de seus discursos visuais, possibilitando assim que
novas percepg¢des adentrassem ao universo das representacfes. Se em um tempo historico
anterior, a aquisicdo de roupas representava um fator de dificuldade seja por motivos de
disponibilidade ou de dinheiro, atualmente existem muitas lojas no centro da cidade que
oferecem este servi¢o. Ainda h4 os camel6s que as vendem na feira de rua semanal por
precos mais baixos. Esta questdo que envolve a feira de rua ndo pode ser ignorada porque
reflete estas modificagcbes nos costumes da populacdo, uma vez que décadas atras o
espaco era partilhado apenas pelos agricultores que vendiam alimentos e, posto que estes

vendedores ambulantes de roupas ndo moram no municipio e se deslocam até ele uma
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vez por semana, podemos pensa-los como agentes que favoreceram a circulacdo destes
bens e ideias.

Este contexto que marca a modificagdo nas formas de vestir e a influéncia da
televisdo ndo pode ser pensado fora do campo das representacdes dado que o ethos é
modificado mediante a dindmica da visdo de mundo. Os diversos programas de televisao
transmitem formas de pensar e em determinado aspecto procuram promover, a partir da
de seus contetdos, uma padronizagdo das representacdes, visto que seu alcance abrange

areas regionais e nacionais.

[...] @ midia moderna se movimenta em direcdo a mercados mais amplos — 0
que identifica seu carater de agente que massifica formas e conteidos — e ao
mesmo tempo segmentados segundo areas de interesses — 0 que demonstra seu
carater de agente voltado para os investimentos que gerem a difusdo de bens
simbdlicos e ganhos de capital. A confluéncia dessas estratégias aponta para a
pretensdo da midia de alcangar as mais diferentes faixas etarias de publico.
Talvez, em funcéo disso, a televisdo seja, dentre os elementos da midia
moderna, aquele que mais tem se apropriado dos principios da oralidade,
associando-os a imagem, de modo a comentar temas de interesse de grupos
locais, porém, inserindo-os no contexto da sociedade de massa. (PEREIRA,
2002, p. 48-49).

Devemos considerar alguns pontos acerca deste trecho que utilizamos e que
consideramos relevantes em nossa reflexdo. Primeiramente, ha que colocar o texto no
momento histdrico de sua producéo, final da década de noventa do século passado, haja
visto que existe uma publicacdo do capitulo desta obra dois anos antes. Nesse sentido, ao
observarmos nossa localidade de estudo na contemporaneidade, devemos acrescentar a
discussdo a chegada da internet e seu processo de acessibilidade, irregular e que, portanto,
ainda possui demandas nas &reas rurais. Assim, ela também se configura como uma
ferramenta que se apropria da oralidade, além de permitir que as pessoas construam suas
narrativas e as transmitam a outras em uma distancia que envolve tempo e espaco, como
0 aplicativo para celulares chamado WhatsApp. Desse modo, ndo apenas a televisao e o
radio sdo responsaveis pela transmissao de contetdos massificados.

E importante pontuar também, no caso da televisdo, que mesmo em face destas
tentativas de massificacdo, e considerando a extens&o territorial brasileira e a diversidade
cultural que demandaram ramificagOes regionais para que as noticias e determinados
programas atendessem a publicos especificos, as pessoas escolhem o que assistem,
mesmo considerando que as opg¢des sdo mais reduzidas que a internet. Nos parece ainda

gue o uso da televisdo é mais coletivo, disposto na sala, ao passo que a internet, pelas
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incontaveis opcdes e pela forma de sua disposicao nas residéncias — nao observamos em
Caldas computadores em lugares de uso comum das familias — esta relacionada a uma
dimensdo mais individualizada, fato que os coloca, possivelmente, em uma dimenséo

mais intima da casa, como 0s quartos.

3.2 Outros aspectos da dindmica da cultura em Caldas

Dentre as transformacdes culturais que ocorreram na cidade, ndo podemos deixar
de mencionar a participacdo do poder publico local em algumas préaticas, muitas vezes
ndo em um sentido de auxilio financeiro ou qualquer forma de tutela. Uma prética que
corrobora em relagéo a isto que estamos discutindo gravita em torno do costume de alguns
pequenos fazendeiros levarem para a Vila Vicentina, em seus carros de boi, lenha para
abastecer os fogdes de lenha no inverno — por isso era realizada no inicio de julho, més
que apresenta as temperaturas mais baixas - e cereais, produzidos por eles mesmos, com
0 intuito de abastecer as despensas e, assim, ajudar dentro de suas possibilidades, as
pessoas que residem neste lugar.

A Vila é uma instituicdo mantida por recursos financeiros do proprio fundo
municipal e por doacdes de pessoas da cidade e ndo sabemos com certeza se as familias
de alguns moradores contribuem com qualquer quantia de dinheiro — uma espécie de
mensalidade — porém, é certo que grande parte dos moradores provém de classes
economicamente desfavorecidas. Nela residem, em sua maioria, idosos que foram
abandonados por suas familias ou que ndo possuem condic¢Bes de cuidar dos mesmos.
Também alguns dos residentes permanentes apresentam deficiéncias fisicas ou mentais
e, nesse sentido, todos os moradores, ao serem tutelados pelos agentes do Estado, nédo
possuem autonomia de locomocao para além de seus muros e seguem um cronograma de
atividades pré-estabelecido, configurando, portanto, o que Irving Goffman (2007)
nomeou por instituicdo total*®.

A falta de recursos e as dificuldades enfrentadas para sua manutencdo, bem
conhecidas pela populacdo local, sdo discursos presentes no imaginario caldense e em

parte sdo alimentados pela ajuda fornecida pelos carreiros haja visto que a visao da

49 Goffman conceituou instituicdes totais como lugares nos quais grupos de pessoas vivem de forma reclusa
e sem interacdo com o mundo exterior. Neste contexto de internacdo, estas pessoas que sdo entendidas
como incapazes de viver em sociedade tem suas vidas disciplinadas e administradas por profissionais
especializados que estdo ligados ao processo de mortificacdo do eu a partir da internalizacdo de regras
institucionais que despem sua personalidade.
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caridade é explicita. E importante mencionar também que eles saem de varios bairros
rurais, ndo fazem o mesmo itinerario até a Vila e passam, assim, por diferentes ruas da
cidade. Esta forma de sua realizagdo ndo implica em uma falta de organizagdo, uma vez
que hd uma data especifica para esta ocasido e aqueles que moram proximos,
provavelmente, combinam um ponto de encontro. Os carreiros, saem de suas rocas pela
manhd, ao chegar ao destino séo recebidos com um almogo e poucas horas apos seu
término voltam para suas casas. Enquanto uma préatica tradicional que possui uma
determinada profundidade historica em Caldas, observamos a presenca de jovens e até
mesmao criangas, que possuem determinado parentesco com o fazendeiro, durante o rito e
que conduzem o gado até o seu destino. Este ponto é essencial para entendermos a sua
permanéncia na contemporaneidade e valida a ideia de que esta préatica é transmitida as
geracOes posteriores. Observamos também a presenca de voluntarios catdlicos,
normalmente aqueles mais ligados a instituicdo e que sdo, na maioria das vezes, 0S
mesmos que participam da organizagédo das festas, na realizacdo do almogo. Antes de
retornarem as suas rogas, o paroco faz um sermdo e realiza uma bencdo coletiva sobre 0s
carreiros no refeitorio da Vila, local onde os internos, profissionais da instituicao,
carreiros, voluntarios e outras pessoas que compareceram, dividiram o espaco para a
refeicdo.

Dessa forma, ndo podemos sintetizar esta pratica apenas na dimenséo social, em
virtude da presenca da religiosidade tanto de um ponto de vista da participacdo de
membros da Igreja Catolica quanto da visdo de mundo dos caldenses que vivenciam, de
alguma forma, o rito em sua extensao sob a perspectiva de um elemento de sua doutrina
e que também é parte integrante da identidade local: a caridade. Nesse sentido, portanto,
a populacao é parte integrante de sua execucao, visto que ha o costume de sair nas janelas
ou ir até a calcada para ver os carros de boi passando, em sua ida quando estdo cheios e
na volta quando a carga foi entregue. Se por um lado representa a caridade e a ajuda ao
préximo, sua passagem também se configura como entretenimento para quem observa e
sobretudo para as criancas que durante a volta correm atréas de alguns carros de boi para
subir no local onde foram armazenadas as lenhas e desfrutar de um passeio, que muitas
vezes termina nos limites da cidade, onde se iniciam as estradas de terra.

A nocéo de cultura expressa por Geertz (1989), enquanto um sistema de simbolos
e significados que ordenam o pensamento e 0 comportamento, nos auxilia a pensar este
rito a partir de varias perspectivas tomando como pressuposto a questdo que envolve a

faixa etéria das pessoas bem como a classe social a que pertencem. E importante ressaltar
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também, para que fujamos da ideia de cultura como um sistema orgéanico e totalizante,
que néo s&o todas as criangas que procuram subir nos carros de boi, seja qual for o motivo,
como o0 medo, o impedimento dos pais ou até a falta de interesse, 0 que nos mostra as
diferentes representac@es que o rito envolve e que também podem orientar a construcéo
de discursos de poder em suas relacGes sociais.

Quanto as transformacdes que observamos neste rito caldense, a mais notavel diz
respeito ao seu processo de institucionalizagdo, no qual o poder publico passou a
centralizar a chegada dos carreiros na praca central da cidade. No site da prefeitura de
Caldas®, ele passou a ser identificado como desfile e os carros de boi, antes de serem
guiados para seu destino, devem dar uma volta pela praga, onde as pessoas acompanham-
nos, batendo fotos e filmando com seus celulares. Neste desfile ainda ha a presenca de
reporteres de algumas emissoras de televisdo da regido que entrevistam os carreiros, as
autoridades politicas e membros da comunidade e elaboram matérias, cujo alcance pode
abranger todo o sul de Minas Gerais, no caso da filial regional da maior emissora do
Brasil. Neste contexto, esta institucionalizacdo parece ser resultante da promoc¢do do
turismo na regido, o que fica evidente ao notarmos que no site da prefeitura o desfile de
carros de boi se encontra dentro do topico turismo, passou a ser tratado como evento
cultural e curiosamente teve sua data modificada para 0 més de setembro, momento em
que o inverno ja acabou.

Esta transformacdo em evento publico permitiu que o rito adquirisse visibilidade
regional, que € a intencdo do poder executivo caldense, em trés frentes: o jornal impresso
que se ocupa dos acontecimentos sobre os municipios pertencentes a AMARP
(Associacdo dos Municipios do Alto Rio Pardo)®, o site da prefeitura que disponibiliza
as fotos temporariamente e, por Gltimo, as emissoras regionais de televisdo. Esta
disposicdo, em que as praticas e representacdes de Caldas sdo expandidas para outras
localidades, nos permite refletir que o contetdo informacional transmitido pela televisao
néo se configura como uma relacdo unilateral, na qual as pessoas unicamente consomem
imagens e ideias determinadas e impostas. Nesse sentido, é mais apurado pensarmos em
uma vinculagdo de trocas (PEREIRA, 2002) ou em uma interacdo mais simbidtica em

que a televisdo também é direcionada por seus consumidores e, assim, atende também

%0 http://caldas.mg.gov.br/visite-caldas/.

51 Os municipios que integram a AMARP sédo Caldas, Albertina, Andradas, Bandeira do Sul, Campestre,
Divisa Nova, Ibitiira de Minas, lpuiuna, Santa Rita de Caldas e Serrania. Informacdes retiradas do site
http://www.amarpmg.com.br/.
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aos seus interesses. Esta € uma condi¢do necessaria para sua continuidade e afinidade
com quem assiste. Portanto, hd uma confluéncia entre discursos e interesses que operam
tanto na visdo de mundo dos agentes que consomem 0s programas quanto dos
profissionais responsaveis pela filtragem das informacdes e producéo das noticias que sao

destinadas ao publico.

O suporte multiforme representado pela televisdo, assim como a oralidade,
estimula um esquema de trocas com o publico tendo como referéncia as
operacOes de aproximacao e afastamento. O primeiro caso se evidencia diante
da possibilidade de o publico identificar-se com os contelidos mediados pela
televisdo, o que justifica o reforco do contrato de credibilidade atribuida ao
suporte. (PEREIRA, 2002, p. 52).

Devemos considerar também, nesta relacdo de trocas, que a memdria coletiva,
segundo Halbwachs (1990), € um processo que compreende a selecdo, a permanéncia e a
transmissdo de representacBes do passado, ndo podemos ignorar o papel da midia
enquanto agenciadora desta memdria a partir da transmissao de narrativas que colocam
em perspectiva determinados aspectos da vida cotidiana regional e, nesse sentido, as
midias também podem contribuir no agenciamento do esquecimento (BONIN, 2010).

Segundo Bonin:

[...] os produtos noticiosos ndo apenas definem uma agenda a ser pensada, mas
também as formas como pensar estas questfes a partir daquilo que incluem e
excluem, das hierarquizagdes e dos enfoques propostos, segundo suas logicas
proprias definindo, portanto, o que da realidade é relevante. Nesta linha, as
midias podem ser vistas como produtoras de enquadramentos que podem
incidir nas configuracdes das memarias dos grupos, bem como na instaurago
dos esquecimentos (2010, p. 3).

Assim, é possivel pensar que o conteudo midiatico acerca do rito que envolve 0s
carros de boi e a doacdo de alimentos e lenha em Caldas, ao adquirir uma proporcao que
extrapola os limites do municipio e penetra em outras cidades da regido, atua na memoria
de outros grupos sociais que fazem estes desfiles como ponto de apoio das lembrancas,
mesmo que possuam sentidos diferentes, e também na manutencdo de uma identidade
regional. De todo modo, mesmo diante do processo de institucionalizagdo que se
desdobrou em modificacGes do rito em Caldas, entendemos que seu sentido permanece,
pelo menos entre os carreiros que ndo deixaram de vivenciar sua religiosidade a partir da

doacdo de lenhas e cereais e de transmitir e fornecer continuidade a prética.
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Outro rito da cultura caldense, que também possui aspectos de religiosidade e
passou por transformagdes, condicdo que se desdobrou em seu desuso, foi a prética de
levar um cruzeiro até a serra da cidade®?, onde ele era fixado. De acordo alguns
moradores, este cruzeiro era carregado pelos homens, que revezavam o trabalho de leva-
lo, devido ao seu tamanho, esforco e ao relevo acidentado da serra. O local, no qual ele
era colocado j& possuia uma predeterminacdo e esta préatica se realizava para substituir o
anterior. Portanto, ndo era algo que fazia parte da cotidianidade local, uma vez que o
cruzeiro poderia permanecer alguns anos. Esta pratica que entendemos como devocional
caiu em desuso ha mais de uma década e mesmo os moradores ndao possuem explicacdes
para o seu fim, alegando, em sua maioria, que ndo houve qualquer tipo de interesse para
realizar uma nova mobilizacdo ou alguém que decidisse organizar o rito em toda sua
extensdo, desde os preparativos de confeccdo do cruzeiro nas serralherias locais até a
organizacdo das pessoas que ajudariam a carrega-lo.

Em contrapartida, neste mesmo local, onde o cruzeiro era erigido e tinha seu
espaco garantido, foram colocadas, antenas que distribuem sinais de internet para a
cidade. Nesse sentido, a serra pode ser observada como um lugar que nos mostra a relagcdo
entre os discursos de modernizacao e a presenca religiosa que aparentemente ndo revelam
disputas de poder ou antagonismos dentro da visdo de mundo dos caldenses, e assim, a
vista disso, exibem formas de interacdo que fazem parte da vida cotidiana local.
Aparentemente, o abandono dessa préatica de levar o cruzeiro até a serra, poderia nos levar
a reflexdes precipitadas sobre a reducéo do sentimento religioso devocional da populagéo
caldense, sobretudo dos homens que eram aqueles que estavam a frente da execucao do
rito.

Neste aspecto em que se coloca em evidéncia a religiosidade local, entendemos
que a transformacdo da cultura, enquanto condicdo essencial a sua permanéncia,
privilegia a emergéncia de novas praticas na mesma dimensao, como € o caso do “ter¢o
dos homens” realizado, comumente, a cada quinze dias na Igreja Matriz durante o periodo
noturno. Assim, mesmo em face das modifica¢Ges ou desusos de determinadas préticas,
ndo observamos este quadro a partir de uma ideia em que o catolicismo se reduz de forma

significativa no cotidiano dos moradores locais, uma vez que sua presenga é parte

52 Nesta serra, onde se fixava o cruzeiro, também se localiza a capela de Santa Barbara — em uma formagéo
rochosa chamada por Pedra do Coracéo — devido ao seu formato — e que representa um dos pontos de grande
visitacdo turistica da cidade. Cabe ressaltar também que ambos ndo se encontram no topo da serra e nele se
encontram apenas as torres que fornecem os sinais de transmiss&o da televis&o.
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integrante de uma visdo de mundo e que do ponto de vista social, manifesta-se tanto no
ethos quanto nos esquemas de configuracéo e formacao da identidade e da construcéo da
diferencga.

Neste contexto de producdo de imaginarios, cabe ressaltar a insercdo de outras
visdes de mundo na localidade, como a multiplicacdo das drogas ilicitas no cotidiano que
contribuiram para a dinamizacdo do imaginario local, possibilitando que seus sentidos
ndo fiquem apenas atrelados a determinados aspectos. Esta questdo das drogas e do
traficante na contemporaneidade nio sdo apenas observadas como “coisas do diabo” -
discurso este profundamente religioso. Esta ligagdo é comum no discurso de uma parcela
da populacdo, entretanto, a complexidade que envolve a visdo de mundo e 0s modos como
as pessoas observam a realidade ao seu entorno, nos levaram a perceber que esta relagéo
entre as drogas e o diabo adquire outras tonalidades. Uma destas interfaces diz respeito
as pessoas que enriqueceram de forma duvidosa para a comunidade. Evidenciamos dois
discursos que atravessam este fato e que nos mostram o dinamismo do imaginéario local.
O primeiro discurso é alimentado por uma explicagdo, na qual alguns moradores, muitas
vezes comerciantes, se enriqueceram por vender sua alma para o diabo. Nas areas rurais,
observamos que a venda da alma se refere, em muitas ocasides, a multiplicacdo das
fazendas e do rebanho de gado. Esta forma de explicar a realidade e que coloca estes
habitantes como os “outros”, ndo promove aparentemente uma exclusdo social.
Primeiramente porque esta colocacdo € especulativa, uma vez que ouvimos da populacéo
sempre um sujeito que é indeterminado, como em frases “Eles disseram que fulano
vendeu a alma para o diabo”, mas que ndo apontam quem viu ou quem falou. Assim,
podemos pensar que esta construgdo se molda, portanto, como uma fofoca que pretende
apartar estas pessoas de uma das principais caracteristicas da identidade local: a
religiosidade catolica.

Nos parece que tal discurso, materializado na fofoca, também pode ser
interpretado dentro de uma perspectiva de classe, na qual seus produtores e reprodutores
ndo pertencem a elite econdmica caldense. Esta relacdo que envolve fofoca, reputacao, e
identidade, segundo Claudia Fonseca (2004), demarca os limites do grupo, em virtude da
fofoca ndo se referir a estranhos, uma vez que a eles ndo sdo impostas as mesmas regras,
haja visto que estes ndo sao vistos como integrantes do municipio. Da mesma forma como
Vila do Cachorro Sentado, bairro periférico de Porto Alegre — local de sua pesquisa - a
reputacdo define os “bons cidaddos” e a fofoca se configura como um instrumento que

prejudica a imagem publica das pessoas. Em Caldas, tanto a religiosidade quanto o poder
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econdmico sao pilares de distin¢do social e as fofocas construidas no cotidiano acerca da
venda da alma, ao atrelarem estas duas esferas, promovem um choque entre elas,
objetivando desmoronar o pilar da religiosidade pessoal de quem é alvo destas fofocas,
haja visto que o econémico, do ponto de vista material, € amplamente mais dificil de
realizar. Assim, no plano de fundo desse jogo de fofoca e reputacdo que resulta em uma
desaprovacgdo temporéria, pode habitar a inveja e a admiracgéo.

Neste contexto em que as pessoas dinamizam a identidade e a diferenca, através
destes boatos que ndo implicam em um afastamento ou restricdo nas rela¢fes sociais, 0
medo do diabo e da intima relacao estabelecida entre ele e os comerciantes ou fazendeiros
— 0 pacto — pode ser um dos motivos para evitar alguma forma de conflito social, posto
que eles podem, com o auxilio do diabo, causar determinado maleficio a pessoa que se
defronta com eles. Este ponto é fundamental para pensarmos o quanto a fofoca € uma
arma eficaz porque uma de suas principais caracteristicas é a ocultacdo social do morador
e que, de todo modo, ndo deixa de afastar o seu alvo - o sujeito central da fofoca — dos
aparatos que fundamentam a identidade.

O segundo discurso que atrela o enriquecimento financeiro, a fofoca e a imagem
publica é recente na comunidade e diz respeito ao trafico de drogas que mencionamos
acima. Do mesmo modo que o diabo é utilizado para evidenciar negativamente uma
pessoa, had alguns anos a representacdo da venda de drogas emergiu como outro
instrumento de explicacdo para o enriquecimento subito. Um comerciante local, que
anteriormente possuia um pequeno estabelecimento, localizado em um distrito do
municipio, em alguns anos mudou-se para a cidade e em menos de uma década
praticamente monopolizou sua area de atuacdo comercial. Ele possui duas instalacdes no
centro da cidade, local em que as propriedades sdo as mais valorizadas, e que foram
compradas neste processo de transi¢do. Neste contexto, algumas pessoas afirmam que ele
é um traficante e a venda de drogas é o grande motivo para que ele tenha conseguido
expandir seu comércio na localidade. Aqui a fofoca se desloca do campo religioso para o
social, ainda que a ideia de pecado e a certeza de que ele ira para o inferno estejam
presentes na visdo de mundo.

Tal como na primeira possibilidade explicativa, ndo ha um conflito ou formas
tensionadas de sociabilidade. A representacdo do traficante em Caldas, motivada, sem
duvida pela televisdo, € amplamente negativa e também causa medo nas pessoas,
sobretudo porque sua imagem é constituida, em partes, pelo estereétipo do trafico de

drogas no Rio de Janeiro, ainda que em Caldas ndo houve qualquer homicidio relacionado
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a esta questdo ou formas de violéncia semelhantes. Ha que se considerar, por fim, que a
inexisténcia de conflitos em ambas explicagdes acerca do enriquecimento, podem
carregar consigo o medo, mas ndo podemos esquecer também da caracteristica formulada
por Roberto da Matta (1997) em que o brasileiro evita brigas, discussdes e conflitos.

Estas diferentes formas discursivas na cotidianidade da populacdo interagem e néo
podem ser pensadas dissociadamente, haja visto que para uma parcela da populagéo nao
representam perspectivas antagonicas. As pessoas utilizam suas categorias de pensamento
da forma que lhes interessa melhor (SAHLINS, 1990) e a construcao das representacoes,
quando estas sdo formuladas a partir de outros meios de comunicacao, representam um
processo de traducdo cultural, como a imagem do traficante, que em sua estrutura ndo
deixa de carregar, ao ser filtrada pela visdo de mundo caldense, a particularidade do
fundamento religioso e nesse sentido, o traficante esta proximo do diabo. Esta condicédo
que observamos em Caldas nos abre a possibilidade para defender, mais uma vez, a ideia
de que as culturas vivem e ndo sobrevivem — aguardando sua substituicdo. Também, sem
duvida ndo podemos ignorar a presenga moderna de um discurso racionalizante, o qual é
adotado por muitos moradores e que minimiza todas as praticas e representacdes
religiosas em crendices ou supersti¢des, sintetizadas na expressao “coisas dos antigos”.

Entretanto, esta visdo, tal como a religiosa, é fundamentada em aparatos morais,
cujo discurso de valor € a ideia de verdade absoluta e este dito que colocamos acima
representa esta percepcao de leitura do mundo ao pressupor que varios aspectos da cultura
local estdo presos a um passado que ndo possui espaco na contemporaneidade. Em uma
area rural do municipio ocorreu uma situacio® que nos revela a presenca de ambas visdes.
Nos foi contado que um jovem do bairro, conhecido localmente pelo uso de drogas, em
uma determinada ocasido quebrou algumas coisas de sua casa, tentou agredir seu pai e
saiu para a rua sem rumo. Ao Vvé-lo sair de casa e descer a rua principal, que da acesso ao
bairro, seu pai — com a vizinhanga vendo o ocorrido — disse a seguinte frase “Segura meu
filho porque o diabo esta levando”.

As diferentes versdes que este “causo” adquiriu na comunidade pela tradi¢do oral
nos mostram a variabilidade que a oralidade adquire em sua mobilidade — em outras
versdes 0 jovem mordeu a parede e tentou estuprar sua irma -, mas o que nos interessa no
momento € o sentido que as pessoas fornecem ao fato. Pela forma como nos foi narrado,

0 desespero do pai nos encaminha a pensar que, em sua visdo de mundo, seu filho estava

%3 Como se trata de um caso recente e mediante o tamanho do bairro em termos populacionais, optamos por
preservar o nome da pessoa e do lugar.
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momentaneamente possuido pelo diabo. Todavia, ndo podemos ignorar a possibilidade
em que ele usou a cultura local como justificativa para ocultar socialmente um surto
psicoldgico - resultado do uso de drogas - e cujo objetivo é a manutencédo e preservagdo
da imagem da familia e do filho. Se por um lado, algumas pessoas compartilharam esta
visdo, encontramos também uma outra explicagdo em que o filho “Estava louco de
droga”, conforme nos disse outro jovem que ¢ proXimo a ele. Se algumas pessoas nao
interpretaram tal fato & luz de uma possessao, isto ndo implica, necessariamente, um
apartamento religioso, ainda que informe sobre uma transformacéo na visdo de mundo da

populacéo.

3.3 Novos agentes, novas préticas e a pluralizacdo do campo religioso na parte

urbana do municipio

No primeiro capitulo procuramos trazer a luz algumas observacGes que
evidenciam a presenca do catolicismo enquanto institui¢do religiosa e politica que possui
predominancia na ocupacéo dos espacos publicos no centro da cidade®, ideia esta que
esta ligada a formacéo do municipio desde os primoérdios de sua colonizacéo e, portanto,
possui uma profundidade historica. Atrela-se a isto ainda, a capacidade que o catolicismo
possui em agenciar a identidade coletiva, fornecendo elementos para a compreensao do
mundo, cujo poder, mesmo diante de processos de hibridacdo cultural ou transito
religioso, contribuem para que as pessoas se identifiquem como catolicos, pelo menos na
dimensdo do discurso e, muitas vezes, em um sentido mais publico do que privado. Neste
contexto, existem alguns pontos que exigem destaque e que, em certa medida, estdo em
dialogo.

Primeiramente, a predominancia do catolicismo, secularmente estabelecida, tanto
em um aspecto religioso quanto politico — intimamente ligada ao poder publico — e
interiorizada nas representagdes simbolicas dos caldenses serve como ponto de
ancoragem para que as pessoas 0 cologuem em primeiro plano em termos de
pertencimento. Em segundo lugar, considerando as relagbes de poder que constroem o

outro no campo religioso — aquele que ndo é catdlico — nos faz refletir que a opgéo

%4 Entendemos ser relevante mencionar que a discussdo que se segue diz respeito exclusivamente a cidade,
em virtude de ndo existir nas areas rurais do municipio qualquer outro templo religioso com excec¢ao de um
terreiro de Umbanda existente no distrito de Laranjeiras de Caldas. Porém, ndo podemos afirmar, em
absoluto, que todos os moradores das rogas pertencem ao catolicismo.
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discursiva como catolico, dentro das interacGes sociais, esta ligada a uma autopreservacgéo
social, uma vez que a identificagdo com elementos oriundos de outras religides ou a
participacdo em outros rituais, pode acarretar em uma estigmatizacdo social. Assim,
entendemos que esta acdo € permeada por interesses proprios ligados a aceitacao social e
a permanéncia dentro do espectro da identidade local. Este ponto é elucidativo para
posicionarmos a presenca da umbanda em Caldas, porque o seu terreiro é frequentado
também por catolicos que podem rejeitar publicamente sua participagdo nos rituais diante
da carga historica pejorativa posta sobre as religides que possuem tragos africanos.

Anteriormente nos referimos também a disposicdo do centro da cidade e sua
ocupacdo exclusiva do catolicismo no contexto das propriedades imobiliarias — a praca
central € delimitada pelas duas igrejas. Nesse sentido, todas as outras religiGes sejam elas
protestantes tradicionais, pentecostais ou neopentecostais, inclusive as mais antigas na
localidade, como a Congregacao Crista no Brasil, as Testemunhas de Jeova e a Igreja do
Evangelho Quadrangular, esta Gltima muda constantemente de lugar, todas se localizam
a margem do centro, mas ndo nas partes periféricas da cidade®. O terreiro de Umbanda
se encontra na rua Sebastido Martins de Carvalho e de acordo com alguns moradores, ele
permanece no mesmo lugar desde sua fundacdo. O fato do terreiro ndo se localizar
perifericamente na cidade hoje ndo indica que sua posi¢do geografica hd décadas atras
nédo fosse marginal, haja visto que a cidade se expandiu.

Dentro desta configuracdo do espaco religioso, observamos no ultimo ano a
presenca de trés novas religides na cidade de carater neopentecostal®® e que, da mesma
forma, ocupam posi¢Ges marginais na cidade e em ruas de menor mobilidade social,
sobretudo no periodo noturno, momento em que os cultos acontecem. Uma delas se
localiza no inicio da rua Ipiranga, ao lado de um bar e préxima a um estabelecimento que
vende acai e uma loja de roupas, todas situadas em um mesmo imovel. A segunda igreja
neopentecostal, chamada Assembleia de Deus Ministério da Fé Apostdlica, se localiza
em uma rua paralela a Ipiranga, Doutor Bernardo da Veiga, e em frente & academia de
musculagdo Life. O imovel em que ela se encontra € uma garagem alugada por uma

familia que reside no andar superior. A mais recente e que ao contrario das demais

5 A Congregagdo Crista se localiza na avenida Almirante Barroso, ao lado da Secretaria Municipal de
Educacdo e do Cartorio Eleitoral. Tanto o saldo das Testemunhas de Jeova quanto a Igreja do Evangelho
Quadrangular situam-se na rua Duque de Caxias.

%6 Havia uma outra igreja neopentecostal que se localizava na avenida Santa Cruz, chamada Comunidade
Evangélica Fonte Viva e que ndo sabemos informar para qual lugar se transferiu. Hoje este lugar é ocupado
por uma mecénica de carros, especializada na instalacdo, manutencédo e conserto de som automotivo.



154

neopentecostais da cidade, que vivenciam dificuldades no sentido da manutencéo dos
templos, é a Igreja Universal do Reino de Deus, que se localiza na avenida Santa Cruz
em um imovel que foi construido para esta finalidade e cuja fachada é feita de vidro
espelhado.

Neste contexto em que ndo ha espacgo para as outras religides no centro da cidade,
seja em face de um pensamento conservador catélico dos proprietarios dos iméveis que
podem se negar a alugé-los para fins religiosos ou por motivos financeiros, haja visto que
este ponto € o mais valorizado da cidade, ndo podemos minimizar a dinamica social do
campo religioso apenas a localizacdo espacial dos templos. Os fiéis pertencentes as
Testemunhas de Jeova, devido a sua forma de concepcédo religiosa, possuem grande
mobilidade, posto que o seu fazer religioso ndo se restringe ao templo ou ao culto e
cotidianamente eles saem as ruas para realizar suas pregacdes biblicas. Tais pregacdes
sdo realizadas nas casas das pessoas, onde eles chamam os residentes, procuram conversar
e ao final entregam um pequeno folheto religioso.

Entretanto, é necessario enfatizar que esta relagdo entre “os jeovas” — categoria
que a populacdo local usa para se referir a eles e que foi gestada pela viséo religiosa
dominante — e catolicos é marcada por atritos e até mesmo discussées. Ndo existe um
horario marcado para estas visitas, ou seja, elas podem ocorrer a qualquer momento do
dia e de forma inesperada, fato que, em muitas situaces, ocasiona uma ma recepcao.
Estas divergéncias simbdlicas foram tecidas por um discurso que desqualifica as outras
religibes e constroem seus fiéis como outsiders. A condicdo de outsider, ao que
observamos em campo, mostra um aspecto social, presente no olhar das pessoas e que
nos permite refletir que ela ndo se encerra apenas no campo religioso, se estende e se
potencializa, sobretudo, quando este “outro” se desloca do espago publico e entra na
dimensdo doméstica e da intimidade, o que faz com que esta relacdo adquira uma maior
pessoalidade. Ao bater na porta ou tocar a campainha e ser atendido, a testemunha de
Jeova adquire um rosto, ganha um nome e, portanto, abandona a massa homogénea que
0 restringe & categoria “jeova”. Este movimento, em que o “jeova” “se torna” uma pessoa,
representa uma ameagca ao etnocentrismo religioso e nesse sentido, um de seus aparatos
defensivos atua nos catolicos, principalmente naqueles mais ortodoxos, com a intencéo
de finalizar a conversa o0 mais rapido possivel. Esta prerrogativa também se amplia e
abarca outras pessoas que ao entrarem na vida privada se tornam mais indesejaveis do
que a simples representagcdo de sua presenca na localidade, como os ciganos e 0s

vendedores ambulantes que passam pelas casas oferecendo suas mercadorias. Assim, nos
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parece que estas relacbes marcadas pela diferenca e repulsédo, em um contexto entendido
a partir de uma Otica de “invasdo” da vida privada, produzem uma homogeneizacao,
sintetizada no estranho.

Recentemente passamos a observar uma outra forma, encontrada pelas
Testemunhas de Jeova, de ocupacdo do campo religioso no espaco publico e que se
comporta como complementariedade naquilo que diz respeito as suas vivéncias religiosas
e aos modos de transmissdo de seus discursos®’. No periodo que compreende o segundo
semestre de 2017 e no qual realizamos apenas uma visita a Caldas — no més de setembro
-, notamos que eles passaram a atuar na praca central, onde colocam uma pequena estante
de aluminio inclinada, permitindo que as pessoas vejam seus panfletos, geralmente
colocada embaixo de uma arvore e os distribuem e conversam com as pessoas, mas sem
aborda-las diretamente. Possivelmente, o dialogo tem seu inicio com o transeunte e é
relevante mencionar que, em poucas ocasifes, evidenciamos estas aproximacées. Desta
forma, a dupla normalmente fica um periodo do dia conversando entre si, sentados em
um banco da pragca. Mesmo que sejam ignorados pelas pessoas que por ali passam, sua
presenca € notada e nesse sentido emerge uma dinamizacéo acerca das relagdes de poder
no campo religioso porque a ocupacdo daquele espaco € de predominancia catélica e esta
nova forma encontrada, para tecer sua religido, ameaca a hegemonia de um local
historicamente catélico — vale lembrar que as Unicas manifestacGes publicas religiosas
em Caldas, feitas no centro, sdo exclusivamente catdlicas.

Neste contexto, em que o campo religioso tem se dinamizado e passado por
transformacdes recentes, que se configuram para além do culto e do templo, a Igreja
Universal do Reino de Deus tem atuado, ndo de modo semelhante as Testemunhas de
Jeova que constantemente vemos nas ruas da cidade. Os fiéis da Universal distribuem
gratuitamente pelas residéncias da cidade um jornal, chamado Folha Universal, que nédo
é elaborado, impresso e tdo pouco aborda tematicas que se referem a Caldas. Esta
perspectiva nos mostra a organizacdo desta religido, em um contexto de

transnacionalizacdo®® e este jornal corresponde a transmisséo sistematizada de sua visdo

57 E importante frisar que nfo deixamos observar a continuidade das visitas residenciais, uma vez que 0s
vemos caminhando pelas ruas da cidade, normalmente em duplas ou trios, com suas biblias nas méos ou
em pastas e com roupas que os destacam das demais pessoas na cotidianidade local: sempre vestidos
formalmente. As mulheres com vestidos compridos, ha maioria das vezes, ou combinando blusinhas e saias
e homens com roupas sociais e sapatos.

8 Em visita ao site da Igreja Universal (https://www.universal.org/folha-universal), no dia 05/04/2018,
encontramos na parte dedicada ao seu jornal a matéria intitulada “Seis mil pessoas vio a inauguragdo do
novo Templo na Jamaica”.
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de mundo. Nao podemos mensurar a periodicidade com que ele chega em Caldas e sua
distribuicdo, mesmo que tivemos contato com algumas cdpias. Nelas observamos
algumas matérias que podem exibir uma parcela desta visdo de mundo, como a
importancia da manutencdo do casamento e da familia e o perigo que reside no uso das
drogas e que pluralizam as formas de compreensao da realidade, embora estes discursos
estejam inseridos na localidade ha algumas décadas, principalmente aquele que se refere
as drogas.

Ha que se considerar que a organizacdo da Igreja Universal, que compreende
também a midia televisiva e a internet, e que por meios destes aparatos comunicativos
orienta suas centenas de filiais e controla o fluxo das ideias que serdo transmitidas aos
fiéis e pretende consolidar uma identidade religiosa que ndo se limita ao culto.
Observamos em uma emissora especifica de televisdo, durante os periodos destinados as
propagandas, pessoas contando suas trajetorias de vida, as dificuldades encontradas e a
forma como estas foram superadas. Ao final, tais pessoas informaram seus nomes e
finalizaram com a frase “Eu sou a Universal”. Este ponto nos elucida ndo apenas sobre
uma perspectiva de constru¢do de uma identidade religiosa, também nos fornece uma
amostra das disputas dentro de um campo religioso que esta se pluralizando e se reflete
em Caldas. Mesmo que os fiéis caldenses da Universal ndo utilizem o espa¢o publico para
pregacdes biblicas e restrinjam seus cultos & um espaco especifico, da mesma maneira
como todas as outras religiGes evangélicas, seu jornal adquire um carater de estratégia
tanto para conseguir mais adeptos a sua empreitada global quanto para que a populagédo
de Caldas, no minimo, tenha acesso a sua visdo de mundo.

Cabe ressaltar ainda que estas movimentacgdes no campo religioso, por parte das
demais religides cristds e também da Umbanda no sentido de buscar mais fi€is, ocorrem
de forma mais fechada, na qual convidam apenas amigos e familiares. Este € o caso da
Igreja Maranata®, que, segundo um dos seus obreiros, C.H.S.B.%°, ndo possui uma
perspectiva de abordagem das pessoas desconhecidas na rua para qualquer tipo de fim

religioso.

Olha, a gente ndo tem esse costume deste tipo de abordagem igual os
Testemunhas de Jeova. [...] A gente faz um trabalho de convite. Convida as
pessoas da familia, pessoas mais proximas e até mesmo no caso dos jovens,

%9 Ela foi trazida da cidade de Pouso Alegre em 2008, pela familia de um membro da Maranata em Caldas,
que hoje é diacono. Segundo o obreiro C.H.S.B., no inicio o culto era realizado na casa desta familia.

60 C.H.S.B. é casado, pai de duas filhas e proprietario de uma padaria, em que ele mesmo exerce o oficio
de padeiro. E membro da Igreja Maranata desde 2011.



157

eles convidam os colegas de escola, de faculdade. E mais ou menos assim que
vai se procedendo. Mas, a gente também tem [...], essas pessoas que quando
elas visitam a igreja pela primeira vez, a gente se coloca a disposicdo e também
para ir na casa da pessoa, fazendo também o culto do lar. E dessa forma que a
gente trabalha. N6s fazemos nossos cultos dessa forma. [C.H.S., entrevista por
Whatsapp, 07/04/2018, 31 anos, Caldas].

Este trabalho de “salvag¢do” — palavras de C.H.S.B. - também é semelhante em
outras religides, como na Igreja Batista e na Igreja do Evangelho Quadrangular e nesse
sentido, portanto, prioriza-se trazer para 0s cultos pessoas que possuem algum tipo de

vinculo afetivo com os membros.

3.3.1 Os diabos, as assombracdes e suas novas ressignificaces

Uma caracteristica que parece ter importancia dentro das visGes religiosas
neopentecostais e que dialoga, em certa medida, com as assombracdes bem como com o
catolicismo popular local, diz respeito a figura do diabo. Na Igreja Universal, tanto em
uma esfera midiatica quanto em Caldas, observamos uma atencao especial dada a figura
do diabo. Sua presenga no cotidiano é visivel, de acordo com um jovem que a frequenta®.
R.S., nos disse que o diabo esta em todos os lugares e tem o poder de se materializar em
varias coisas com o intuito de atrapalhar a vida das pessoas. Pelo que interpretamos sobre
sua visdo de mundo, a categoria diabo envolve representacdes ligadas a qualquer tipo de
evento que o agente entenda como negativo. Este diabo, que possui uma presenca diaria
marcante e que nos parece possuir uma representacdo de menor intensidade no imaginario
dos catolicos, pode ser observado a partir da nocdo Besta-Fera de Otavio Velho (1995),
na qual esta figura biblica do apocalipse atua na cotidianidade das pessoas, se adapta a
contextos sociais distintos e pode se materializar no dinheiro, no capitalismo, na
expropriacao de terras, entre outros.

Em Caldas, em nossas observacdes, evidenciamos sua presenca materializada,
sobretudo nas visdes de mundo de algumas igrejas evangélicas, no alcool, nas drogas —
mesmo havendo uma diferenca conceitual enorme entre estas duas categorias, uma vez
que o &lcool ndo é entendido como droga -, na traicdo conjugal, no fim do casamento e

nos falsos amigos. Assim, o mal possui a poténcia de cativar e seduzir.

61 Esta conversa foi realizada de forma curta, posto que nos encontramos, por acaso, na descida do morro
da praga. R.S., é casado, estudante de farmacia e trabalha em um comércio deste ramo como atendente. Ele
mora no mesmo bairro que V.T.S. chamado Recanto Amigo.
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Vamos adiante, portanto. O que parece vigorar é a percep¢do de um mal
tenebroso, “cosmico”, por assim dizer; existindo simultaneamente, ndo
obstante, figuras que funcionam simbolicamente como representacdes internas
privilegiadas do mal. (VELHO, 1995, p. 20).

O discurso que atravessa o diabo e o mal, nas religiGes neopentecostais, adquire
um carater explicativo do cotidiano que se projeta para além das visdes catdlicas e das
outras religides cristds. Assim, a figura do diabo, no campo religioso caldense possui
atualizagBes, ressignificacOes e, portanto, ndo é singular — e dai nos referirmos acima a
categoria no plural. Segundo C.H.S.B., o inimigo — categoria utilizada pelo entrevistado
para se referir ao diabo — ndo parece ter a mesma importancia que para R.S., visto que na
Maranata ele é mencionado exclusivamente quando seu nome estiver em alguma
passagem da biblia que seré estudada no culto.

Na Universal, o diabo ao ganhar um corpo simbdélico mais denso e que possui um
eixo gravitacional no que diz respeito as explicacdes, descomplexifica as assombracdes,
0s benzedeiros, 0s mau olhados, os exus e exerce uma forca centripeta e, portanto, adquire
maior complexidade. Este diabo também se distancia da perspectiva simbolica catdlica,
na qual o fenémeno da possessao e do exorcismo se configuram como excecdes e ndo
como regras (PIERRE SANCHIS, 1997). Nesse contexto, C.H.S.B. nos informou a viséo
de sua religido acerca das possessOes e das sessdes de descarrego, muito comuns nos
cultos da Universal.

Isso ai para mim ndo existe. N&o é s6 a minha opinido. Se perguntar para
qualquer um dos membros aqui, no estado de S&o Paulo, no Nordeste e em
todo lugar que tem. Isso é uma maneira de explosdo da midia, exploracdo da
fé. Entdo como eu disse, eu ndo acredito nisso. N&o que ndo possa haver uma
real possessdo, mas eu acho que néo ia ser dessa forma televisionada e tudo ali
para uma pessoa se vangloriar de algo que ela est& fazendo. Isso é exploragdo
de fé, exploracédo de audiéncia. Entdo para mim néo existe. [C.H.S., entrevista
por Whatsapp, 07/04/2018, 31 anos, Caldas].

R.S. nos contou uma experiéncia - vivenciada por ele -, que se sucedeu alguns
meses antes de nossa conversa e que elucida esta discussdo acerca da presenca cotidiana
do diabo dentro da visdo da Universal. Em uma determinada noite em sua casa, ele
observou em seu quintal um homem vestido de preto, que usava itens como capa e chapéu.
Ele estava agachado e seu rosto ndo estava visivel. R.S. entrou na casa, pegou um porrete
e foi na direcdo do homem de preto. Este, ao vé-lo, se levantou, subiu o barranco e passou
pela cerca de arame. Ao chegar no topo do barranco — no limite do seu quintal — R.S., que
tinha uma visdo ampla do espaco, disse que o tal homem de preto havia desaparecido.
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Primeiramente, ele nos disse que havia pego o pedago de pau porque achava que era uma
pessoa que havia invadido sua casa. Entretanto, ao perceber que aquilo havia sumido, ele
teceu uma interpretacdo na qual o diabo ganhou centralidade.

Esta narrativa possui inumeros elementos que dialogam com os “causos” de
assombracdo — inclusive 0 homem da capa preta é uma figura retratada em alguns contos,
sempre caminhando préximo ao cemitério e que aparentemente também desaparece.
Contudo, o sentido que R.S. fornece a sua vivéncia, nos mostra uma interagdo entre um
processo de traducdo cultural, em que a assombracdo é vista como o diabo, € uma
circularidade das ideias locais contidas na memoria coletiva®?. Aqui, a Besta-Fera néo
possui seus agentes, ao contrario, ela mesma que atua diretamente no cotidiano,
diferentemente da perspectiva fornecida por C.H.S.B., na qual o diabo ndo atua sozinho,
ainda que a ele ¢ atribuido determinados males *“ Ele ¢ como se fosse uma figura. Quando
tem alguma coisa méa, alguma coisa do mal [...] aquele que vem para matar, roubar e
destruir. Vem para roubar sua fé, roubar sua paz, destruir teu lar ” (C.H.S., entrevista por
Whatsapp, 07/04/2018, 31 anos, Caldas).

Ao colocarmos em perspectiva diferentes visdes de instituicdes religiosas, as quais
pouco sabemos e que exigiriam um trabalho de campo mais apurado neste aspecto,
entendemos, mesmo assim, que ha uma pluralidade em termos de sentido, com formas de
percep¢do que ora Se convergem ora se repelem e que nos mostraram que, possivelmente,
a categoria evangelica carrega sobre si um olhar etnocéntrico catélico, que reduz e torna
homogéneo um campo religioso que perpassa por transformacdes e que se encontra em
um dinamismo constante. Pensando a partir de Caldas, € relevante pontuar que nao
observamos uma identidade entre estes “outros” que ndo sdo os catolicos.

De uma forma geral e nisto a influéncia midiatica estd presente, uma grande
parcela da populacdo local ndo fornece legitimidade as igrejas que realizam possessoes,
como citamos acima a fala do obreiro da Maranata e, portanto, ndo observam seus
membros como iguais dentro do sentido religioso, pelo contrario, também os colocam
como “outros”, muitas vezes em um sentido pejorativo. Evidenciamos esta percepgao

também em uma conversa recente que tivemos com um membro da Congregacgéo Crista

62 Essa percepgdo da circularidade das ideias ganha grande notoriedade a partir de diversos relatos dos
moradores de S8o Pedro sobre uma luz que aparece em determinadas noites na estrada, em um ponto
especifico chamado Morro dos Quatis. Observamos inimeras narrativas, de diferentes pessoas, que nos
informaram que esta luz surge na estrada e vem em direcdo aos carros e motos, atravessando-os. Dentre
estes narradores, temos relatos de M.B.F., cujo filho viu a luz, L.A.S. que também a avistou quando estava
indo para a casa de seus pais de moto e do jovem G.S.A. que conheceu a historia a partir da circularidade
dos relatos na comunidade.
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no Brasil, durante a quinta-feira da Semana Santa deste ano. N.F., sobrinho de S.F., que
se converteu ha alguns anos, nos disse, ironicamente e sorrindo, que nestas religides “O
pastor tira o diabo e depois passa o chapéu”. Esta frase, para além de nos mostrar a
heterogeneidade religiosa, nos revela esta representacdo sobre a possessao e sua ligacédo
indissociavel com o dinheiro que é doado pelos fiéis, e que carrega um sentido de
enganagéo.

Se a categoria evangélica oculta uma gama de variacOes internas e conflituosas,
em termos de doutrina religiosa, o catolicismo também apresenta distin¢Ges tanto dentro
da instituicdo em si quanto na forma de seus fiéis o praticarem e pensarem o mundo a
partir de suas representacbes. Como ja frisamos anteriormente no segundo capitulo,
conversamos com um paroco local aposentado®, que negou veementemente, em uma
prosa que tivemos com ele em sua residéncia no ano de 2012, a existéncia das
assombracdes e da presenca do diabo no cotidiano, 0 que nos sugere, em face de sua
posicdo mais racional, uma aproximacado maior em relacdo a Teologia da Libertagdo e,
portanto, mais distante da Renovacdo Carismatica Catélica. Este posicionamento nédo
parece ser o0 mesmo de V.T.S., quando perguntamos sobre a presenca do diabo enguanto

agente que pode causar danos as vidas das pessoas.

Podemos dizer que um tanto que sim, um tanto que ndo. Que a prdpria pessoa
pode causar uma coisa ruim para ela. Um tanto por causa dele, para ele ser
maior que Deus. [...] Na verdade é um anjo, s6 que é do mal, que tenta ser
maior que Deus [...][V.T.S., entrevista, 20/03/2012, 28 anos, Caldas].

A presenca do diabo na cotidianidade inevitavelmente apresenta variacoes,
sobretudo quando evidenciamos o catolicismo popular, a subjetividade das pessoas e até
mesmo o sentido que Ihe é atribuido possui historicidades. Assim, a fala de W.C.G.%,

coloca em evidéncia a presenca do diabo como responsavel pelas assombracgoes.

Mas la em Sédo Pedro também tem outra histéria 14, ndo sei é [...] ndo sei se
muita gente sabe, mas tem umas horas |4 que passa uma pessoa, um cavalo,
um barulho de cavalo na rua I4 e o pessoal sai na janela e ndo vé nada. [...]
Essas coisas hunca sdo, essas coisas [...] assombrag¢des nunca sdo por parte de

83 O padre Sebastido Dal Pogetto, falecido este ano, era caldense e esteve a frente da conducéo do
catolicismo em Caldas por mais de trinta anos.

6 W.C.G. é morador de Sdo Pedro de Caldas, casado, pai de dois filhos e trabalha na INB (IndUstrias
Nucleares do Brasil). Cabe ressaltar que um dos seus filhos, J.P.V.G., também nos concedeu uma entrevista.
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Deus ndo é? Essas coisas é parte do diabo mesmo. [W.C.G., entrevista,
19/03/2012, 45 anos, Caldas]

Estas ressignificacbes do diabo mostram as transformagdes em um campo
religioso que se pluraliza e que também dinamiza o sistema simbolico local e o
catolicismo popular, o qual procuramos discutir ao longo deste texto. Nesse sentido, dois
novos dados etnograficos nos chamaram a atencao e necessitam ser colocados em relevo
nesta discussdo que perpassa pelos fluxos religiosos em Caldas. Primeiramente, é
interessante evidenciarmos a opinido de C.H.S.B. acerca de sua posi¢cdo quanto aos

benzedores locais.

Respondendo de maneira global, ndo. Nao acredito nesse tipo de coisa de
benzimento, nem em cura de pessoas, até mesmo essas evangeélicas ai. 1sso
para mim € exploracdo de fé, exploracdo de pessoas. Se vocé perguntar minha
opinido sobre isso, eu responderia que essa ¢ mais uma tatica do “Adversario”
para enganar 0 homem porque a gente vai ensinar ali na igreja a viver uma fé
viva, € uma fé em Deus e quando vocé procura ai uma pessoa por ai para ela
fazer algum tipo de reza, de oracéo nesse sentido para melhorar uma pessoa,
eu acho que ndo isso ndo é correto. Entdo sobre o termo dos benzedores ai, eu
acho que é mais uma caracteristica do “Inimigo” de fazer uma pessoa a crer
naquela pessoa ali, tirando o foco ali do que é poder, presenca de Deus [pausa].
A pessoa ali [pausa] € uma substituicdo. No caso a gente chamaria de idolatria.
Vocé passa a procurar uma pessoa, um objeto que transferiria tua fé para a
pessoa, para o objeto. E uma forma de materializar ali a fé. Entdo Deus passa
a ficar em segundo plano, terceiro plano. [C.H.S., entrevista por Whatsapp,
07/04/2018, 31 anos, Caldas].

O discurso de C.H.S.B é interessante porque nos mostra uma representacdo que
ndo tinhamos ainda observado, em que os benzedores sdo percebidos como agentes do
“Inimigo” e suas praticas como formas de um desvio do caminho de Deus. Deste modo,
a categoria idolatria também é atravessada por um sentido etnocéntrico e que carrega uma
demarcacdo sobre a verdade da fé além de agrupar todas as praticas de cura e bénc¢édos
independente de seu espectro religioso. Neste contexto, das disputas religiosas, Brandao
nos informa que “ Uma igreja se profetiza como legitima porque garante que representa
a delegacdo sagrada de uma ordem de crenga e de pratica entre os homens e a divindade. ”
(1985, p. 117).

Fica evidente na fala de nosso entrevistado as transformacfes em sua visao de
mundo, ndo mais orientadas pela doutrina catélica e pelo catolicismo popular — C.H.S.B.
foi catdlico e provavelmente compartilhou de determinados aspectos deste catolicismo
popular caldense -, nos quais algumas categorias locais foram ressignificadas e

reposicionadas no campo religioso. Estes movimentos que observamos em algumas



162

religibes em Caldas, mesmo que cologuem em evidéncia a figura do diabo de forma mais
intensa que a dos catdlicos, de um modo geral, ndo é suficiente para pensarmos em uma
suposta identidade religiosa evangélica porque os dogmas séo distintos e ndo percebemos
a existéncia de didlogos de aproximacdo entre elas no sentido de agendamentos de
reunides ou discussdes para estudar a biblia que poderiam promover tecituras de
identificacéo.

Outro ponto que nos faz refletir sobre estas disputas no campo da fé em Caldas
diz respeito as ironias e aos deboches que presenciamos em algumas oportunidades e
revelam que a verdade da fé reside em cada religido. Estes deboches, ao que
identificamos, se referem principalmente a duas religides em Caldas. Primeiramente, as
Testemunhas de Jeova, estabelecidas na cidade ha mais de trés décadas e, conforme nos
referimos acima, por possuirem este trabalho de se locomoverem até as casas das pessoas,
sem qualquer tipo de aviso prévio e modificarem, em certa medida, o ritmo de suas
rotinas. E a Igreja Universal, que carrega o estigma social das mentiras sobre as constantes
possessdes e consequentemente sobre a enganacdo dos fi€is e as praticas de doacdo de
dinheiro para a instituicdo, como N.F. mencionou. Nesse sentido, essa demarcagédo
pejorativa da Universal em Caldas marca uma temporalidade que antecede a inauguracao
do seu templo, que é recente, e pode ser compreendida pela sua exposi¢do midiatica que
colocou em evidéncia a Universal, possivelmente desconhecida pessoalmente pelos
caldenses e cujos constantes exorcismos e as ironias também produzidas por outros meios
de comunicacdo, permitiram que a populacdo tivesse acesso a tais representacfes e que
hoje estdo incorporadas dentro quadros de programas humoristicos na internet.

Estas interpretac6es que elucidamos sobre a posicdo dos agentes e das religides
que representam uma pequena parcela diante do catolicismo em Caldas apontaram-nos
transformacdes no campo religioso, tanto quando pensamos nas apropriacdes dos espacos
publicos quanto nas diversas formas de representacdes e leituras sobre 0 mundo. Nesse
sentido, a nogéo de ruptura ndo parece ser suficiente para compreender toda a dindmica
que envolve as relagdes entre as religides locais, uma vez que mesmo o distanciamento
semantico envolve a apropriagdo de determinadas praticas, mentalidades e agentes que
séo utilizados segundo as visoes e interesses dos grupos religiosos, 0 que promove uma
heterogeneidade simbolica. Assim, tais transformacdes ndo perdem seu carater hibrido
que carrega consigo 0 mecanismo da traducao cultural.

Outro dado que nos defrontamos recentemente, nos leva a refletir sobre estas

apropriacfes e traducbes ou, no minimo, pensar sobre este carater transformador
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enquanto uma regra geral entre as religides que ndo sdo predominantes em Caldas.
Durante a conversa com N.F., que ha alguns anos se converteu a Congregacao Cristd, nos
foi dito que ele acreditava no poder dos benzedores, mas ndo no sentido colocado por
C.H.S.B., em que eles sdo apropriados como idolatrias. N.F. nos contou que em algumas
oportunidades procura os benzedores e ja levou sua filha. Esta posicéo representa uma
forma hibrida entre sua religido e o catolicismo popular caldense, sobretudo quando
colocamos em perspectiva sua recente conversdo. Entretanto, atribuimos maior relevancia
neste contexto das hibridacgdes religiosas a particularidade, segundo N.F., de que 0s outros
membros de sua igreja também possuem este costume e recorrem aos benzedores para
curar determinadas moléstias em suas criancas. Esta configuragdo € importante para
pensarmos nas relacBes entre estas religides e determinadas praticas que estdo
secularmente estabelecidas em Caldas e levantam novas questdes, mas que no momento
ndo temos condicBes de respondé-las, posto que isto implicaria em novas incursdes ao
campo.

De todo modo, neste contexto de plasticidade, ndo podemaos restringir a discusséo
que atravessa as religiosidades sem discutir alguns aspectos importantes sobre a
permanéncia das assombracdes e que, necessariamente, ndo se posicionam dentro da
dimensdo religiosa, porém sdo igualmente importantes para as pensarmos na
contemporaneidade. Em algumas oportunidades, ouvimos de alguns catolicos que as
assombracdes nao aparecem hoje como décadas atras e a explicacdo que nos forneceram
coincidentemente foram as mesmas: o terreiro de umbanda local passou a centralizar, de

um modo geral, mas ndo absoluto, todas essas aparicoes.

Existe. Tem. Agora ndo vé& mais direito, mas que eu cheguei a ver muitas eu vi
[...] Eu acho que é uma coisa de outro mundo, uma coisa que néo pertence, ndo
pertence para a gente ndo é? Se ndo, ndo estaria vagando por ai ndo é? [...]
Porgue hoje em dia esses centros espiritas tirou isso do povo, mas de primeiro
nem esses centros espiritas ndo tinham. Entdo a assombracdo vivia ali, vocé
via. [S.R.B., entrevista, 31/07/2012, 73 anos, Caldas]

Entretanto, em um determinado momento da conversa, ela combina sua
explicacdo sobre os centros espiritas, com a chegada dos batateiros que sob o crivo da
monocultura foram racionalizando o espaco, transformando os lugares onde as
assombracdes viviam em locais de produtividade, numa escala maior do que o modo de
tecitura da agricultura de subsisténcia no seu bairro “Depois que os batateiros comegaram,

arrancaram aquelas cruzes, comegou 0 povo com esse negdcio de centro (...)”. O bairro
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Bom Retiro de S.R.B. ndo € o mesmo que ela vivenciou por tantas décadas e suas
explicacdes representam formas de tentar entender e justificar estas transformacdes que
ela presenciou. O bairro hoje, bem como as outras &reas rurais de certa forma, convive
com as mudancas espaciais e na agricultura e acrescenta-se a isto, no caso do Bom Retiro,
0 avanco legalizado das pedreiras e 0 assedio financeiro sobre a populacéo local para
vender suas terras. Estas pedreiras tornaram o poder executivo refém de um capital que
ndo fornece qualquer tipo de retorno visivel ao municipio — bolas de futebol para os
campeonatos e enfeites natalinos na praca -, degrada o ambiente e apds alguns anos
abandonam a terra deixando apenas crateras e uma paisagem sem vida que contrasta com
as montanhas.

Este mundo experimentado por S.R.B., em que as assombracdes e 0 medo faziam
parte da rotina didria marcada pelo trabalho na roga, ndo é mais 0 mesmo, mas isto ndo
implica em afirmar que sua crenca na existéncia das assombracdes se tornou menos solida
— elas foram agrupadas no “centro espirita”. Quando a entrevista ja havia sido finalizada
e estdvamos tomando um café e comendo quitandas que ela mesmo havia feito, S.R.B.
perguntou se nunca tinhamos visto um lobisomem. Mediante nossa resposta negativa, ela
disse de forma bem-humorada que algum dia, sem duvida, iriamos ver. As percepcdes de
nossa narradora constroem um abrigo para as assombragdes mediante o fluxo de novos
discursos, praticas e imagens que chegam a Caldas cotidianamente por meio da
globalizacdo. Todavia, ndo podemos reduzir a vivéncia das assombracdes na
cotidianidade local apenas a sua explicacdo e tdo pouco restringir sua existéncia, mesmo
em termos de intensidade as areas rurais. A plasticidade das assombracGes garante sua
legitimidade e possibilita sua convivéncia com estes fluxos culturais globais, como

podemos notar na fala de L.A.S.

Tem agora uma recente [narrativa] de onde estou morando. Aqui em Caldas.
Falaram para mim que tinha a [...] mula-sem-cabeca. N&o é possivel que tem
isso ai? Dai [...] esses dias para tras eu estava em casa, acho que era uma quinta-
feira, eu estava assistindo jogo [futebol]. Acabou e eu fiquei ouvindo uns
comentérios 1& do jogo. Ja era tarde, duas e meia da manha e nisso, do nada,
escutei um barulho de um, parece um cavalo passando na rua. Achei muito
esquisito e sai para fora e ndo vi nada. Dai me veio o lance que falaram da mula
sem cabega. [L.A.S., 25/07/2015, 27 anos, Caldas].

Em uma conversa com uma vizinha da casa, onde Lurdes morou antes de seu
falecimento e na qual ouvimos os rumores de suas constantes apari¢des, nos foi dito que

as luzes acendem sozinhas e constantemente ouve-se o barulho de alguém varrendo a casa
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além de vultos que sdo vistos pelas janelas®®. Nesse sentido, entendemos que as
assombragdes acompanham os processos de modernizacdo e globalizagéo e, portanto,
continuam a viver na cotidianidade, mesmo dentro das institui¢des religiosas, que as

abriga mesmo mediante uma ressignificacdo e simplificacdo de seus sentidos.

3.4 A memoria dos jovens caldenses e suas relagdes com a cultura local

Pensar nas transformacgfes que observamos em Caldas, tanto em aspectos
religiosos, com a emergéncia de novas religibes que retiram a hegemonia do poder
catélico e produzem outras representacfes sobre o sagrado, quanto da modernizacéo e da
acessibilidade a novos meios de comunicagdo que permitem que a populagdo tenha
contato com outras noticias, visdes de mundo e praticas que estdo para além de sua
posicdo espacial, requer também um olhar para as novas geracdes. Nossa op¢do em
colocar em evidéncia a memoria dos jovens e suas vivéncias reside no fato de que eles
nasceram em um momento historico em que estes meios de comunicagdo, sobretudo a
internet, j& estavam relativamente estabelecidos no municipio e desta forma, a construgdo

de suas identidades nédo é balizada apenas por referenciais culturais locais.

Nesse sentido, é necessario, primeiramente, delimitar algumas caracteristicas
inerentes aos jovens caldenses para que fujamos de uma visdo exclusivamente
universalista. Jose Machado Pais (1990) procurou ressaltar que € invidvel usar o conceito
de juventude se apoiando exclusivamente como uma fase da vida. Ainda, além de nos
informar sobre a homogeneidade desta perspectiva, ele apontou-a como um “vacilo” —
palavra do autor — comum entre alguns pesquisadores, conforme podemos observar

abaixo.

A juventude é tomada como um conjunto social cujo principal atributo é o de
ser constituido por individuos pertencentes a uma dada «fase da vida»,
prevalecendo a busca dos aspectos mais uniformes e homogéneos que
caracterizariam essa fase da vida— aspectos que fariam parte de uma “cultura
juvenil”, especifica, portanto, de uma geracdo definida em termos etérios
(PAIS, 1990, p. 140).

8 Um dos relatos da aparicéo de Lurdes foi trabalhado no segundo capitulo e foi narrado por R.E.N.
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Este equivoco reside, segundo Pais, em ndo considerar determinados fatores,
dentre os quais podemos destacar a diversidade interna e a flexibilidade das fronteiras
entre estas supostas fases da vida e, portanto, a no¢do de juventude ndo é socialmente
homogénea, mesmo quando nosso olhar esta fixado sobre Caldas. Devemos considerar,
situados ainda dentro do pensamento de Pais, que esta diversidade pode ser atravessada
por questdes de classes sociais, culturais e ainda passa por um processo de
individualizacdo (BECK®® apud PAIS, 2009), no qual as trajetorias de vida carregam

marcas de singularidade pessoal.

O facto de o conceito de ciclo de vida ter perdido terreno em relacdo ao de
curso de vida sugere, precisamente, que a repeticdo ritualista das etapas de
vida, caracteristica da tradicional sucesséo de geragdes, deu lugar a uma nova
época onde cabe aos individuos um papel mais activo na construgdo das suas
trajectorias [...] (PAIS, 2009, p. 374).

Neste contexto em que a juventude ndo pode ser tratada de forma homogénea, Pais
(1990) ainda procurou apontar que a contextualizacdo dos jovens, suas Vvivéncias
cotidianas, praticas e valores sdo fundamentais para a sua compreensao e por isso é
necessario levar em consideracdo o sentido antropoldgico. Atrela-se a isto ainda, no
decorrer do processo historico, que a variabilidade na determinacdo das fronteiras acerca
dos ciclos de vida, em certa medida, se deve a mudancas ligadas ao relativo desuso de
determinados ritos de passagem que marcavam, de forma precisa, a transi¢ao para a vida
adulta (PAIS, 2009).

Em Caldas, estes marcos de transicdo, hd décadas atras, eram assentados,
principalmente sobre o casamento, que socialmente demonstrava a saida da familia
original e pressupunha a criagdo de um novo vinculo familiar. Entretanto, como colocado
acima, as transformacdes histéricas incidem sobre a nocdo de jovem e a tornam
pluralizada e, muitas vezes, nebulosa. A categoria local jovem ndo pode ser pensada fora
desta légica, mas é importante salientar que este paradigma caldense acerca do casamento
ndo caiu em desuso, de um modo geral, dentro do universo mental da populagdo. A
concepcao sobre a nocao de jovem se tornou mais complexa, sobretudo mediante algumas
determinac6es sobre o mundo do trabalho e a acessibilidade & universidade, que adiaram

a idade sobre o casamento e, consequentemente, estenderam a noc¢do de jovem. Esta

% BECK, U.; GIDDENS, A.; LASH, S. Reflexive modernization: politics, tradition and aesthetics in the
modern social order. Cambridge: Polity Press, 1994.
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transformacéo, ao nosso entendimento, diz respeito a democratizacdo da universidade que

permitiu um acesso mais facilitado®’.

Todavia, esta condicdo é recente em Caldas e mesmo a ideia de cursar o ensino
superior, distante da realidade material e da mentalidade da populacédo local décadas atras
— apenas uma parcela infima da populacdo frequentava o ambiente universitario e isto
estd ligado, sem davida, a uma questdo de classe social -, ainda permanece, sobretudo
porque a representacdo da categoria trabalho enquanto detentora de valores morais ¢ forte
no municipio. Contudo, dentro da mentalidade dos jovens que entrevistamos e pelo que
observamos na cotidianidade da cidade — a prefeitura fornece transporte gratuito para as
universidades de Pocos de Caldas e S&o Jodo da Boa Vista -, a importancia do trabalho
acaba dividindo espaco com a opc¢do pela continuidade aos estudos e este ponto €
fundamental para a compreensdo da categoria jovem na localidade, uma vez que o ensino
superior representa uma possibilidade de ascenséo social. E interessante perceber, como
esta no¢do de futuro é presente na memaria dos jovens como colocou Carina Santos de
Almeida.

Da mesma forma como ocorre com a narrativa de velhos e adultos, a memoria
juvenil evidencia a articulagdo entre passado e presente, porém, a narrativa de
jovens acrescenta a perspectiva de futuro. Portanto, 0 jovem, ao narrar a sua
historia e as suas memdrias de vida, que sdo diminutas se comparadas as de
velhos e adultos, demonstra as possibilidades e os limites da heranga
patrimonial, assim como o didlogo intergeracional. (ALMEIDA, 2009, p. 104).

A possibilidade que cerca a entrada na universidade, ao nos referirmos aos jovens
gue moram nas areas rurais, conforme citamos acima, encontra na mobilidade o seu maior
problema. Nesse sentido, observamos que muitos procuram mudar-se tanto para a cidade
quanto para Pocos de Caldas afim de poderem estudar. Mas esta perspectiva de futuro
ndo pode ser vista exclusivamente sob tal Otica, haja visto que muitos jovens que
procuram mudar de suas rogas, em muitas ocasifes, o fazem na procura de um emprego,
no qual a remuneracdo é melhor do que aquela que recebem pelo trabalho feito nas

lavouras ou laticinios de seus bairros. Esta pequena variacdo nas formas de pensamento

67 Ao nos referirmos a relagéo entre os jovens e a possibilidade de ingresso no ensino superior, de um ponto
de vista pragmatico, estamos nos referindo aqueles que moram na cidade, em sua grande maioria, uma vez
gue a extensao territorial do municipio cria empecilhos de mobilidade para os que moram nas areas rurais
e ndo existe qualquer tipo de transporte oferecido pela prefeitura, o que facilitaria aos jovens dos bairros
rurais o acesso a universidade.
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entre trabalho e estudo e que permeiam a ideia de futuro, por si s, sdo capazes de nos

mostrar a diversidade, reiterada por Pais (1990), que existe dentro categoria jovem.

N&o podemos deixar de mencionar, em contrapartida, a existéncia dos marcos
normativos locais, que caracterizam os jovens e ndo deixam de atuar sobre eles, como
morar e ser sustentado pelos pais ou ndo possuir um emprego, além do matriménio que
discutimos acima. Observamos em Caldas ainda que o acesso a vida adulta também esta
ligado a aceitacdo social das pessoas mais velhas, tanto por parte de adultos quanto por
parte dos idosos. Esta aceitacdo, em muitas ocasides, possui um eixo gravitacional sobre
o olhar de igualdade das pessoas mais velhas. Em outras palavras, o jovem pode ser aquele
que ndo é visto como igual e, desta forma, h& todo um processo de inser¢do em um outro

meio social, mas que ndo contém um rito explicito de passagem.

Tracar uma reflexdo sobre a questdo geracional em Caldas requer também
considerarmos outros pontos relevantes e que fazem parte das cotidianidades dos jovens.
Primeiramente, com a chegada da internet no final da década de noventa no municipio e
que se intensificou no inicio deste século — processo ainda em curso, haja visto que ela
ainda ndo esta disponivel em muitos bairros rurais — estabeleceu-se uma nova forma de
comunicacdo com o0 mundo e, nesse sentido, esta hova geracao vivenciou a infancia e a
adolescéncia sob o manto de um meio de comunicacdo relativamente ndo vivenciado
pelas geracOes anteriores em sua juventude e, portanto, para os jovens caldenses, a
internet e todas suas possibilidades sdo observadas sob o espectro da normalidade e nao
de estranhamento, mesmo para aqueles que ndo tem 0 acesso em suas residéncias. Assim,
observamos que estes procuram sanar tal dificuldade, frequentando alguma Lan House
local, usando a sala de computador das escolas nos horarios disponiveis, a biblioteca
municipal que possui quatro méquinas ou a casa de algum amigo. Acrescenta-se a isto
ainda, em face dos novos desenvolvimentos tecnoldgicos, a acessibilidade a internet

movel por meio de celulares, fato que € bastante recente no municipio.

A internet, que aprofunda a globalizac&o da cultura e nesse processo nao podemos
ignorar a presenca da televisdo, ao permitir 0 contato com outras formas de cultura,
fornece novas dindmicas e transformac6es na cultura local (APPADURALI, 2008). Um

exemplo destes fluxos culturais globais® que evidenciamos na localidade foi o

& Ao nos referirmos a uma cultura global, do mesmo modo como local, estamos utilizando o termo em um
sentido operacional que favorece e torna mais palpavel nossas interpretacdes, o que corresponde afirmar
gue determinados aspectos ao serem apropriados, ndo deixam de fazer parte da cultura caldense.
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surgimento de um pequeno grupo de jovens que andam de skate em um posto de gasolina,
que fica atrés de Igreja do Rosario, sempre pela noite, aos domingos e quando este nao
estd em horério de funcionamento. Um destes jovens nos informou que o0 posto € o Unico
lugar viavel para a pratica deste esporte porque nao existe um espaco publico especifico
para este fim e soma-se a isto ainda o relevo acidentado da cidade que representa outro

empecilho e mesmo a praca central, que é plana, ndo possui uma superficie adequada.

Neste contexto de transnacionalizacdo de praticas e representacdes e os fluxos
culturais que chegam por meio das midias, fornecem mobilidade ao cotidiano local e
possibilitam novas experiéncias a populagdo caldense, tanto para os jovens que adotaram
a pratica do skate gquanto para as outras pessoas que ao transitarem pela praga os
observam, provavelmente, com olhares de estranhamento. Este dinamismo da cultura,
segundo UIf Hannerz (1997), permite sua reorganizacdo no espacgo e entendemos que
também suscita a construgdo de novos processos de identificacdo que passam a dialogar,
0 que ndo deixa de produzir atritos, com a cultura local. Nesta esteira das transformacdes
e das apropriacdes culturais, é importante ressaltar também o crescente nimeros de alunos
em uma academia de jiu-jitsu na cidade, em um momento de disseminacdo das Artes
Marciais Mistas (MMA\) no Brasil, dividindo espaco com a escola de capoeira local que
funciona ha mais de duas décadas, e mostra-nos como 0s meios de comunica¢do sao
capazes de oferecer novos imaginarios e mostrar outras realidades (APPADURALI, 1996).
Em face disso, Appadurai ainda discute que o fendmeno da globalizacdo ndo pode ser

pensado a partir de uma premissa que evidencia a homogeneizacéo.

[...] a globalizacdo € em si um processo profundamente historico, desigual e
mesmo localizador. Globalizagdo ndo implica necessariamente ou sequer
frequentemente homogeneizacdo ou americanizacdo e, na medida em que
sociedades diferentes tem modos diferentes de apropriar os materiais da
modernidade, é amplo o espaco para 0 estudo aprofundado de geografias,
historias e linguas especificas. [APPADURAL, 1996, p.32].

Ao pensarmos nos aspectos da diversidade dentro da categoria jovem em Caldas
e considerando a sua subjetividade, ndo podemos esquecer daquele que perpassa pelo
campo dos gostos musicais e cujo acesso é facilitado pela internet. Dos sete entrevistados,

apenas J.A.B.% informou que gosta exclusivamente sertanejo e que ouve sempre pela

 Mora com sua familia no bairro rural Santo Antdnio e ajudava seu pai na roga. No momento em que a
entrevista foi realizada, J.A.B. cursava o ensino médio na Escola Estadual Vicente Landi Junior e trabalhava
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noite apds o trabalho “Eu estudo cedo e trabalho de tarde. Depois gosto de dormir e ver
televisdo. Gosto de ouvir musica também. Gosto de sertanejo (...) so sertanejo” (J.A.B.,
entrevista, 04/01/2017, 19 anos, Caldas). Os demais jovens possuem preferéncia por
estilos variados de musica, como reggae, rock n roll e eletrdnica e que interagem com o
sertanejo na dimensdo dos gostos. Quando perguntado sobre qual estilo gosta mais,
J.P.V.G., nos informou que sua opcéo pelo rap se deve ao sentido das letras “Porque o
rap fala da realidade que ndo é contada.” (J.P.V.G., entrevista, 04/09/2016, 18 anos,
Caldas).

Ao que observamos em Caldas, este discurso ndo € exclusivo dele, haja visto que
outros jovens do municipio também se apropriam desta representacdo, em especial
aqueles que moram nas Casinhas e na Santa Cruz, bairros periféricos de trabalhadores. A
preferéncia pelo rap entre alguns jovens destes bairros pode estar vinculada a sua
condicgéo de classe e a forma como eles sdo observados pela populagéo local, inclusive
pelos policiais e, nesse sentido, em face das mensagens que o rap transmite, entendemos
qgue ha uma vinculacao entre as letras das masicas e suas vivéncias, de modo que eles
enxergam o rap como uma expressao de suas realidades cotidianas, mesmo que entre a
“periferia” de Caldas e das grandes metropoles existam grandes diferencas. Esta
articulacdo é relevante para pensarmos as apropriacdes culturais enquanto produtoras de
sentidos, colocando em movimento os imaginarios e permitindo que as pessoas agenciem
as interpretacdes de suas realidades, a luz destes aparatos culturais, mediante um processo
de traducdo cultural. Ouvimos em algumas situacgdes, 0s jovens destes bairros se referindo
a eles como “favelas”, portando um significado romantico, ou usando expressoes que ndo
foram produzidas em Caldas, como “quebrada” para se referir também aos lugares onde
moram ou “goma” que se reporta, em especifico, as suas residéncias, como evidenciou

Hannerz:

A medida que a cultura se move por entre correntes mais especificas, como o
fluxo migratério, o fluxo de mercadorias, o fluxo da midia, ou combinacéo
entre estes, introduz toda uma gama de modalidades perceptivas e
comunicativas [...] (1997, p. 18).

Este posicionamento de Hannerz é relevante porque nos permite pensar na

multiplicidade simbdlica que estas apropriacdes adquirem em Caldas, criando, ndo raras

apenas ap0os o almoco. Ele nos informou ainda que em sua casa ndo havia internet e que a acessava pelo
seu celular, priorizando o uso do aplicativo Whatsapp e para ouvir masicas.
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vezes, tensBes quando estes discursos passam a ser incorporados por identidades de
pequenos grupos. Este é o caso de algumas brigas entre os jovens que ouvem rock n roll
e aqueles que ouvem rap - estes Ultimos colocam em evidéncia uma condicao de classe
subalterna e os primeiros acomodam seus discursos em uma perspectiva critica em

relacdo as religides, sobretudo ao catolicismo.

Entretanto, ao nos referimos a estas permeabilidades simbolicas dentro do
universo das praticas e representacbes dos jovens que dinamizam o cotidiano do
municipio, ndo podemos deixar de apontar a presenca dos referenciais caldenses. Nesse
sentido, suas memodrias e vivéncias sdo balizadas por uma heranga cultural que permite a
manutencdo de determinadas praticas locais. Esta colocacdo pode ser melhor pensada
dentro das contribuicGes de Sirinelli (2002) acerca das relacGes entre as geracoes.
Segundo ele, cada uma possui caracteristicas proprias que sao construidas por suas
temporalidades vivenciadas e sdo, portanto, demandas de seu tempo histdrico. As novas
geracOes, ainda que possuam experiéncias distintas e peculiares, ndo podem ser pensadas
a partir de momentos de ruptura com as geragdes anteriores, uma vez que as continuidades
e permanéncias sao evidentes entre nossos entrevistados. Sobre estes pontos que nos
debrucaremos a seguir, tomando como referéncia, sobretudo suas experiéncias e relacdes

com a crenga nas assombracdes e seus “causos”.

3.4.1. Os jovens caldenses e contos de assombracdes

Tal como no sentido proposto por Sirinelli (2002), devemos enxergar as urdiduras
do processo historico contemporaneo naquilo que tange a questdo geracional para que
nossa abordagem possa alcancar as tecituras simboélicas na cotidianidade da populacéo
mais jovem. Seu caradter de multiplicidade e individualidade, que se manifesta no
agenciamento de seus gostos, estilos e concepgdes sobre a realidade, se complementa as
visbes de mundo e préticas cotidianas que herdaram das geracdes anteriores. Neste
contexto, acerca do rito em que se busca leite na Sexta-feira da Paix&o, observamos pela
manhd pequenos grupos de amigos voltando para suas residéncias, dentre os quais
avistamos alguns jovens, ndo no mesmo coletivo, que possuem lagos de identificacdo com
o rock e com o rap. Quanto aos “rockeiros” ¢ relevante pontuar, considerando que muitos

sdo marcados pelo seu afastamento da Igreja Catdlica, que ndo deixaram de dar
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continuidade a “buscada de leite”, mesmo que o rito carregue consigo um carater religioso
e, nesse sentido, do mesmo modo como no grupo que acompanhamos por alguns anos,
parece haver uma ressignificagdo, em que os jovens, enquanto agentes, Ihe fornecem uma

leitura vinculada ao entretenimento.

Outra caracteristica que evidenciamos gravita em torno dos cultos publicos
catdlicos, como as missas e as procissfes da Semana Santa, nos quais a presenca dos
jovens € perceptivel — até a Igreja Catolica, hd mais de uma década, consolidou um
coletivo, chamado de Grupo de Jovens, que participa das missas aos sdbados e domingos
tocando masicas, possui reunides proprias feitas na igreja e na Semana Santa, além de
estarem envolvidos em sua organizacdo, atuam nas encenacgdes rituais da morte e
ressurreicdo de Jesus Cristo. Esta nos parece ser uma estratégia adotada pelo catolicismo
para Ihe dar prosseguimento e manutencdo em Caldas e que pode ser vislumbrada também
na missa do domingo cedo, nomeada como “Missa das Criangas”. De todo modo, ao
pensarmos nos jovens da comunidade, mesmo em face de sua pluralidade, devemos ter
em vista que estas relacdes entre a cultura local e a global se convergem, complementam
e podem se repelir tanto em um nivel individual quanto de grupo. Estas configuracdes
desmancham as pretensdes tedricas fundamentadas na pressuposicdo da substituicdo da
cultura ou nas palavras de Paula Montero,

A compreensdo do tempo e do espaco geografico, ao suprimir o isolamento
relativo de algumas comunidades, tende a ser vista como uma ameaca as
culturas tradicionais. Muitos estudiosos da globaliza¢do a tratam como um
processo histérico orientado para a integracdo progressiva das culturas [...]
(1997, p. 48).

O discurso de Montero, em seu plano de fundo, se fundamentou na ideia de que a
globalizagdo renova e intensifica as diferengas e esta colocacéo é visivel em Caldas, ndo
apenas quando pensamos nos jovens neste processo. Desta forma, também é importante
trazer o posicionamento de Stuart Hall sobre esta discussdo em que “A globalizagéo (...)
na verdade, explora a diferenciacdo local. Assim, ao invés de pensar no global como
substituindo o local seria mais acurado pensar numa nova articulagéo entre o global e o
local. ” (2004, p.77).

E neste contexto que interpretamos a cultura em Caldas, entre permanéncias e
transformacbes e a crenca nas assombracOes, bem como seus sentidos, usos e

representacdes ndo deixam de se inserir neste processo. Dos nossos sete entrevistados,



173

observamos visdes distintas sobre as assombracdes. Apenas E.0.S.”° nos relatou ndo
acreditar em suas existéncias, mas que conhece algumas narrativas, “L4a no alto que tem
no Botafogo, Santo Antdnio, os Miguéis, tinha um jipe que andava de noite sem nada
dentro. Ndo tinha motorista. Umas duas pessoas que viram.” (E.O.S., entrevista,
24/02/2016, 20 anos, Caldas). Em contrapartida, tanto J.P.V.G. quanto JAT. At e
J.S.S.” disseram que acreditam. Aqui é importante pontuar que esta Gltima, durante a
entrevista, disse ndo se lembrar de nenhum causo, mesmo que seus pais e avos possuissem
o costume de conta-los. Os outros jovens entrevistados, J.A.B., G.S.A.”® e J.N.S.J.”4,
possuem uma posi¢do mais cética, respondendo, respectivamente “Mais ou menos. Tem
coisa que a gente duvida né? Tem coisa que d& medo, sei 1&.” (J.A.B., entrevista,
04/01/2017, 19 anos, Caldas); “Nao sei, quer dizer depende.”;(G.S.A., entrevista,
24/02/2016, 19 anos, Caldas) “Sei la, depende da historia." (J.N.S.J., entrevista,
15/09/2015, 18 anos, Caldas). Entendemos que esta perspectiva cética se aproxima do
ditado popular antigo no municipio, que ja citamos anteriormente, “Eu ndo acredito, mas
ndo duvido” e nos mostra tanto o didlogo entre o medo construido simbolicamente quanto
a presenca do pensamento racional como elemento que desencanta, como compreendeu
Max Weber (2004). Considerando ainda o avanco da racionalidade, tanto como forma de
pensamento quanto sintetizada nos meios de comunicagdo, podemos pensar que uma
parcela deste ceticismo esta relacionada aos novos discursos e representacdes que a

populacdo caldense tem acesso.

Entretanto, cabe ressaltar que a crenca nas assombracoes, benzedeiros e feiticos,
entre outras representacdes do catolicismo popular caldense, fornecem sentido para

muitos jovens na comunidade, estes que possuem acessO aos mMesmos meios de

0 A entrevista foi realizada na Escola Estadual Vicente Landi Janior, com autorizagdo da diretora da
instituicdo, quando E.O.S. estava cursando o ensino meédio. Naquela oportunidade, ele nos disse que
trabalhava em um supermercado local e estudava pela manhd. Atualmente, ele ainda trabalha neste
estabelecimento e ndo deu continuidade aos estudos.

I Da mesma maneira que E.O.S., a entrevista foi realizada na escola estadual local. J.A.T.A., atualmente,
trabalha em um comeércio na praga central que vende agai.

72 J.S.S., durante a entrevista, feita no mesmo colégio, era moradora do hairro Botafogo. Hoje ela trabalha
em uma papelaria também na praca central e mora na cidade com sua irma.

8 G.S.A. é morador de Sdo Pedro de Caldas, onde trabalha transportando leite das fazendas para o laticinio.
Na oportunidade da entrevista, ele havia mencionado que tinha o desejo de cursar Histdria ou Psicologia e
se mudar para Caldas, como seus dois irmdos mais velhos fizeram.

4 J.N.S.J., nos informou, na ocasido, que morava no bairro rural Coroado e que tinha o objetivo de graduar-
se em Administracdo de Empresas. Ele nos informou também que usava a internet para fazer alguns cursos
on-line da area. De todos os entrevistados, ele € o (nico que nunca mais vimos e, portanto, perdemos o
contato.
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comunicacdo. Este é o caso de J.P.V.G, que acredita nas assombrac@es, ouve rap e estuda

fisioterapia em uma universidade privada na cidade de S&o Jodo da Boa Vista.

Tem outra historia, fiquei sabendo ontem, foi minha méde que contou. Esta
acontecendo ainda. Teve um cara l4 em S&o Pedro, ele chamava Antdnio, ai
ele ja estava mais velho e ele falou que tinha gente atras dele sabe. Ai um dia
ele saiu assim, deu a volta a volta por tras nesse mato, desse buracéo, onde da
para ver Sdo Pedro inteirinho, ele tomou veneno e suicidou la. Ficou morto I3,
até eu fui 14 ver ele. Ai agora a mulher dele estava dormindo na casa dela. A
filha dela, que chamava Marcia, estava la com ela e falou assim “Vou trancar
o0 quarto e qualquer coisa vocé me chama” [...] Ai quando vé, a velha comecou
a bater na porta assim e gritar “O Antonio esta aqui, o Antonio esta aqui” Era
a esposa dele. Ai a mulher [filha] foi e destrancou a porta “O que esta
acontecendo? ’[...] Ai a velha falou que ele comegou a cochichar no ouvido
dela e na hora que ela levantou, viu ele sentado na cama sabe e foi essa semana.
Parece que a mulher pousou uns dias em outra casa e ndo aconteceu nada.
Agora ela voltou para a casa e esté vendo ainda. Ela escuta ele passando [...] O
padre foi quatro vezes na casa dela e ndo parou ainda. [J.P.V.G., entrevista,
04/09/2016, 18 anos, Caldas].

Do mesmo modo, podemos observar a crenga na existéncia das assombracdes na
visdo de mundo de J.A.T.A., que nos informou ainda que gosta de ouvir rock e masica

eletrbnica e ndo aprecia o sertanejo.

Tinha um rapaz que maltratava a mde dele, e um dia quando ele chegou do
trabalho, ela ndo tinha feito o almoco ainda porque estava arrumando a casa.
Ai tinha uma cela [...], ele pegou, empurrou ela e colocou nela [...] e comecou
a bater [...] com aquele negécio. Depois ele sofreu um acidente e contam que
ele voltou, mas que ele tem o corpo de animal, mas a cabeca é dele mesmo.
Corpo de cavalo, a orelha ndo sei do que [...] Meu avé disse que j& viu, uma
vez ele estava 14 [distrito de Pocinhos do Rio Verde] e néo tinha luz, estrada
de terra, entdo escutou passos vindo. Olhava e ndo via nada, até que ficou do
lado e quando iluminou com a lamparina, viu o que era. Ele contou para minha

mae que aquele “trem” olhou para ele e continuou caminhando. [J.A.T.A.,
entrevista, 15/09/2015, 18 anos, Caldas]

Diferentemente a narrativa de J.P.V.G., esta carrega consigo uma heranca
geracional transmitida por sua mae e vivenciada por seu avo. Nesse sentido, a transmisséo
oral se configura como um dos elementos imprescindiveis para pensarmos a permanéncia
das assombrac¢des na cotidianidade, como colocou Almeida “A memoria transmitida na
forma de heranga patrimonial encontra quase sempre passagem na relagdo
intergeracional; se ndo houver dialogo geracional, a memoria serd interrompida. ” (2009,
p. 110). Assim, a transmissdo oral, no contexto familiar, parece permanecer entre 0s
jovens de Caldas, como na narrativa de J.N.S.J. que ouviu de seus pais “Me parece que

eles moravam em uma casa, bem longe da cidade, na roga, mas ndo sei onde, e aparecia
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um gato preto (risos). Falaram que ele explodia e no outro dia ele voltava como se nada
tivesse acontecido. Coisa estranha. ” (J.N.S.J., entrevista, 15/09/2015, 18 anos, Caldas).
Em outro conto, também observamos a presenca da questdo geracional, mas que ndo esta

restrita a familia e sim ao seu bairro.

Lembro de uns papos ai. Eu moro no Santo Ant6nio. Ai tem uns caras que vao
na venda todo o dia, no bar. Ai eles voltam e tem um cara que vai de cavalo e
para ele vir tem que passar dentro de um matéo na estrada. Ele chama Benedito
[...] ele é mais velho. Af ele vai para venda todo o dia e [...] um dia [ele] estava
voltando meio “tonto”. Ai ele foi passar nesse mato. [...] Ai dizem que, um dia,
ele foi 14, estava passando 14 e estava a pé e comegou a ouvir uns barulhos de
correntes assim, umas coisas esquisitas e dizem que ele foi rezar no meio do
mato para passar né? Ai, ele foi fazer o nome do pai e a méo dele ndo conseguiu
trazer na cabega. [J.A.B., entrevista, 04/01/2017, 19 anos, Caldas].

Entretanto, entendemos que a continuidade da crenca também requer
convergéncias das assombracbes com o0 tempo presente, para que elas ndo sejam
interpretadas como ‘“‘coisas dos antigos”, conforme ja4 nos defrontamos em algumas
ocasifes. Assim, sua presenca na cotidianidade da populacdo caldense,
independentemente da idade, implica na tecitura de didlogos com determinados aparatos
contemporaneos que correspondem a moderniza¢do, como trouxemos anteriormente na
narrativa de L.A.S. sobre a mula sem cabeca e no relato das apari¢es de Lurdes em sua
antiga casa, acendendo ldampadas. Esta condicdo de permanéncia também pode ser vista

tanto na narrativa de E.O.S., retratada acima, quanto no conto fornecido por J.P.V.G.

E ai Marcelo? Caso paranormal aqui [Sdo Pedro]. Comegou semana passada.
Duas pessoas viram uma mulher loira com vestido branco & no mato para cima
da escola. E depois 0s meninos da roca que tinham jogado bola e estavam indo
embora, viram ela também no meio do morro la. E nesse morro que o Rodrigo,
que estudava comigo, estava subindo a noite e a moto perdeu a forca. Esta
acontecendo isso direto, se subir 14 & noite a moto vai perdendo a forga. O povo
vai levar o padre 4. [J.P.V.G., fonte digital via Facebook, 10/09/2017, 18 anos,
Caldas].”™

Nesta narrativa, a moto que perde poténcia para subir um morro explicita esta
convergéncia das assombracfes com a modernizacdo e adquire um maior sentido de
veracidade dentro do sistema simbolico local ao J.P.V.G. evidenciar que este morro nao

é acidentado, como € o caso de outros no municipio, como podemos observar em outra

75 E interessante mencionarmos que esta narrativa por Facebook foi bastante inesperada, posto que J.P.V.G,
se dirigiu a nds espontaneamente nesta ocasido, sem que, anteriormente, tivéssemos feito qualquer tipo de
pergunta ou iniciado uma conversa.
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narrativa, feita também por Facebook, porém em outra ocasiao, na qual, diferentemente

da anterior, 0 procuramos.

“E nessa mesma curva, tem um amigo (Geovane) meu que estava indo embora
de moto a noite e na hora de subir o morrinho la dessa curva, dentro do mato,
a moto foi perdendo for¢a, lugar que dava para subir ‘de boa’. Teve que reduzir
muito a moto para subir 1a. Ele dizia que parecia que a moto estava pesada.
[J.P.V.G., fonte digital via Facebook, 22/04/2018, 18 anos, Caldas].

O elemento da “moto pesada” nos parece relevante neste momento, uma vez que
elucida um aspecto que encontramos em inimeras narrativas caldenses que se referem a
este peso, interpretado como alguma assombracdo que subiu no meio de transporte
utilizado e dificultou seu movimento. Observamos isto na narrativa de J.V.F. sobre o
bruxo Zeé Ireno, abordada no segundo capitulo e cujo meio de transporte era o cavalo ou
no “causo” de R.E.N., também presente naquele capitulo, em que durante a mudanca das
trés irmas, por conta das assombrag6es em sua fazenda, de Caldas para Pocos de Caldas,
o0 jipe foi “ (...) no maior peso do mundo.” [R.E.N., entrevista, 06/01/2017, 54 anos,
Caldas].

Desta forma, atribuir a racionalidade e a acessibilidade dos meios de comunicagéo
causas para uma possivel descrenca nas assombragdes nao parece compreender todo este
processo historico, sobretudo porque até estes meios, a partir do cinema de terror, por
exemplo, que tem investido em tramas de espiritos ou possessdes demoniacas.
Entendemos que estes filmes acabam contribuindo, em certo sentido, para a manutencao
de uma visdo de mundo em que a dimensdo espiritual converge com o mundo material,
relacdo esta em que as assombrac@es representam uma parcela. Por outro lado, a partir de
nossas interagdes com 0s jovens e ndo apenas com os entrevistados, evidenciamos que
suas percepcoes e formas de observar as assombragdes estdo mais debrucgadas sobre esta
interface relacionada as almas penadas e wvultos do que aquelas que possuem

materialidade, sobretudo estas que envolvem a metamorfose.

Um jovem que conversamos, estuda pela manha e trabalha em um saldo de
cabelereiro a tarde, nos contou sobre um vizinho, que havia assassinado um homem que
morava na mesma rua, no bairro Santa Cruz, ha cerca de quatorze anos e vem sendo
atormentado pela alma do morto desde a ocasiéo, tanto no presidio, onde cumpriu pena,
quanto em sua residéncia. Segundo ele, ouve-se ruidos no portdo e uma voz que chama

seu nome, além de barulhos dentro da casa “O cara fica surtado de perturbagdo” e o jovem
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ainda parafraseou este homem “O cara ndo da paz, tem que matar de novo”. Esta
interpretacdo, que provavelmente e conhecida por outras pessoas do bairro e da cidade
nos mostra, outra vez, que as assombragdes carregam sentidos simbdlicos moralizantes
de ordenacdo da realidade que participam da vida social e, em face das situacfes que
envolvem esta pessoa em especifico, podem orientar as acdes de amigos, familiares e
outros que fazem parte de seu vinculo afetivo. Um outro conto também nos fornece uma
amostra da relacéo dos jovens com as assombracdes, neste sentido especifico dos vultos
e das almas penadas “Eu lembro que eu estava tirando leite de manhd com o Edson e
desci 0 morro e perto de um eucalipto, eu vi um vulto preto passando, correndo.” (G.S.A.,

entrevista, 24/02/2016, 19 anos, Caldas).

Acerca das transformacBes e permanéncias sobre as assombracdes que
observamos na visdo destes jovens caldenses, entendemos estarem relacionadas nédo
apenas com a racionalizacdo e com os meios de comunicacdo, nos quais eles podem ter
acesso a varias informacdes e incorporar novos discursos em suas cotidianidades e que
podem ainda orientar suas percepcGes de mundo. Colocamos em evidéncia também a
memoria coletiva e a questdo da transmissao oral entre as geragdes, que envolve a familia
e seus circulos sociais, e que permite a vivéncia das assombracdes sustentadas pelo medo.
Entretanto, os sentidos que as pessoas fornecem as assombracGes faz com que elas
adquiram historicidade e, portanto, passem por mudangas, tanto em um carater historico
em torno de demandas de seu tempo, como as que referem as almas dos escravos em
fazendas. Muitos destes sentidos permanecem na contemporaneidade e ndo podemos
deixar de mencionar que eles ndo deixam de possuir uma presenca da individualidade de

quem narra os “causos”.
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CONCLUSOES

Este trabalho se propds a abordar uma grande temporalidade historica, que
incorporou diferentes momentos no municipio de Caldas desde seu processo de
colonizagdo até a contemporaneidade e o curto tempo de duracdo do mestrado,
obviamente, ndo nos permitiu responder todas as perguntas que se abriram durante a
trajetdria da pesquisa. Acopla-se a isto a ainda, novas perguntas que foram emergindo em
consonancia com respostas que fomos encontrando e que no momento ndo podemos
responder todas em virtude de novas demandas de leitura, trabalhos de campo e reflexdes.
Neste contexto, a localidade, na qual estudamos se mostrou um campo fértil para os
estudos que se norteiam pelas religiosidades e o crescimento de novas religiées nos

ultimos anos confirmam e exponencializam isto que colocamos.

As multiplas interacOes entre as religides e as apropriacdes de diversas categorias
entre as mesmas, produzem discursos que se chocam diariamente entre as pessoas.
Entretanto pensar nas religides protestantes como ilhas isoladas que apenas disputam o
campo religioso em Caldas, talvez possa ocultar as tecituras hibridas que foram se
formando ao longo do tempo. As assombracfes e 0s benzedeiros, neste processo de
apropriacdo e ressignificacdo, em que seus usos também passam por transformacoes,
envolvem a hibridacdo. Marshall Sahlins (1990) escreveu algo interessante e que
converge com 0 que estamos abordando neste momento. A cultura é a todo momento
colocada em acgdo. Esta dinamicidade permite tanto suas permanéncias quanto suas
transformacdes e diversificacdes e até mesmo as negacgdes representam uma forma de sua
continuidade cotidiana. Nos Gltimos dias do trabalho de campo, nos defrontamos com um
dado antropoldgico que, de certa forma, implodiu um paradigma da nossa visao sobre a
dimensdo religiosa e que infelizmente merecera atencdo apenas a posteriori porque

envolve outras demandas.

N&o é incomum um caldense catélico possuir um olhar sobre os fieis da
Congregagcéo Crista no Brasil que paira sobre um modo de vida desconhecido, restrito ao
circulo familiar e religioso e que tem concepg¢Bes de mundo, no minimo, diferentes.
Entretanto, esta sociabilidade mais fechada, a qual Branddo também observou em seu
estudo em Monte Mor (1985), no minimo, deve ser relativizada diante de uma possivel

permeabilidade com aquilo que se refere a procura pelos benzedores para a cura de
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moléstias nas criancas e nos jogou uma nova luz sobre o catolicismo popular e as

hibridacdes religiosas em Caldas.

Se colocamos a apropriacdo como possibilidade € porque ndo temos meios para a
interpretamos no momento e sobretudo coloca-la ou ndo dentro de um catolicismo
popular ou simplesmente religiosidade popular. Para além das tantas tentativas das
ciéncias sociais de enquadrar rigorosamente a realidade dentro de conceitos e teorias que
permitem pensa-la de forma adequada e que, sem duvida, ndo a comportam em sua
totalidade, entendemos que nao apenas 0 campo € aberto, nds somos abertos, 0 que nos
permite pensar as sutilezas da maxima hieraclitiana na pesquisa antropologica e historica.
Esta aproximacdo entre protestantes e o catolicismo popular era impensavel até alguns
meses e, talvez, isso se deve, ao fato de que nosso olhar néo estava lapidado para enxerga-
la. De todo modo, o campo nos inquiriu e formulou algumas questfes, as quais merecem

ser trabalhadas futuramente e que néo se esgotaram ao longo deste texto.

Entre elas, merece relevancia a configuracdo historica e a permanéncia do
catolicismo popular caldense ao contrario daquilo que Branddo observou em ltapira
(1985), onde ele foi combatido pelo catolicismo oficial, chamado de erudito na referida
obra e, portanto, interpretado sob a Gtica da resisténcia diante de uma dominacéo sobre
as religiosidades populares. Em Caldas, mediante nossas vivéncias, a maioria para além
do ato de pesquisar em campo, o catolicismo popular ndo parece ter sido tecido de forma
persecutoria, ao contrario, de convivéncia, inclusive com a medicina em contextos, nos
quais alguns médicos indicavam para as pessoas a procura pelos benzedores em casos
especificos. Um dos benzedores mais antigos da cidade é catdlico, vai as missas, tem sua
residéncia e comércio na praca central ao lado da Igreja Matriz e da casa paroquial e ndo

identificamos, aparentemente, qualquer tipo de conflito com os parocos locais.

Outros aspectos em relacdo a esta convivéncia dizem respeito aos chamados da
populagdo para que se os padres benzam residéncias ou pessoas que se consideram
assombradas. N&o presenciamos também qualquer tipo de impedimento ou
aconselhamento para que os catélicos ndo levassem para suas casas 0s ramos benzidos de
coqueiros para serem queimados com a finalidade de afastar as chuvas fortes. Assim,
percebemos que existe uma relacdo de tolerancia da Igreja Catdlica em Caldas, entretanto,
no momento, entendemos que tal suposicdo precisa ser melhor estudada, tanto de um
ponto de vista tedrico, uma vez que esta perspectiva nos € desconhecida a partir das

leituras especificas da temética quanto empirico a partir das pesquisas de campo, através
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de conversas, entrevistas e procura por documentos escritos, como jornais locais, nos
quais Branddo (1985) localizou, em seu trabalho, algumas notas de persegui¢do ao
catolicismo popular.

Quanto a crenca nas assombragdes, ndo podemos determinar a temporalidade de
sua incorpora¢do no municipio, mas seguramente, a partir dos “causos” que tivemos
acesso, ela possui uma profundidade histérica que antecede o século passado, em um
momento no qual a comunicacdo oral era predominante. Nesse sentido, as assombracoes
para viverem no cotidiano caldense hoje, tiveram que dialogar e incorporar varios
aspectos modernizantes que colocaram em maior movimentacdo a vida cotidiana e as
visdes de mundo da populacdo local, tais como a iluminacdo publica, a energia elétrica
nas residéncias, os jornais locais e regionais, o radio, os automoveis, a mecanizacdao do
campo, a televisao e recentemente a internet. Desta forma, de um ponto de vista historico,
a crenga nas assombrag6es nos mostrou uma grande plasticidade e que nos revelou mais
do que uma condicdo necessaria a sua permanéncia: as assombracfes possuem sentidos
profundos, que ao estarem para além da materialidade, representam um conhecimento

sobre o mundo e como atuar nele, exibindo uma dimenséo religiosa e social.

As transformacgdes no municipio possibilitaram que as assombracdes ampliassem
seus sentidos e fossem usadas de outras formas. Entretanto, estas respostas as demandas
da histdria ndo apontam para um desuso absoluto e automatico de determinados sentidos.
Ao contrério, a tradicdo oral e a memoria possibilitaram um acimulo de sentidos
histéricos de inumeras temporalidades e experiéncias que chegaram a
contemporaneidade. Entendemos que este caldeirdo cultural, no qual se interagem
maultiplas representacfes e sentidos, fornece a complexidade que a categoria possui no

municipio e que representou grandes dificuldades de abordagem cientifica.

Ao lado das transformaces e permanéncias residem também as formas como as
narrativas sdo usadas pela populacdo e, nesse sentido, também ha uma pluralizacdo que
varia entre modos de comportamento e entretenimento. Em relacdo a este ultimo, ndo
estamos apenas nos referindo exclusivamente aos jovens, mas também aos adultos de
varias geragdes, que em muitas ocasides utilizam as narrativas e suas experiéncias em um
sentido mais proximo do entretenimento do que um olhar de normatividade ou de um
conhecimento sobre o mundo. Porém, ao que observamos, este uso ndo representa
determinado tipo de satira ou ironia com as assombracOes porque, conforme nos

informaram, o medo permanece, sobretudo quando estdo a noite nas ruas ou vendas e
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necessitam ir embora para suas casas. Assim, mesmo entre transformacées, permanéncias
e multiplos sentidos — lembremo-nos das visdes de C.H.S.B. e R.S. que ndo duvidam da
existéncia, mas Ihe fornece um carater exclusivamente diabolico — entendemos que as
assombracdes vivem no cotidiano caldense, talvez de uma forma menos explicita como
décadas atras no tempo que S.R.B e muitos de nossos narradores viviam nas rogas, mas a
prépria carga da historia e da cultura local, podem evocar sua presenca no cotidiano em
qualquer situacdo, bastando um barulho ou um acontecimento em que a explicagéo

racional seja insuficiente.

As assombragfes estdo por ai, nas ruas escuras, nas matas, nas casas ou
acompanhando pessoas porque para além de suas manifestacbes materiais — aparicoes,
metamorfoses ou barulhos, elas vivem dentro das pessoas e, portanto, representam uma
visdo de mundo que se complementa a racionalidade em um jogo de forcas que nao é
exclusivamente harmdnico ou antagonico. No fundo, este discurso racional que fundou a
filosofia e se materializou na ciéncia moderna também é uma visdo de mundo que
pretende explicar a realidade e cuja pretensdo da universalidade, em um sentido de

substituicdo processual, € uma idealizacdo ocidental.

Esta relacdo é mais complexa porque envolve negociacbes, conflitos e
permeabilidades que se tecem o tempo todo e nossa abordagem sobre 0s jovens caldenses
é um exemplo destes dialogos estabelecidos e, portanto, a racionalidade é apenas uma
forma de compreender o mundo. Assim, todo o discurso racional que Ihe nega existéncia,
inserindo as assombragfes em categorias pejorativas como supersti¢do, lenda, crendice,
mito ou “coisas dos antigos”, também pode ser visto como um grito de desespero da
racionalidade que ndo se realiza em sua plenitude. Independentemente dos discursos, as
assombracdes continuam tanto para quem acredita quanto para aqueles que nédo aceitam

sua existéncia.

Por fim, nosso diagnostico ao longo destes anos de vivéncia e pesquisa no
municipio de Caldas, ndo pode deixar de reafirmar que as representacdes e as praticas que
envolvem as inumeras formas de interagdo entre 0 mundo material e 0 mundo espiritual
estdo presentes na contemporaneidade caldense, mesmo diante de processos de
ressignificacdo. Mediante esta pluralidade, 0 campo nos mostrou que o pensamento cético
de algumas pessoas da comunidade possui determinada relatividade, uma vez que negar
legitimidade ao poder de cura dos benzedores ou ndo acreditar na existéncia das

assombragdes ndo implica necessariamente em ndo possuir receios quanto a eficacia dos
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feiticos. Assim, em face de todo este aparato simbolico e histérico, identificado também
entre 0s jovens caldenses, entendemos que estas visdes de mundo que possuem
tonalidades religiosas, nas quais as assombragfes representam um dos seus aspectos,

permanecem e delineiam as interpretacdes do que é real tanto quanto a racionalidade.
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ANEXOS

Foto de Caldas em 1890. Fonte: Livro de Reynaldo Pimenta “O povoamento do planalto
da Pedra Branca — Caldas e regido”

Belo Horizonte

Séo Lourengo

Sao Paulo

Mapa regional do municipio de Caldas. Fonte: Livro de Reynaldo Pimenta “O
povoamento do planalto da Pedra Branca — Caldas e regido. ”
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Mapa de Caldas e municipios vizinhos. Fonte: Livro de Reynaldo Pimenta “O
povoamento do planalto da Pedra Branca — Caldas e regido”. Devemos destacar que,
segundo a referida obra, este mapa data do centenario de Caldas (1913).

Casardo do século XIX, localizado proximo a prefeitura local. Ha alguns anos ele foi
demolido, apds a morte de uma figura conhecida na cidade, Zé Coco barbeiro. A primeira
janela, da esquerda para a direita, era onde ficava seu saldo. O restante da propriedade era
sua residéncia, junto com sua irma Alzira. Fonte: Livro de Reynaldo Pimenta “O
povoamento do planalto da Pedra Branca — Caldas e regiéo”.
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Casardo do seculo XIX, localizado na praca central. Foto tirada na Sexta-feira da Paix&o
em 2017, logo apos a passagem da procissao.

Casardo do seculo XIX, localizado na praga central. Foto tirada na Sexta-feira da Paixao
em 2017, logo apos a passagem da procissao.
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Foto da encenacdo do julgamento de Jesus Cristo em 2017. Em seguida, a procissao se
deslocou para o Pré-semindrio, onde se realizou a crucificacdo. Ao fundo, a Igreja Matriz.

Foto do interior da Igreja Matriz.
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Ao fundo o Palacio da Uva, ao lado da praca central, construgcdo da época em que a
colheita de uvas e a producéo de vinhos eram referenciais da economia local. No andar
superior, fica a quadra poliesportiva, onde se realizam os campeonatos de futebol do
municipio e em algumas ocasifes sdo feitos bailes. Embaixo, existem salas com diversas
finalidades: advocacia, contabilidade e algumas sdo usadas pelo EJA (Educacdo de
Jovens e Adultos).
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Capela no bairro rural Botafogo.

Igreja de Séo Pedro de Caldas.
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Foto da capela de Santa Barbara, localizada na serra da cidade e sobre a Pedra da Coracéo,
nome derivado da especificidade da formagao rochosa no local.

Foto da Semana Santa de 2017. Encenacdo da condenagéo de Cristo. Este momento, em
especifico, retratou o periodo que Jesus foi atormentado pelo diabo no deserto.
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Foto da Semana Santa de 2017. Procissdo da Via Sacra.

Foto da Semana Santa de 2017. Procissdo da Via Sacra.
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Foto da Semana Santa de 2017. Procissdo do enterro de Jesus, realizada na Sexta-feira da

Paix&o. O padre Pogetto, de batina preta, nos afirmou que as assombragdes nao existem.

Foto da Semana Santa de 2017. Procissao do enterro de Jesus, realizada na Sexta-feira da

Paixao.
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Foto da Semana Santa de 2017. Procissao do enterro de Jesus, realizada na Sexta-feira da
Paix&o. Encenacdo do Choro de Verodnica.
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Dia 21/07 (Sexta-feira)
190 Misa presidda or Dom Jose Luiz Maella Delado, Arcebispode
Pouso uemmmwmmmm familia dos assadorese
V pregoeiros daesta. Em sequida bingo

Dia 22/01 (Sabado)
m 5. celebrada pelo mol\mhnm
:Goiabeiras, § Sa0Jo hdml’ Vista.
?ﬂfﬁfm‘ Nia 29/07 [Sab:

Foto do cartaz da festa do distrito rural de Santana de Caldas.

Altar devocional com santos na casa de C.Z.L.
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Quadro da Virgem Maria com 0 menino Jesus ao lado da caixa de doagdes.
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Procissdo de Domingo de Ramos em 2016. Destaque para a presenca da etnia Xucuru-
Kariri. Os estandartes representam as comunidades rurais do municipio.

Barracas da festa de Nossa Senhora do Patrocinio de 2017, realizada na praga central.
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inio de 2017.

onde foram feitos os shows da festa de Nossa Senhora do Patroc

Palco



203

Estrutura da da festa de Nossa Senhora do Patrocinio de 2017.
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organizado pela prefeitura local.

Desfile dos carros de boi na praga central em 2016

Desfile dos carros de boi na praca central em 2016, organizado pela prefeitura local.
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Carro de boi sendo conduzido a Vila Vicentina (2017).



Jogo de truco na praca central no periodo matutino (2018).
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Jogo de truco na praca central, no mesmo dia, mas no periodo da tarde.

Homem a cavalo conversando com uma mulher na avenida Santa Cruz (2018).
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Ruinas de um chiqueiro em uma residéncia na cidade.
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Outro “causo” de assombracao, escrito pelo mesmo homem.
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