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RESUMO
 
O  presente  trabalho  é  um  estudo  da  cultura  e  identidade caipira  no 
município de Mossâmedes (estado  de Goiás). Partindo de uma perspectiva de 
análise  histórico-processual  e  valendo-se  do  conceito  de 
evento
,  este  trabalho 
procura mostrar, ao contrário de outras análises, que as transformações sócio-
econômicas  vivenciadas  pelo  caipira,  devido  à  expansão  da  economia  de 
mercado  para  o  campo,  não  implicam  no  despojamento  de  sua  identidade 
cultural. De acordo com  a concepção teórico-metodolóica adotada aqui, toda 
mudança é acompanhada por alguma continuidade, às vezes com outra feição, 
porém  com  significado  muito  próximo  ao  de  antes,  pois  toda  mudança  ocorre 
somente  a  partir de  parâmetros  culturais  já  existentes. Isso  quer  dizer  que  a 
cultura  não  é  apenas  determinada  pelos  processos  sócio-
histór
icos,  mas  é 
também fator determinante desses processos. Sendo assim, é possível entender 
que,  a  despeito da  expansão capitalista  para  o  meio  rural,  a cultura  caipira  é 
produzida e reproduzida ao mesmo tempo. Daí é possível dizer que o caipira de 
hoje não é mais como fora, por exemplo, há cinco décadas atrás, porém continua 
sendo caipira. 
 




[image: alt] 
ABSTRACT
 
The present work is a study of caipira culture and identity in the county of 
Mossâmedes  (in  state  of  Goiás).  From  the  perspective  of  historic  on  going 
analys
is which utilizes the concept of event, this work tries to show, to the contrary 
of other analysis, that the social economic transformations lived by the caipira, due 
to the expantion of the market economy for the rural area, does not imply loss of 
it s cultural identity. In accord with the theoretical-
methodology conception adopted 
here, all change brings with it a continuation, at times with other aspect, however, 
with  very  close  the  before  meaning,  because  all  change  occurs  only  from  the 
cultural perimeters that are already in existence. In other words, the culture is not 
only  determined  by  social-historical  processes,  but  it  is  also  a  factor  that 
determines those processes. Being that as it may, it is possible to understand that, 
despit  of  the  capitalistic  expanse  for  country-farmland,  the  caipira  culture  is 
produced and reproduced at the same time. Therefore it is possible to say that the 
caipira of today is not like it was, for example, five decades ago, yet it continue 
being caipira.
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INTRODUÇÃO
  
SOBRE ALGUNS CONCEITOS
 
Antes  de  tudo,  se  faz  necessário  tecer  algumas  digressões  acerca  de 
conceitos importantes neste trabalho  e  que  a  miúdo são entendidos - mais no 
âmbito do senso comum do que no meio acadêmico 
- 
de fo
rma valorativa. 
O  primeiro deles  é o  de  cultura rústica ;  o  termo  rústico  tem sido 
tomado como sinônimo de algo grosseiro  e relativo ao meio rural,  seja uma 
ferramenta,  um  objeto,  um  utensílio  qualquer;  ou  de  alguém  (quase  sempre 
alguém que vive no campo) sem polimento, desprovido de cortesia, rude e tosco 
em  seus  costumes.  Tais  noções  são  facilmente  encontradas  em  muitos 
dicionários.  Entretanto,  não  é  esse  o  sentido  utilizado  neste  trabalho.  Para 
Antônio Cândido (1998),  cultura rústica  refere-se à cultura tradicional do homem 
do campo,
 
único sentido adotado aqui. 
 
Todavia, verdadeiramente, não é uma tarefa fácil libertar tal conceito 
ou, 
qualquer outro, das conotações pejorativas, uma vez arraigadas; trata-se de um 
processo que não pode ser realizado senão em longo prazo. As palavras de Lévi-
Strauss  podem ser  interessantes  para  ajudar a  romper  com o  teor  pejorativo 
presente no termo  rústico : 
Lê
-se  nos  tratados  de  Etnologia  - e  não  nos  menos  considerados  - que  o 
homem deve o conhecimento do fogo ao acaso do raio ou a um incêndio na 
mata; que o achado de uma caça acidentalmente assada nestas condições lhe 
revelou  a  cocção  dos  alimentos;  que  a  invenção  da  cerâmica  resulta  do 
esquecimento de uma bola de argila perto de um forno. Dir-
se
-ia que o homem 
teria
 vivido numa espécie de idade de ouro tecnológica, onde as invenções 
eram colhidas com a mesma facilidade que os frutos e as flores. Ao homem 
moderno estariam reservadas as fadigas do trabalho e as  iluminações do 
gênio. Esta visão ingênua é resultado de um
a total ignorância da complexidade 
e  da  diversidade  das  operações  implicadas  nas  técnicas  mais  elementares. 
Para fabricar um utensílio de pedra lascada eficaz, não basta bater num calhau 
até que  ele se  estilhace: percebeu-se isto bem,  no dia em  que se  tent
ou 
reproduzir os principais tipos de utensílios pré-históricos. Então - e observando 
a  mesma  técnica  nos  povos  que  ainda  a  possuem  -  descobriu-se  a 
complexidade dos procedimentos indispensáveis, e que vão, algumas vezes, 
até a fabricação preliminar de verdadeiros  aparelhos de talhar : martelos com 
contrapesos,  para  controlar  o  impacto  e  a  sua  direção;  dispositivos 
amortecedores  para evitar que a vibração não rompa o estilhaço. É preciso 
também um vasto conjunto de noções sobre a origem local, os procedimen
tos 
de  extração,  a resistência  e  a estrutura  dos materiais  utilizados,  um  treino 
muscular apropriado, o conhecimento dos  jeitinhos , etc (...) (1993: 352 -
353).
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É possível dizer que existe essa mesma noção ingênua em relação aos 
objetos,  ferramentas  e  utensílios  rústicos;  ou  seja,  não  se  considera  que  a 
observação,  a  experimentação  e  o  rigor  estão  subjacentes  à  fabricação  dos 
mesmos;  em  outras  palavras,  não  se  considera  que  existem  técnicas  e 
conhecimentos
 milenares por trás da produção de qualquer utensílio rústico. Na 
realidade,  é  essa  concepção  que  se  mostra  um  equivoco  demasiadamente 
grosseiro. Como exemplo, é possível mencionar a confecção de um cabo para 
uma  ferramenta,  seja  ela  um  machado,  uma  enxada ou  uma  foice:  primeiro  é 
necessário conhecer qual é a madeira mais apropriada e cortá-la na fase mais 
favorecida pela lua, para que a madeira não pereça, devido ao caruncho; daí é 
necessário ter habilidade e técnica para não desperdiçar a madeira, bem como, 
ter  um  senso  de  artesão  e  carpinteiro  para  o  acabamento  final;  tais 
conhecimentos,  habilidades  e  técnicas  são  imprescindíveis  também  para  a 
fabricação de  outros  utensílios  de  madeira,  como  vasilhames, pilão, monjolo  e 
carro  de  bois.  Conhecimentos  semelhantes  também  são  necessários  para  a 
fabricação de utensílios de argila e de metal. É possível dizer que a enxada e o 
arado movido por tração animal foram revolucionários da mesma forma que hoje 
o são o trator e outras máquinas agrícolas. Se existe alguma diferença, trata-
se 
de  uma  diferença  cronológica  e  não  tecnológica,  pois  se  estes  possuem 
tecnologia e sofisticação, aqueles também as possuem; a diferença  é que a 
tecnologia e a sofisticação dos últimos são mais recentes do que a tecnologia e 
sofisticação dos primeiros. 
Outro equívoco grosseiro é conceber os costumes do homem do campo 
como rudes e toscos. Na realidade, a vida no campo contém uma série de 
normas, cortesias e etiquetas que, uma vez infringidas, dão muitos desagrados: 
não  aceitar  o  café  oferecido  na  casa  de  quem  se  está  visitando  pode  ser 
in
terpretado  pelos  donos  da  casa  como  uma  desfeita;  deixar  de  cumprimentar 
uma pessoa no meio rural,  mesmo  que  seja desconhecida, não é uma atitude 
comum. O zelo pela honra no meio rural não existe mais como existira um dia, 
porém ainda não deixou de existir totalmente e, em função disso, as pessoas têm 
bastante cuidado com as palavras para não ofenderem ou diminuírem umas as 
outras em sua dignidade. Mas essas e outras questões serão aprofundadas mais 
adiante. 
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Como  já  foi  dito  anteriormente,  o  conceito  de  cultura  rústica  neste 
trabalho refere-se exclusivamente a cultura tradicional do homem do campo. Não 
obstante, o termo  tradicional  também apresenta alguns problemas semelhantes 
àqueles apresentados pelo termo rústico; geralmente esse conceito é entendido 
por meio do par dicotômico (tradicional / moderno); daí, para alguns, tradicional 
pode  ser  entendido,  negativamente,  como  aquilo  que  designa  costumes 
antiquados,  fora  de  uso,  que  não  representam  mais  os  anseios  populares. 
Quando  se  fala  em  política  tradicional,  por  exemplo,  logo  se  pensa  em 
coronelismo,  oligarquias  e  em  velhas  práticas  tidas  como  autoritárias  e 
retrogradas,
 as quais impedem o progresso, o desenvolvimento da democracia e 
da cidadania.
1 
Em  termos materiais, tradicional  designa  ferramentas, objetos  e 
utensílios obsoletos. 
 
Em  contrapartida,  para  outras  pessoas,  tradicional  pode  ser  entendido 
como aquilo que designa os bons costumes e que mantém a unidade do lar e a 
harmonia social. Quando se fala em família tradicional, logo se lembra de pesso
as 
que têm um passado e um nome a zelar; pessoas dignas de respeito, tanto pelas 
suas histórias, quanto pelas suas posses. Em termos materiais, tradicional pode 
designar  ferramentas,  objetos  e  utensílios  de  muita  estima,  seja  por  sua 
resistência  e  melhor qualidade  em  comparação  aos  mais recentes,  seja  por 
possuírem uma história que lhes confere um grande valor. Para essas mesmas 
pessoas,  moderno  pode  ser  entendido  como  algo  negativo;  são  os  novos 
costumes, aliás, costumes nocivos; é aquilo que esfacela a unidade familiar e a 
harmonia  social.  Em  termos  materiais,  são  ferramentas,  objetos  e  utensílios 
frágeis, de qualidade inferior aos de antigamente, e que não resistem ao trabalho 
pesado. 
 
Mas  existem  outras pessoas,  para quem,  moderno  pode ser  entendido 
posi
tivamente;  designa  o  progresso,  as  máquinas,  os  equipamentos  e  os 
utensílios de alta tecnologia; bem como as práticas e os costumes coetâneos, que 
estão na moda e por isso devem ser assimilados por todos, pelo menos por todos 
que desejarem ficar atualizado
s. 
 
 
 
1 
Tal noção não diz respeito apenas ao senso comum, mas também à teoria política, talvez se 
refira  mais  a  esta  do  que  àquele.  Em  Campos  (2004),  está  bem  nítida  essa  idéia  de  política 
tradicional como sinônimo de oligarquias, coronelismo e a
traso.
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A dicotomia (tradicional / moderno) será discutida, com mais rigor teórico, 
posteriormente. Entretanto, convém dizer que qualquer leitura deste trabalho
 
deve 
afastar as noções valorativas que geralmente se fazem desses dois conceitos. 
Outro conceito problemático e que tem sido interpretado pejorativamente 
é o conceito de  caipira . Durante muito tempo, tal conceito foi tido como sinônimo 
de homem do campo, invariavelmente, sem instrução e inculto; noções que são 
facilmente encontradas nos dicionários da língua portuguesa. Como o conceito de 
caipira também será mais aprofundado no decorrer do texto, por enquanto, se faz 
necessário romper com essa idéia errônea de que o caipira não tem instrução e 
nem cultura. 
 
Na realidade, ambas as noções estão intimamente relacionadas, pois 
quando se fala que o caipira não tem cultura, esta é entendida - no âmbito do 
senso comum, tal como observa o antropólogo Roberto Damatta (1986) - com o 
sentido de instrução, de conhecimento literário, político, econômico ou, em últim
a 
instância, de  educação proporcionada  ou regulamentada pelas instituições  do 
Estado.
 Todavia, como lembra Damatta, nas ciências sociais, cultura designa  um 
mapa, um receituário, um código através do qual as pessoas de um dado grupo 
pensam, classificam, estudam e modificam o mundo e a si mesmas  (ibid:123). 
Daí é possível dizer que todas as sociedades, grupos e pessoas têm cultura. 
Com o caipira não é diferente: ele sabe como e quando plantar e colher 
suas roças, apartar e tirar o leite das vacas, 
escolhe
r a madeira adequada para 
fazer cercas, carro de bois, paiol, etc; sabe o nome das plantas, aves e outros 
animais típicos de sua região; ele sabe também o nome e o tempo certo de cada 
uma das frutas típicas e, destas, preparar os mais variados pratos e doces; sabe 
fabricar vários derivados do leite, como o doce, o queijo, a manteiga e o requeijão; 
também sabe preparar vários derivados do milho, da mandioca e do amendoim, 
como a pamonha, o curau, a canjica, a farinha, o polvilho, o pé-
de
-moleque e a 
paçoca; 
sabe fazer a previsão do tempo à sua maneira e entende das fases e 
influência da lua sobre as várias atividades do seu cotidiano; sabe contar casos e 
histórias de uma maneira admirável; tem as suas crenças, costumes e 
saberes 
consuetudinários; promovem suas festas e eventos (...). Portanto, não há razão 
para acreditar que o caipira não tem cultura. 
 
MOTIVAÇÕES ACADÊMICAS
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A  mudança  social  mais  impressionante  e  de  mais  longo  alcance  da 
metade deste século e, que nos isola para sempre do mundo do passado, é 
a 
morte do campesinato  (Hobsbawm, 1995:284). 
Do fim da década  de 1970 e início dos anos oitenta em diante, houve 
grandes mudanças no meio rural. Na realidade tais mudanças começaram a fluir 
um  pouco  antes.  Quando  o  historiador  Eric  Hobsbawm  fala  em  morte 
do 
campesinato,  ele  está  se  referindo  ao  gigantesco  êxodo  rural  que  atingiu 
praticamente  todo  globo  terrestre  e  diminuiu  drasticamente  a  população  do 
campo, que, durante a primeira metade do século XX, era a maioria absoluta em 
todo mundo e, durante a segunda metade do mesmo século, tornou-se a minoria 
em praticamente todos países.
 
E o êxodo rural veio acompanhado de uma série de transformações nos 
padrões  de  vida  no  campo.  Falando  especificamente  do  Brasil,  houve  uma 
mecanização da agricultura, ou seja, a implementação de máquinas para fazer a 
aragem da terra, a plantação e a colheita das lavouras; tais máquinas passaram a 
concorrer com as ferramentas rústicas do camponês, como o cultivador e o arado 
movido por tração animal, a matraca (espécie de ferrament
a manual utilizada para 
perfurar o solo e nele plantar a semente), a enxada e a carpideira; além disso, 
substituíram muita mão de obra humana, contribuindo para o êxodo rural. Mas, 
essas não foram as únicas mudanças: com a expansão capitalista em direção a
o 
meio rural, houve a pavimentação e construção de uma infinidade de estradas; o 
carro  de  bois  cedeu  espaço  para  o  carro  a  combustão;  houve  a  chegada  da 
energia elétrica, o que teria aposentando o lampião e a lamparina em boa parte 
das propriedades rurais e propiciado a introdução dos vários eletro-eletrônicos e 
eletrodomésticos,  como  televisão,  aparelho  de  som,  ferro  de  passar  roupa 
elétrico, batedeira de bolo, liquidificador, chuveiro elétrico, etc. 
 
Todas essas novidades teriam alterado substancialmente o cotidiano no 
meio rural;  não apenas  nas  questões práticas  do dia-a-dia do  camponês,  mas 
também  em  relação  aos  seus  valores  crenças  e  mitologias.  Aparentemente, 
diante da expansão capitalista, a impressão que se tem é que a  cultura rústica 
do homem do campo não tem a mínima possibilidade de sobreviver. Pelo menos, 
é  esse  sentimento  que  se  tem  ao  fazer  a  leitura  do  livro  clássico  de  Antônio 
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Cândido (1998) [1964], Os parceiros do Rio Bonito, em que o autor faz um estudo 
minucioso  do  modo  de  vida  caipira;  sentimento  que  é  ainda  mais  reforçado 
quando  se faz  a leitura do primoroso livro de Darcy Ribeiro  (1995),  O povo 
brasileiro
, 
no qual é dedico um capítulo ao estudo da cultura caipira.
 
Resultante  da  miscigenação  entre  os  colonos  portugueses,  índios  e 
alguns 
negros que a eles se juntaram, o caipira emerge na região Sudeste do 
Brasil; primordialmente, no atual Estado de São Paulo, de onde se expande para 
o Centro-Oeste brasileiro através das bandeiras. Após a derrocada da mineração, 
no  final  do  século  XVIII,  as  populações  que  se  concentravam  nas  regiões  de 
Minas Gerais, Goiás e Mato Grosso se dispersam e retomam o modo de vida 
rústico da antiga população paulista, compondo a cultura caipira (Ribeiro, ibid). 
 
Apesar de não  se  constituir em um grupo étnico e estando emerso na 
sociedade nacional, o caipira é marcado por costumes bastante característicos. 
Isso  pode ser  observado  nas  músicas, danças,  vestuário,  linguagem,  valores, 
crenças,  etc.  Não  obstante  o  caipira  não seja  o único  camponês  existente  no 
Brasil 
- pois há também o sertanejo nordestino e os gaúchos e gringos da região 
Sul do país - por questões de caráter prático, este trabalho se limita ao estudo do 
caipira;  mais  especificamente  ao  caipira  do  estado  de  Goiás,  no município  de 
Mossâmedes.
 
O  diagnóstico  de  que  a  cultura  caipira  não  poderá  sobreviver  às 
intempéries  sociais  da  expansão  capitalista,  mais  do  que  uma  constatação 
empírica dos fatos é, na realidade, fruto de uma abordagem que dicotomiza 
continuidade  e  mudança  ou  tradição  e  modernidade.  Diante  disso,  o  presente 
trabalho  propõe  uma  outra  perspectiva  de  análise,  na  qual,  continuidade  e 
mudança ou tradição e modernidade não sejam tidas como aspectos excludentes 
e sim como aspectos complementares de um mesmo processo social. Partindo 
desse pressuposto, talvez seja possível pensar na continuidade da cultura e da 
identidade caipira com menos pessimismo.
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1 
-
 SOBRE OS ASPECTOS TEÓRICO
-
METODOLÓGICOS 
 
E AS TÉCNICAS DE PESQUISA: A IDENTIDADE CULTURAL DO 
 
CAIPIRA EM MOSSÂMEDES SOB UMA PERSPECTIVA 
 
HISTÓRICO
-P
ROCESSUAL
 
1.1 
-  REVENDO  ALGUMAS  ANÁLISES  PESSIMISTAS  SOBRE  A 
CONTINUIDADE DA CULTURA
 
CAIPIRA
 
A  partir  de  meados  do  século  XX  foram  feitas  várias  pesquisas, 
principalmente na zona rural e em cidades do interior do Brasil, que se tornaram 
conhecidas como estudos de comunidades (Nogueira, 1955). Tais estudos foram 
caracterizados pelo enfoque de grupos populacionais que compartilhavam uma 
mesma identidade cultural e, como o próprio nome indica,  tiveram as relações 
comunitárias  como  fulcro  principal  de  suas  análises;  fundamentalmente,  as 
relações de parentesco, as relações vicinais e de mútua ajuda (Moreira, 1963). 
Todavia, as discussões sobre o homem do campo, seu modo de vida e 
toda sua cultura têm sido abordadas, freqüentemente, com bastante pessimismo 
pel
os  estudos  de  comunidades.  Esse  pessimismo  deve-se  ao  fato  de  os 
pesquisadores  constatarem  uma  ruptura  significativa  em  relação  à  cultura 
tradicional  do  homem  do  campo,  em  face  da  expansão capitalista  e,  por  isso, 
concluem que essa cultura tende a desaparecer. 
Não  obstante, os  estudos de  comunidades receberam  várias críticas. 
Segundo  Nogueira  (1955),  um  dos  problemas  mais  significativo  acerca  dos 
estudos  de comunidades  consiste na  produção de  trabalhos  demasiadamente 
descritivos e com um nível de explicação teórica aquém do esperado de trabalhos 
acadêmicos.  De  acordo  com  Ianni  (1989),  os  mesmos  foram  tidos  como  mais 
científicos, porém, na realidade, foram turvados pela técnica demasiada e pela 
crença positivista na ciência, em prejuízo da criatividade. 
Há 
mais  de  quarenta  anos  atrás  -  distanciando-se  dos  estudos  de 
comunidades, por entender que os mesmos suprimiam  no pesquisador o senso 
dos problemas  - Antônio Cândido publicou Os parceiros do Rio Bonito, livro que 
se tornou um clássico, sendo referência imprescindível para quem deseja realizar 
algum  estudo  sobre  o  homem  do  campo,  que, obedecendo  alguns  critérios,  é 
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chamado por ele de  caipira . 
1.1.1 
- 
O CAIPIRA POR ANTÔNIO CÂNDIDO: UM PROGNÓSTICO DESANIMADOR
 
Tudo  indica  que  Cândido  foi  pioneiro  em  investigar  os  costumes  do 
homem  do  campo  valendo-se,  sociologicamente,  do  conceito  de  caipira.  Em 
termos gerais, assim ele define algumas das principais características do caipira: 
A vida social do caipira assimilou e conservou os elementos pelas suas origens 
nômades.  A  combinação  dos  traços  culturais  indígenas  e  portugueses 
obedeceu  ao  ritmo  nômade  do  bandeirante  e  povoador,  conservando  as 
características  de  uma  economia  largamente  permeada  pelas  práticas  de 
coleta  cuja  estrutura instável  dependia  da mobilidade  dos  indivíduos  e dos 
grupos, por isso na habitação, na dieta, no caráter do caipira, gravou-se para 
sempre  o provisório da aventura ( ). Os costumes na área estudada eram 
rudes; os homens eram irascíveis e valentes, matando-se uns aos outros com 
freqüênc
ia  atestada  pelas  cruzes  e  capelinhas  votivas,  desconfiando  do 
estranho,  mas  prontos  à  hospitalidade  desde  que  não  surgissem  dúvidas 
(1998: 37, 41) [1964].
 
Para Cândido,  a desconfiança, a  violência e  a segregação  do caipira 
podem  ser  explicadas  principalmente  pelo  próprio  tipo  de  economia  e 
povoamento, que ilhava as choupanas e os bairros pela agricultura itinerante de 
subsistência  (ibid: 42). Porém, segundo ele, a característica mais marcante do 
caipira reside em um modo de vida, social e material, fundamentado no que ele 
chama de  mínimos vitais . Isso quer dizer que as relações sociais do caipira se 
dariam circunscritas em determinados limites físicos (dentro dos bairros rurais) e, 
em  certas  esferas  (a  familiar,  a  religiosa,  a  vicinal  e  a  lúdica).  Dentro  de 
determinados limites se daria também à produção dos recursos que propiciavam 
a  sobrevivência  do  caipira.  Cândido  considerou  como  caipira  os  posseiros, 
agregados,  parceiros  e  pequenos  sitiantes  cuja  produção  de suprimentos  não 
tinha finalidade comercial ou a tinha muito raramente. Em outros termos, o caipira 
mantinha um grau mínimo de sociabilidade, necessário apenas para assegurar a 
coesão dos grupos  dentro dos bairros rurais;  além disso, produzia  apenas a 
quantidade mínima de alimentos e outros recursos que assegurassem a própria 
sobrevivência e a sobrevivência de sua família.
 
O  livro  de  Antônio  Cândido  foi  publicado  no  limiar  das  vicissitudes 
ocorridas  no campo.  Muito embora,  ele  tenha  se distanciado  dos estudos  de 
comunidades e faça uma análise bastante elaborada acerca da cultura tradicional 
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do homem do campo, a qual ele denomina de  cultura rústica , tal análise não 
permite vislumbrar um futuro muito otimista em relação a essa cultura: 
 
A cultura do caipira como a do primitivo, não foi feita para o progresso: a sua 
mudança  é  o  seu  fim  porque  está  baseada  em  tipos  tão  precários  de 
ajustamento ecológico e social, que a alteração destes provoca a derrocada 
das
 formas de cultura por eles condicionadas. Daí o fato de encontrarmos nela 
uma  continuidade  impressionante,  uma  sobrevivência  de  formas  essenciais, 
sob transformações de superfície, que não atinge o cerne se não quando a 
árvore
 
já
 foi derrubada e o caipira deixou de o ser (ibid: 82-
83).
 
Como  é  possível  perceber,  Cândido  entende  que  a  continuidade 
da 
cultura caipira está relacionada com a não alteração  de aspectos essenciais 
dessa cultura, pois a alteração desses aspectos implicaria no seu esfacelamento. 
Em face das transformações ocasionadas pela expansão do capitalismo no meio 
rural, Cândido teoriza a existência de  três tipos ideais de caipira , dando maior 
importância ao segundo caso, o qual seria o comportamento mais comum dos 
grupos rústicos diante da situação estudada por ele:
 
Podemos verificar no caipira paulista três reações adaptativas em face de tal 
processo: 1) aceitação dos traços impostos e propostos; 2) aceitação apenas 
dos  impostos;  3)  rejeição 
de
  ambos  (...). O  segundo  caso  é  o que  mais 
interessa  (...).  Ele  é, 
com
  efeito,  o  dos  pequenos  lavradores  sitiantes  ou 
parceiros, que, embora cada vez mais arrastados para o âmbito da economia 
capitalista, e para a esfera de influência das cidades, procuram ajustar-se ao 
que se poderia chamar de mínimo inevitável de civilização, procurando doutro 
lado preservar-se o máximo possível das formas tradicionais de equilíbrio. Daí 
qualificá
-
los
 como grupo que aceita da cultura urbana os padrões impostos - 
aquilo que não poderiam recusar sem comprometer sua sobrevivência -, mas 
rejeitam  os  propostos,  os  que  não  se  apresentam  com  força  incoercível, 
deixan
do margem mais larga à opção. (Para Cândido), 
(...)
 a pesquisa leva a 
hipótese de que, em condições semelhantes, os grupos rústicos dotados de 
alguma força integrativa reagem preferencialmente conforme o  segundo  tipo 
discriminado.  O  primeiro  e  o  terceiro  casos  correspondem,  em  tese,  ao 
indivíduo, ou a família, que enfrentam como tais a situação nova: seja porque 
se desligaram do grupo, seja porque este se desintegrou ou está em via de 
desintegração.
 
(ibid: 218
-
219).
 
Não
 
obstante
 a 
análise
 
de
 
Cândido
 
seja
 do  tipo ideal  weberiano
2
, é 
 
possível
 
perguntar:
 existiriam, concretamente, casos em que - fazendo parte da 
sociedade nacional - fosse possível rejeitar completamente os valores inerentes 
ao capitalismo? Ou, pelo contrário - sendo integrante de uma cultura tão peculiar, 
cuja  economia  está  baseada  na  subsistência  -  seria  possível  incorporar 
plenamente os valores da economia de mercado? A resposta mais coerente para 
 
 
2
 Para Weber (1992), isso quer dizer que a explicação teórica é uma construção intelectual que se
 
 afasta, em certa medida, da realidade concreta. 
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essas duas questões, indubitavelmente, não deve ser afirmativa. Talvez por isso, 
esses dois casos não têm muita relevância na análise de Cândido. Contudo ainda 
é possível perguntar: adaptando-se parcialmente aos valores do capitalismo, ou 
seja, àqueles valores que a economia de mercado impõe, o caipira perde a sua 
identidade cultural, isto é, deixa de ser caipira? Segundo a análise de Cândido, 
como  já  foi  sugerido  anteriormente,  tal  adaptação  tem  limites  que,  uma  vez 
ultrapassados, fazem com que o caipira deixe de sê-lo. Para Cândido, em última 
instância,  a  identidade  cultural  do  caipira  depende  do  número  e  grau  das 
alterações sofridas pela cultura caipira, o que não deixa de ser uma análise 
pessimista, a qual não se distancia muito dos estudos de comunidades. 
 
Depois de mais de trinta anos após a publicação de Os parceiros do Rio 
Bonito
, Darcy Ribeiro publica O povo brasileiro, 
livro
 
no
 qual dedica um capítulo 
ao estudo do caipira e,  mais do que Cândido (1998), Ribeiro (1995) prevê 
um 
futuro
 
melancólico em relação à cultura tradicional do caipira.
 
1.1.2 
- O CAIPIRA POR DARCY RIBEIRO: O  GOLPE FINAL
 
De  acordo  com  Ribeiro  (1995),  o  Brasil  é  marcado  por  uma  vasta 
diversidade cultural que resultou, basicamente, de fatores ecológicos, econômicos 
e migratórios. Tendo em  vista  essa grande diversidade, ele  divide o  Brasil em 
cinco áreas culturais bastante específicas, as quais denomina de  brasis crioulo, 
caboclo, sertanejo, caipira e sulinos . 
Segundo Ribeiro, o caipira emerge através de um longo processo 
iniciado 
pelos  velhos  bandeirantes  paulistas,  que  no  grande  afã  por  índios  e  ouro, 
adentraram o sertão dos atuais estados de Minas Gerais, Goiás e Mato Grosso. 
Segundo ele,  Nessas  andanças, muitos  paulistas acabaram por se  fixar em 
regiões distintas fazendo
-se criadores de gado ou lavradores  (ibid: 369). 
O ouro, uma vez descoberto, teria proporcionado um padrão de  vida 
faustuoso, principalmente em Minas Gerais, mas muito breve. Na realidade tudo 
tinha  mais  aparência  do  que  concretude.  O  próprio  Darcy  Ribeiro  lembra  que 
Toda  uma copiosa  documentação histórica  mostra como  se  podia  morrer  de 
fome ou apenas sobreviver comendo raízes silvestres e os bichos mais imundos, 
com  as  mãos  cheias  de  ouro  (ibid:  374).  De  acordo  com  Sérgio  Buarque  de 
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Holanda,  Dizia-se que à falta de chumbo, eram empregados granitos de ouro nas 
espingardas de caça e que eram de ouro as pedras onde se punham as panelas 
nos  fogões  (...)  (1990:  47)  [1945].
3 
Mas  de  qualquer  forma,  segundo  Ribeiro, 
após  a  decadência  da  economia  aurífera,  toda  população  das  regiões  Centro-
Oeste, Sudeste (incluindo Espírito Santo, Rio de Janeiro e não apena
s São Paulo) 
e até mesmo do Sul (incluindo apenas algumas regiões do Paraná) entra em um 
processo de  deculturação , equilibrando-se  numa variante da cultura brasileira 
rústica que se cristaliza como área cultural caipira  (1995: 383). 
Embora, Ribeiro (ibid) não o descreva com tantos detalhes, para ele o 
caipira e a sua cultura não são muito diferentes do que foi descrito acima com 
base em Antônio Cândido. Entretanto, parece ser possível dizer que a análise dos 
brasis , feita por Ribeiro, ajuda a entender melhor quem é o caipira em termos 
regionais.  É  bastante  comum  pensar  que  caipira  é  o  homem  do  campo  de 
qualquer região do Brasil; da mesma forma é muito comum tomar o caipira pelo 
sertanejo e vice-versa. Isso pode ser verificado em boa parte dos dicionários da 
língua portuguesa. Todavia, em Darcy Ribeiro, isso não ocorre. Para ele, como já 
foi dito anteriormente, devido a fatores econômicos, ecológicos e migratórios, a 
cultura  caipira  se  desenvolveu especificamente  nas  regiões  Sudeste  e  Centro-
Oeste, atingindo também algumas regiões do Paraná; portanto, o caipira seria, 
para  Darcy  Ribeiro,  tipicamente  um  homem  do  campo  dessas  regiões.  O 
sertanejo, por sua vez, seria originalmente do sertão nordestino, apesar de que, 
posteriormente, tivesse imigrado para a r
egião Centro
-
Oeste. Além das diferenças 
regionais, de acordo com Darcy Ribeiro, haveria também diferenças econômicas; 
no caso, a economia caipira estaria baseada na agricultura de subsistência, sendo 
complementada pela criação de alguns parcos animais domé
sticos, como galinha, 
porco e vaca leiteira; já a economia sertaneja, por sua vez, estaria baseada na 
atividade pastoril com a criação de gado voltada para o mercado interno.
 
Não obstante, Ribeiro faça uma análise histórica da gênese e formação 
 
 
3 
No livro, Caminhos de Goiás: da construção da decadência aos limites da modernidade, o autor, 
Nas
r Fayad Chaul, questiona o suposto padrão elevado de vida que a mineração teria propiciado 
em Goiás. Para Chaul (2002), não é possível falar em decadência pós-mineração em Goiás, pois 
o ouro não trouxe nenhuma benesse; segundo ele, ao contrário, em qualquer lugar que se pense, 
a mineração sempre foi uma atividade degradante, cuja riqueza nunca permanece no local de 
origem.
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do caipira e seu livro também não seja um estudo de comunidades , ele acredita 
no  total  esfacelamento  da cultura  tradicional do  caipira  em face  da  expansão 
capitalista no campo:
 
O sistema de fazendas que foi implantado e expandido 
inexoravelmente
 
para
 a 
produção de artigos, cria um novo mundo no qual não há mais lugar para as 
formas  de  vida  não  mercantis  do  caipira,  nem  para  a  manutenção  de  suas 
crenças tradicionais, de seus hábitos arcaicos e de sua economia familiar.
 
Com 
a difusão desse sistema novo, o caipira vê desaparecerem, por inviáveis, as 
formas  de solidariedade  vicinal  e  de  compadrio,  substituídas  por  relações 
comerciais.  Vê  definhar  as  artes  artesanais,  pela  substituição  de  panos 
caseiros por tecidos fabris, e, com elas, o sabão a pólvora, os utensílios de 
metal que já ninguém produz em casa e devem ser comprados (...). O golpe 
derradeiro  na 
vida
 
do
 
caipira
  tradicional  que  acaba  por  marginalizá-
lo 
definitivamente se da com a ampliação do mercado urbano de carne, que torna 
viável a exploração das áreas mais remotas e de terras pobres ou ricas para a 
criação de gado. A partir de então, a cada roça de caipira ainda consentida 
para derrubar a mata ou para desbastar capoeiras se segue o plantio de capim 
e a desincorporação automática do sistema prevalecente, 
para
 devotá-lo ao 
pastoreio (ibid: 390
-
391).
 
Esse  pessimismo  em  relação  à  sobrevivência  da  cultura  caipira  não  é 
resultado  apenas  da  constatação  empírica  dos  fatos;  na  realidade,  deriva, 
primordialmente,  de  uma  abordagem  que  dicotomiza  continuidade  e  mudança
4 
não dando ao caipira a possibilidade de mudar, sem que isso signifique a perda 
da sua identidade cultural. 
 
1.2 
- POR UMA OUTRA PERSPECTIVA DE ANÁLISE ACERCA DA CULTURA 
CAIPIRA
 
Além  das  várias  críticas  já  mencionadas  acerca  dos  estudos  de 
comunidades, 
as discussões sobre continuidade e mudança
 -
 que, de certa forma, 
adquirem bastante importância nesses estudos - têm sido bastante questionadas. 
Um dos críticos dessa dicotomia é o antropólogo Marshall Sahlins. 
 
Sahlins  considera  estrutura  (continuidade)  e  história  (mudança)  como 
partes indissolúveis de um mesmo processo:
 
A  história  é  ordenada  culturalmente  de  diferentes  modos  nas  diversas 
sociedades,  de  acordo  com  os  esquemas  de  significação  das  coisas.  O 
contrário  também  é  verdadeiro:  esquemas  culturais  são  ordenados 
 
 
4
 O dualismo (continuidade / mudança), muito embora em outro contexto, desde a Antigüidade tem 
inquietado  grandes  filósofos. Para  o filósofo  pré-
socrático
,  Parmênides,  as  coisas  e  os  seres 
tinham uma característica ontológica que era a imutabilidade. Já o seu contemporâneo, Heráclito, 
acreditava que a essência das coisas e dos seres era a permanente mudança. Aliás, é dessa 
dicotomia que s
urge, posteriormente, idealismo e dialética (Lara, 2001). 
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historicamente  porque,  em  maior  ou  menor  grau,  os  significados  são 
reavaliados quando realizados na prática (1990: 7)
 
Entendendo  esquemas de significação 
das
 coisas
 
como
 
estrutura,
 
é 
 
possível dizer que a história, na concepção de Sahlins, se efetiva de acordo com 
a estrutura  sociocultural de  um povo.  Por outro lado,  tal estrutura é  alterada 
historicamente através da ação humana, pois é através da ação humana que os 
esquemas de significados são revistos. Para analisar melhor como tudo se pas
sa, 
Sahlins propõe a utilização do conceito de  evento ; para ele, 
(...) um evento não é apenas um acontecimento característico do fenômeno, 
mesmo  que,  enquanto  fenômeno,  ele  tenha  forças  e  razões  próprias, 
independente de qualquer sistema simbólico. Um evento transforma-se naquilo 
que lhe é dado como interpretação. Somente quando  e apropriado por, e 
através do esquema cultural, é que adquire uma significância histórica (...). O 
evento é  a  relação entre  um  acontecimento e a estrutura (ou estruturas):  o 
fech
amento do fenômeno em si mesmo enquanto valor significativo, ao qual se 
segue sua eficácia histórica específica (ibid: 14 
-
 15).
 
Na realidade, o que Sahlins quer esclarecer é que um evento é mais do 
que um acontecimento; este seria, para ele, um fato ou, para ser mais preciso, 
uma fatalidade no sentido de algo que acontece sem significado algum; o evento, 
por sua vez, é o significado que emerge de um acontecimento mediante a cultura. 
Dessa  forma,  para  Sahlins,  um  acontecimento  que,  aparentemente,  introduz 
mudança  não  implica,  necessariamente,  em  perca  de  traços  culturais  ou  da 
identidade cultural, mas sim - conforme o significado ou a interpretação que se 
tem do acontecimento mediante a cultura - em produção e reprodução da cultura 
e da própria identidade c
ultural de uma sociedade. 
 
De acordo Sahlins,
 
(...) dado que as sociedades tradicionais que os antropólogos habitualmente 
estudam  são  submetidas  a  mudanças  radicais,  impostas  externamente  pela 
expansão  capitalista  ocidental,  não  é  possível  manter  a  premissa  de  que  o 
funcionamento  dessas  sociedades  está  baseado  em  uma  lógica  cultural 
autônoma. Essa proposição resulta de uma confusão entre um sistema aberto 
e  a  total  ausência  de  sistema,  tornando-nos  incapazes  de  dar  conta  da 
diversidade de respostas locais ao sistema mundial, em especial daquelas que 
conseguem
 
persistir em seu rastro (ibid: 10). 
 
Entre os críticos do dualismo (continuidade / mudança) aparece também 
Max Gluckman, que por sua vez, tem suas idéias corroboradas pelo antropólogo 
brasileiro João Pacheco de Oliveira Filho. De acordo com Oliveira Filho (1988), 
Gluckman  rompe  com  o  dualismo  evolucionista,  que,  conforme  o  grau  de 
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progresso  das  sociedades  em  contato,  as  concebia  como  tradicionais  e 
modernas. 
 
A  superação  da  dicotomia  (tradicional  /  moderno)  faz  com  que  tais 
conceitos deixem de fazer sentido, pelo menos em termos excludentes, como se 
aquele excluísse este e  vice-versa; além  disso, de  certa forma, é  também a 
superação do dualismo (continuidade / mudança), uma vez que a tradição seria a 
con
tinuidade de um modo de vida antigo e a modernidade, por sua vez, seria a 
superação desse modo de vida.
 
No  livro,  A  invenção  das  tradições,  organizado  pelo  historiador  Eric 
Hobsbawm em parceria com Terence Ranger, de certa forma, também ocorre a 
superação 
da  dicotomia  (tradicional  /  moderno).  De  acordo  com  Hobsbawm 
(1997),  Muitas vezes, tradições que parecem ou são consideradas antigas, são 
bastante  recentes,  quando  não  são  inventadas .  Como  exemplo,  ele  cita  toda 
pompa cerimonial da realeza britânica, que seria uma tradição dos séculos XIX e 
XX. 
 
Segundo Hobsbawm, 
 
O  termo  tradição  inventada  é  utilizado  num  sentido  amplo,  mas  nunca 
indefinido.  Inclui  tanto  as  tradições  realmente  inventadas,  construídas  e 
formalmente institucionalizadas, quanto as que
 surgiram de maneira mais difícil 
de localizar num período limitado e determinado de tempo - às vezes coisa de 
poucos anos apenas  -  e  se  estabeleceram  com  enorme rapidez. (...) Por 
tradição  inventada  entende-se  um  conjunto  de  práticas,  normalmente 
regula
das por regras tácitas ou abertamente aceitas; tais práticas, de natureza 
ritual ou simbólica, visam inculcar certos valores e normas de comportamento 
através da repetição, o que implica, automaticamente, uma continuidade em 
relação ao passado (ibid: 9).
 
Para Hobsbawm (ibid),  invenção de tradições  não tem o sentido de algo 
fictício, de um engodo ou farsa, mas de algo que foi criado historicamente por 
decreto deliberado ou que tenha surgido espontaneamente em um dado período 
histórico.  Na  realidade,  Eric  Hobsbawm  quer  ressaltar  as  tradições  como 
fenômenos  históricos  e  não  como  fenômenos  perenes  e  imutáveis,  o  que 
corrobora as concepções de João Pacheco de Oliveira Filho acerca da dicotomia 
(tradicional / moderno) e de Marshall Sahlins acerca do dualismo (continuidade / 
mudança).
 
Entretanto,  convém  ressaltar  que  o  presente  trabalho  não  visa  a 
desconstrução dos conceitos de tradicional e moderno, como se os mesmos não 
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tivessem nenhuma capacidade analítica. Na realidade, este trabalho não pode, de 
forma alguma, prescindir de ambas as categorias. A esse propósito, convém 
lembrar das palavras de José de Souza Martins: 
(...) creio que aqueles de nós que estamos preocupados em ir além dos 
esquemas dualistas, devem, num primeiro momento demorar, não apenas nos 
li
mites  das  dualidades,  mas  também  sobre  sua  gênese  teórica  e  seus 
compromissos, para darmos o primeiro passo antes do segundo, isto é, para 
descobrirmos primeiro a razão do dualismo. É que o dualismo não pode ser 
ingenuamente reduzido a um engano, a uma imperfeição teórica, a um viés. 
Assim como a análise dialética, ele também tem a sua razão, que é uma razão 
anti
-
histórica, mas historicamente determinada (1981: 12).
 
Conforme as concepções analítico-explicativas de Marshall Sahlins e Max 
Gluckman,  o  fulcro  deste  trabalho  não  é  saber  se  a  cultura  tradicional  do 
camponês  vai  sobreviver  aos  imperativos da  economia  de  mercado; ou  se vai 
desaparecer totalmente ou parcialmente. Em uma análise que considera mudança 
e continuidade como partes indissolúveis de um mesmo processo, interessa saber 
como  tais  fenômenos  atuam  simultaneamente.  No  caso  específico  de 
Mossâmedes, interessa saber como a cultura caipira é produzida e reproduzida 
simultaneamente em face da expansão capitalista. Na realidade, o que o presente 
trab
alho está propondo é que a cultura caipira seja analisada de uma perspectiva 
histórica  ou,  em  outras  palavras,  de  uma  perspectiva  processualista, 
considerando  continuidade  e  mudança  como  dois  aspectos  que  se  aproximam 
mais da realidade quando forem percebidos sob uma ótica de completude e não 
sob uma ótica de exclusão.
 
1.3 
-
 SOBRE AS TÉCNICAS E AS ESTRATÉGIAS DE PESQUISA
 
De acordo com Bourdieu,
 
(...)  as  diferentes  técnicas  podem,  em  certa  medida  variável  e,  com 
rendimentos desiguais, contribuir para o conhecimento do objeto, contanto que 
sua utilização seja controlada por uma reflexão metódica sobre as condições e 
limites de sua realidade que, em cada caso, depende de sua adequação ao 
objeto, isto é, à teoria do objeto (1999:64).
 
Seguramente, o objeto  deste trabalho sugere uma técnica qualitativa. 
Nesse sentido, o presente trabalho procura conciliar a etnografia e a observação 
de  pistas  ou  sinais
 
que  podem  revelar  algo  sobre  a  identidade  cultural do 
caipira. 
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De acordo com o historiador Carlo Ginzburg (1989), a ciência se faz 
através de analogias, postulações ou conjeturas acerca da realidade. Com isso, 
ele  nega  a  possibilidade  de  se  fazer  uma  ciência  puramente  objetiva.  Para 
Ginzburg,  até  mesmo  técnicas  ou  procedimentos  de  pesquisa  considerados 
obje
tivos, como a estatística, prescindem da intuição. Segundo ele, a realidade 
não pode ser conhecida diretamente, mas através de detalhes que, para várias 
pessoas,  poderiam  passar  despercebidos.  Daí,  Ginzburg  desenvolveu  uma 
técnica de pesquisa denominada po
r ele de  pistas ou sinais . 
Ginzburg (ibid) fala de um médico italiano, chamado Giovanni Morelli, que 
identificava o autor de quadros artísticos através da observação desses detalhes 
menos perceptíveis, mas que freqüentemente apareciam em quadros do mesm
o 
autor. Segundo Ginzburg,
 
(...)  (dizia  Morelli),  é  preciso  não  se  basear,  como  normalmente se  faz,  em 
características mais vistosas, portanto mais facilmente imitáveis, dos quadros: 
os olhos erguidos para o céu dos personagens de Perugino, o sorriso dos d
e 
Leonardo,  e  assim  por  diante.  Pelo  contrário  é  necessário  examinar  os 
pormenores mais negligenciáveis e menos influenciáveis pelas características 
da escola a que o pintor pertencia: os lóbulos das orelhas, as unhas, as formas 
dos dedos das mãos e dos pé
s. (ibid: 144).
 
Além  de  Morelli,  Ginzburg  (ibid)  cita  Sherlock  Holmes  e  Freud, 
entendendo  que  ambos  também  utilizam  a  técnica  das  pistas  para, 
respectivamente, desvendar um caso e dar um diagnóstico de ordem psicológica. 
Ginzburg acredita que não é mera coincidência que Morelli, Conan Doyle (criador 
de Sherlock Holmes) e Freud sejam médicos; segundo Ginzburg, a técnica das 
pistas é bastante utilizada pelos médicos, já que muitas doenças não podem ser 
observadas  diretamente,  portanto,  é  necessário  observar  os  sintomas  da 
enfermidade, que, seguramente, são formas de pistas.
 
Tal como na medicina, muitos casos nas ciências sociais não podem ser 
observados diretamente; para investigá-los são necessários outros mecanismos e 
a investigação de pistas é um mecanismo bastante apropriado. Na realidade, boa 
parte das  pesquisas  históricas e  sociológicas  se  vale da  utilização  de  pistas: 
Durkheim (1984), em seu livro,
 
A divisão do trabalho social, defende a tese de 
que  tal  divisão  tem  um  conteúdo  moral,  cuja  finalidade  é  manter  a  sociedade 
coesa;  todavia,  ele  não  estuda  a  moral  em  si,  pois  se  trata  de  algo  bastante 
abstrato; então Durkheim estuda a jurisprudência, o que segundo ele, seria um 
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efeito da moral. Nesse caso, a jurisprudência pode ser considerada uma espécie 
de s
intoma ou pista da qual Durkheim se valeu. Também Norbert Elias (1994), em 
seu livro, O processo civilizador: uma história dos costumes, se vale das pistas; 
para  corroborar sua  tese  de  que  os  costumes  tornaram-se  mais civilizados  ao 
longo do tempo, Elias recorre a quadros artísticos que retratavam os costumes, o 
que não deixa de ser uma pista. Como outro exemplo de investigação que se vale 
de pistas, tem-se a análise que o antropólogo brasileiro Roberto Damatta (1998) 
faz  acerca  da  identidade  nacional;  em  seu  livro,  O  que  faz  o  brasil,  Brasil
, 
Damatta, com muita sutileza e intuição aguçada, explica a identidade brasileira 
através  aspectos,  como  as  festas,  a  religiosidade,  a  culinária  e  outros  que, 
seguramente podem ser considerados como pistas ou sinais. 
Ne
ste trabalho, foram apresentadas duas discussões teóricas (O estigma 
do  Jeca  Tatu  e As  discussões  sobre música caipira e música sertaneja) 
que, 
direta ou indiretamente, são formas de pistas para se entender melhor o tema da 
identidade cultural caipira. Além dessas duas discussões, foram tiradas algumas 
fotografias  a  fim  de apresentá-las  como  uma  forma  de  documento  do  qual  se 
pode obter algumas pistas para o melhor entendimento da temática aqui tratada. 
Contudo, o presente trabalho não pode prescindir de uma investigação 
etnográfica; no caso, a observação de pistas, é um mecanismo que pode auxiliar 
a investigação em campo. Quanto a esta, vale a pena lembrar, aqui, de algumas 
lições contidas no livro clássico de Malinowski, Argonautas do Pacífico Ocidental, 
que o presente trabalho tem como referência para a pesquisa em campo. 
De  acordo  com  Malinowski  (1978),  a  pesquisa  científica  pressupõe 
clareza e absoluta honestidade; para ele, só é cientificamente válida a etnografia 
que  apresentar  as  declarações  e  interpretações  do  grupo  com transparência 
irrepreensível, de um lado, distinguindo-se nitidamente das conclusões do autor, 
fundamentadas em seu bom senso e intuição, de outro lado. Em outras palavras, 
Malinowski propõe a  busca da objetividade  na constatação  ou descrição dos 
fatos. Porém, deixa algum espaço para o bom senso e intuição do pesquisador na 
análise final dos fenômenos. Em sua visão, primeiramente o pesquisador deve 
visar objetivos puramente científicos; depois, garantir boas condições de trabalho 
em campo; e por fim, deve valer-se de técnicas e estratégias satisfatórias para 
obter, manipular e registrar informações. 
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De modo geral,  Malinowski (ibid) entende que,  para uma boa pesquisa 
etnográfica, é imprescindível abarcar os seguintes aspectos: 1) as re
gularidades 
ou as práticas culturais cristalizadas; 2) o dia-a-dia prático, ou seja, como se dão 
as  rotinas  do  cotidiano;  3)  e,  finalmente,  as  concepções  e  pontos  de  vista  do 
grupo acerca de seu próprio universo.
 
As estratégias adotadas para conseguir informações foram as seguintes: 
entrevista com aplicação de questionários contendo questões diretivas e não 
diretivas; observação participante; e obtenção e de fotografias, com o propósito já 
mencionado anteriormente.
 
O  trabalho  de  campo  foi  realizado em  três  etapas.  A  primeira  delas 
ocorreu entre os dias onze e dezoito de julho de 2004, quando foram aplicados 21 
questionários que foram divididos em quatro partes: 1) a primeira diz respeito aos 
dados  pessoais  acerca  do  homem,  da  mulher  e  dos  filhos;  2)  a  segunda  diz 
respeito  à  propriedade;  3)  a  terceira  diz  respeito  ao  cotidiano  da  pessoa 
entrevistada; 4) e a quarta diz respeito à economia familiar. A segunda etapa se 
deu entre os dias seis e doze de dezembro de 2004, quando foi finalizada a fase 
das entrevistas com aplicação dos questionários, retornando às casas visitadas 
anteriormente,  exceto  em  uma  delas;  como  não  foi possível  concluir  uma  das 
entrevistas, a mesma foi desconsiderada. Portanto, foram efetivadas e analisadas 
vinte  entrevistas
5 
(na  realidade,  em  cada  propriedade  visitada,  a  entrevista  foi 
realizada  com  o  homem ou  com  a  mulher;  mas  houve  casos  em  que  o  casal 
participou conjuntamente da entrevista e, em um dos casos, o filho de um casal 
foi quem a concedeu boa parte da entrevista). Nessa segunda etapa, as questões 
abordaram os valores, as crenças, os costumes, os mitos, a história da região 
estudada e a autopercepção identitário
-
cultural dos entrevistados. A terceira etapa 
se deu entre os dias doze e vinte de fevereiro de 2005, quando foi realizado 
um 
trabalho  de  observação  participante,  privilegiando,  entre  outros  aspectos,  as 
manifestações religiosas. Nessa etapa, nem todos que participaram da pesquisa, 
respondendo questionários, foram sujeitos à observação, devido à longa distância 
entre  as  propriedades  pesquisadas.  Além  disso,  outras  pessoas  que  não 
 
 
5 
Houve também o caso de um informante, residente como agregado, que participou apenas da 
primeira etapa da pesquisa, pois na ocasião do retorno em sua casa, ele já havia mudado para 
outro municípi
o, neste caso a pesquisa foi feita com o outro agregado que estava em seu lugar. 
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responderam questionários participaram da pesquisa, uma vez que foram sujeitas 
à observação. Dessa forma, é possível considerar que o número de informantes 
foi bem maior que o número das entrevistas re
alizadas por meio de questionários.
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2 
-
 PISTAS PRELIMINARES PARA O ENTENDIMENTO DA IDENTIDADE 
CULTURAL CAIPIRA EM MOSSÂMEDES
  
2.1 
- O ESTIGMA DO  JECA TATU  E A DISTORÇÃO DA IDENTIDADE CAIPIRA 
Como já foi dito anteriormente, o termo caipira, por  muito tempo, foi 
tomado  como  sinônimo  de  homem  do  campo  sem  instrução  e  inculto.
6 
Estigmatizado no  personagem  Jeca  Tatu  de Monteiro Lobato, o  caipira, às 
vezes,  tem  recebido  vários atributos pejorativos:  avesso  ao  progresso,  pacato, 
indolente e muitos outros tão ou mais ofensivos 
que estes.
 
Essa imagem foi combatida, tanto por Cândido (1998), quanto por Ribeiro 
(1995);  ambos  entendiam  que  a  imagem  era  caricatural  e  fruto  de  uma 
interpretação  errônea  sobre  o  modo  de  vida  caipira.  As  palavras de Ribeiro 
expres
sam bem esse contraponto em relação ao estigma do  Jeca Tatu : 
As páginas de Monteiro Lobato que revelaram às camadas cultas do país a 
figura  do  Jeca  Tatu,  apesar  de  sua  riqueza de  observações, divulgam uma 
imagem verdadeira do caipira dentro de uma interpretação falsa. Nos primeiros 
retratos, Lobato o vê como um piolho da terra, espécie de praga incendiária 
que atiçava fogo à mata, destruindo enormes riquezas florestais para plantar 
seus  pobres roçados.  A  caricatura  só  ressalta  a  preguiça,  a  verminose e o 
desalento que o  faziam responder com um  não paga a pena  a qualquer 
proposta  de trabalho.  Descreve-o  em 
sua
  postura característica,  acocorado 
desajeitadamente  sobre  os  calcanhares,  a  puxar  fumaça  do  pito  atirando 
cusparadas para os lados ( ) O que Lobato não viu, então, foi o traumatismo 
cultural em  que vivia  o caipira  marginalizado pelo  despojo  de suas  terras, 
resistente  ao  engajamento  no  colonato  e  ao  abandono  compulsório  de  seu 
modo tradicional de vida. É certo que, mais tarde Lobato compreendeu que o 
caipira  era  o  produto  residual  natural  e  necessário  do  latifúndio  agro-
exportador.  Já  então  propugnando,  ele  também, uma  reforma agrária  (ibid: 
390).
 
A  despeito  de  essa  imagem  caricatural  haver  sido  combatida  no  meio 
acadêmico, a mesma passou a fazer parte da mentalidade das pessoas em geral; 
até  mesmo nos  dicionários  de  língua  portuguesa,  a  palavra  caipira  se  tornou 
sinônimo  de  arredio,  preguiçoso  e  inculto.  Pode-se  dizer  que  tal  imagem 
estigmatizada distorceu a
 
identidade cultural do caipira. 
 
Essas afirmações são relativamente problemáticas e, por isso, carecem 
de maior  aprofundamento  teórico. Para  tal, o  sociólogo  Erving Goffman  se  faz 
necessário. Em seu livro, Estigma: notas sobre a manipulação da identidade 
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deteriorada
, Goffman considera o estigma como  (...) um atributo profundamente 
depreciativo ,  mas  entende  que  (...)  o  que  é  preciso,  na  realidade,  é  uma 
linguagem  de  relações  e  não  de  atributos  (1988:13).  Em  outras  palavras, 
segundo Goffman, o estigma não  emerge dos atributos, mas, da relação de 
si
gnificados subjacentes a tais atributos. Para ele, os atributos cujos significados 
são  deteriorados  não  deixam  espaço  para  os  atributos  não  deteriorados  da 
identidade social dos indivíduos. Daí, é possível concluir que a identidade social 
é 
expressa por me
io do estigma. 
 
Goffman  (ibid)  cita  três  tipos  de  estigmas:  um  que  diz  respeito  aos 
aspectos  físicos ;  outro,  ao  caráter  individual ;  e  outro,  à  raça,  nação  ou 
religião . Na realidade, todos esses estigmas resultam, como entende Goffman, 
de  uma  relação  de  significados.  Mas,  primordialmente,  resultam  de  relações 
sociais; cada significado de um atributo qualquer, positivo ou negativo, tem sua 
origem nas relações sociais.
 
Um atributo físico, em si mesmo, como a cegueira, por exemplo, não diz 
muito. O que vai deteriorar ou não a identidade de uma pessoa que não enxerga, 
por exemplo, são os significados que emergem das relações sociais em face de 
tal atributo. Todavia, não é possível negar que a cegueira foi um diferencial para 
que houvesse o estigma físico. O mesmo é possível pensar acerca do estigma 
que diz respeito aos atributos do  caráter  do  indivíduo , como por exemplo, a 
prostituição; tanto a prática, quanto os significados acerca da prática - os quais 
emergem das  relações sociais  - são  imprescindíveis para  a compreensão  do 
estigma e da identidade social deteriorada. 
 
No  caso  do  estigma  do  Jeca  Tatu ,  não  seria  o  caso  de  considerá-
lo 
como um estigma físico, pois não há atributos dessa natureza condicionando a 
existência desse  estigma;  também  não  seria  o  caso  de  considerá-lo  como um 
estigma  do  caráter  individual,  pois  não  há  atributos  morais...  e,  além  disso,  o 
termo  Jeca Tatu  não se refere a um indivíduo isolado e sim a vários indivíduos 
que  compartilham  o  mesmo  modo  de  vida;  não  seria  o  caso  também  d
e 
considerá
-lo como um estigma de nação, pois não se trata disso, muito embora, 
segundo  Cândido  (1998),  um  de seus  entrevistados  tenha  definido  os  bairros 
rurais caipiras como pequenas nações; tão pouco seria o caso de considerá-
lo 
  
 
6
 Ver introdução. 
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como um estigma racial ou religioso; talvez seja o caso de entendê-lo como um 
estigma cultural, pois diz respeito aos atributos relacionados com o modo de vida 
do caipira, o que remete à cultura.
 
Entretanto,  no  caso  do  caipira,  parece ser  precipitado  dizer  que  sua 
identidade cultural foi totalmente personificada no  Jeca Tatu ;  a caricatura, no 
máximo, distorceu a identidade cultural do caipira; na relação de significados dos 
seus  atributos,  vários  deles  foram  deteriorados  e  personificados no Jeca  Tatu, 
mas não parece ser o caso de afirmar que o personagem de Monteiro Lobato 
tornou
-se  a  expressão  da  identidade cultural do  caipira. Apesar  dessa 
visão 
caricatural e distorcida extrapolar os objetivos primordiais deste trabalho, não é 
possível ignorá-la, simplesmente, pois tal visão - como será visto mais adiante - 
influencia, negativamente, a auto
-
identificação do homem do campo como caipira.
 
2.2 
-  AS  DISCUSSÕES  TEÓRICAS  SOBRE  MÚSICA  CAIPIRA  E  MÚSICA 
SERTANEJA  E  SUA  CONTRIBUIÇÃO  PARA  O  ENTENDIMENTO  DA 
IDENTIDADE CULTURAL CAIPIRA 
 
A confusão semântica, mais ou menos generalizada, entre os conceitos 
de caipira e sertanejo não existe somente nos dicionários e na mentalidade das 
pessoas; quando se fala, por exemplo, em música caipira (M.C.) e em música 
sertaneja,  (M.S.),  o  problema  vem  à  tona;  invariavelmente,  o  público  e  os 
locutores de rádio
7 
tomam a primeira pela segunda e vice-versa. Na década de 
1970 o sociólogo José de Souza Martins publica um artigo no qual se propõe a 
fazer a distinção entre M.C. e M.S.. Para Martins (1974), tanto uma,  quanto a 
outra possuem um caráter social que dificilmente pode ser apreendido através da 
teoria musical em sentido estrito. 
Em  termos  gerais,  Martins  (ibid)  entende  que  a  M.S.  possui  alguns 
aspectos em comum com a M.C.. Todavia, segundo ele, um grande número de 
interpretes,  de  compositores  e  do  próprio  público  da  M.S.  não  são 
necessariamente de origem caipira. Ele menciona vários aspectos em termos de 
 
 
7
 Entre as várias emissoras de rádio que tocam músicas caipira e sertaneja em Goiás estão: Rádio 
difusora (programas:
 
No  Mourão  da  Porteira,  Tarde  Premiada,  Bola e  Viola  e Amanhecer  na 
Serra
); e Rádio Brasil Central: (programa: 
Na Beira da Mata
). 
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ritmo,  melodia,  andamento  e  tempo  de  duração,  que  aproximariam  ou 
distanciariam  as  duas  modalidades  musicais.  Contudo,  fazendo  uma  análise 
marxista, Martins destaca que a principal diferença entre M.S. e M.C. repousaria 
na distinta função que ambas assumem socialmente. Segundo ele, a M.S. seria 
destinada ao mercado e, por isso, teria valor de troca. Já a M.C. teria um caráter 
mais folclórico e estaria sempre ligada a uma atividade de trabalho na roça, como 
os mutirões ou ligada a atividades lúdicas e religiosas, como, por exemplo, a Folia 
de Reis . Sendo assim, a M.C. teria como finalidade mediar as relaçõe
s sociais no 
meio rural e, por isso, teria valor de uso.
 
Outro que  se propõe a  distinguir as duas  modalidades de  música é  o, 
também
 sociólogo, Waldenyr Caldas. Na realidade, seu trabalho se baseia muito 
em José de Souza Martins, portanto não se difere muit
o da abordagem que acaba 
de ser mencionada. Para Caldas (1979), a diferença fundamental entre as duas 
modalidades também estaria no valor de troca da primeira e no valor de uso da 
segunda.  Entretanto,  ele  entende  que  a  M.S.  é  oriunda  da  M.C.  (o  que 
aparent
emente  não  é  o caso para  Martins);  não  obstante, a  M.S. teria sido 
apropriada pela indústria cultural e, com isso, teria perdido seu caráter de arte, 
tornando
-se um mero produto que se presta aos interesses das gravadoras e não 
mais aos interesses dos arti
stas e do público.
 
Tanto em José de Souza Martins quanto em Waldenyr Caldas, a M.C. é 
definida sociologicamente em termos de sua produção e de seu consumo, mas 
fundamentando
-se no universo cultural caipira e, para tal, ambos tomam como 
base  o  já  referendado livro  de  Antônio  Cândido,  Os parceiros  do  Rio  Bonito
. 
Talvez  por  isso,  se  para  Antônio Cândido a  cultura  e  a  identidade  caipira são 
gravemente ameaçadas pela economia de mercado, para José de Souza Martins 
e Waldenyr Caldas, a M.C. é ameaçada pela indúst
ria cultural.
 
Já na análise da M.S., é levado em conta apenas o critério da produção e 
do consumo, ou seja, universo cultural sertanejo não é tomado como referência 
para a definição da M.S.. Provavelmente essa lacuna deva-se ao fato de Martins 
e Caldas terem como base unicamente o livro, Os parceiros do Rio Bonito, que é 
imprescindível  para  o  entendimento  da  cultura  caipira, mas  que não  fala nada 
acerca da cultura sertaneja. 
 
Outro que se propõe a distinguir a M.C. da M.S. é o antropólogo Sidney 
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Valadares 
Pimentel. Em seu livro,
 
O chão é o limite, Pimentel (1997) defende a 
tese de que a categoria sertão, que um dia fora percebida negativamente como 
um lugar ruim e hostil, passa a fazer parte do imaginário social como um lugar 
aprazível  e  amistoso.  E  nessa  ressignificação  semântica,  seria  de  suma 
importância tanto a M.C. quanto a M.S..
 
Para Pimentel (1997), a M.C. se constitui por meio de um processo de 
diferenciação  da  música  popular;  já  a  M.S.  teria  derivado  da  M.C.,  também 
através de um processo de diferenciação. Ao contrário de José de Souza Martins 
e Waldenyr Caldas, que distanciam radicalmente a M.C. e a M.S., Pimentel as 
considera como estilos distintos de um mesmo gênero musical. 
De  acordo  Pimentel  (ibid),  tanto  a  M.C.  quanto  a  M.S. são  fenômenos 
urba
nos  e,  portanto,  não  derivam  necessariamente  do  meio  cultural  caipira  ou 
sertanejo. Isso  quer dizer que ambas as modalidades não são compostas e 
interpretadas  exclusivamente  por  artistas  caipiras  ou  sertanejos,  um  artista  de 
origem urbana também pode compor e ou interpretar, tanto a primeira, quanto a 
segunda. A despeito de não derivarem necessariamente dos universos culturais 
caipira  e  sertanejo,  ambas as  músicas,  obrigatoriamente,  fazem  referências  a 
esses dois universos. É isso que, segundo Pimentel, as diferenciam; para ele, se 
ambas as modalidades forem analisadas como  fenômenos simbólicos , ou seja, 
mediante os significados mítico-imaginários contidos em suas letras, é possível 
perceber que a M.C. 
refere
-se ao caipira e ao seu universo cultural; já a 
M.S. 
refere
-
se ao sertanejo, bem como à sua cultura.
 
Sumariamente, Pimentel assim define os principais aspectos abordados 
na temática da M.C.:
 
Os  elementos  principais  de  que  se  constitui  o  imaginário  da  música  caipira 
estão relacionados a um 
lugar 
determin
ado, como a cena principal em que se 
desenvolve toda ação. Esse espaço pode estar localizado na terra da própria 
família ou na propriedade de outrem. Em ambas as situações, o lugar pode ser 
uma propriedade rural, mas o mais comum é que ele se localize no interior de 
um  aglomerado  humano  a  que,  principalmente  no  estado  de  São  Paulo, 
costuma
-se dar o nome de bairro rural. Desse modo, a vida social do caipira 
está centrada sobre a família e sobre o lugar em que fixa residência. Em torno 
desse núcleo é que vão sendo apresentados os demais elementos que, em 
conjunto, constituirão o imaginário do  pequeno agricultor , pequeno sitiante, 
pequeno  lavrador  ou  simplesmente  caipira:  o  terreiro  da  casa  com  seus 
pequenos animais e aves, o monjolo, a biquinha o rego d águ
a, o cavalo selado 
para as pequenas viagens ali mesmo nas redondezas do seu bairro rural, o 
carro de bois, a festa do padroeiro, a igrejinha e seu sino, a viola, a catira, a 
folia de Reis, os casos de assombração, o respeito às interdições, o temor à 
políc
ia e tudo mais que constrange o ímpeto de sair dos estritos limites da casa 
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e da família (1997:209).
8 
Se proceder a afirmativa de Pimentel, segundo a qual, a M.C. 
refere
-se a 
determinados  limites  geográficos,  econômicos  e  sociais,  que  raramente  são 
desres
peitados, não é menos verdade que muitos desses aspectos também estão 
presentes na descrição que Cândido (1998) faz acerca da cultura caipira; quando 
Cândido fala, por  exemplo, nos  mínimos vitais  ele  está falando exatamente 
desses limites mencionados aci
ma. 
Já a M.S., de acordo com Pimentel (1997), volta sua temática para outros 
aspectos, entretanto, é possível dizer que Pimentel concebe a cultura sertaneja 
como referência para o entendimento dessa música. E para tal, se baseia nos 
livros:
 
O sertanejo, de José de Alencar; Grande sertão: veredas, de Guimarães 
Rosa; 
Os sertões
, de Euclides da Cunha; e, fundamentalmente, no já mencionado 
livro, 
O  povo  brasileiro,  no  qual  Darcy  Ribeiro  descreve  ricamente  a  cultura 
sertaneja. 
 
Em termos gerais, Pimentel define
 a M.S. desta forma:
 
Como a música caipira, a música sertaneja que construiu e inventou uma nova 
tradição também se refere a um 
personagem 
e a um 
lugar
. O personagem é o 
sertanejo e o lugar é o sertão. (...) A vertente que se separou da música caipira 
par
a a constituição da música sertaneja apropriou-se de um mito construído 
pelo pensamento social brasileiro: o mito do sertão,  purificado  de tudo que 
não se refira ou não se reduza ao pastoril. Aqui o imaginário que vai servir de 
referência para a música sertaneja não será mais a sociedade dos  mínimos 
vitais , do bairro  rural, da  pequena produção agrícola. (...) O  personagem 
cantado em prosa e verso pela música sertaneja não é mais um sedentário. Ao 
contrário do caipira, ele não tem morada fixa, nem se acha ligado a um lugar 
por  relações  de  parentesco  ou  pela  impossibilidade  quase  atávica  de  se 
ausentar. O que o define como personagem é precisamente a sua condição de 
executor da travessia. Sempre daqui pr ali, sempre viajando de um lugar para 
outro (...) (1
997: 219 
-
 220).
9 
A associação do sertanejo com a idéia de movimento, de um sujeito, ou 
mais precisamente de um vaqueiro itinerante, sem paradeiro certo, é encontrada, 
por exemplo, em Ribeiro (1995). Isso não quer dizer que, conforme a concepção 
de  Pimentel,  a  M.C.  e  a  M.S.  são  rigorosamente  o  retrato  das  duas  culturas; 
convém lembrar  novamente  que,  para  ele, M.C. e  M.S.  são  fenômenos,  em 
princípio, urbanos, cujas temáticas 
voltam
-se para os aspectos mítico-
imáginários 
do
 universo cultural caipira e sertanejo; no caso, as culturas caipira e sertaneja 
 
 
8
 Ver a letra de uma música caipira, segundo a análise de Pimentel (1997), em anexo. 
9
 Ver a letra de uma música sertaneja, segundo a análise de Pimentel (
Ibid
),
 em anexo.
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são
  pontos  de  chegada  para  o entendimento  das  duas  modalidades  musicais, 
mas não de partida. 
A despeito de tudo que foi dito acima, Pimentel (1997) ressalta ainda que 
se  a  M.C.  e  a  M.S.  forem  tomadas  não  mais analiticamente  como  fenômenos 
simbólicos,  ou  seja,  mediante  os  significados  mítico-imaginários  de  suas 
narrativas, mas como  fenômenos etnográficos, isto é, mediante os significados 
como são percebidas pelos seus artistas e pelo seu público, torna-se mais di
fícil 
fazer a distinção entre uma e outra, pois, tanto para aqueles, quanto para este 
não há diferença entre M.C. e M.S.. Daí o fato de ambas serem consideradas 
como dois estilos ou formas diferentes, mas de um mesmo gênero musical. Sobre 
esse propósito, de acordo com a Jornalista Rosa Nepomuceno (1999)
10
, assim 
que a M.C. começou a ser gravada e divulgada no rádio, o termo M.S. passou a 
designá
-
la com maior freqüência do que o termo M.C.. 
 
No  fundo,  a  discussão  teórica  acima  evidencia,  de  certa  forma,  a 
com
plexidade de se distinguir o caipira do sertanejo. A existência da discussão já 
é, em si mesma, um fator probatório dessa complexidade; e se isso ocorre em 
relação  à  música,  é  porque  há  também  uma  certa  indefinição  acerca  do 
entendimento da cultura caipira
 e da cultura sertaneja. 
 
Aparentemente, Sidney Pimentel é quem melhor articula, em sua análise, 
M.C. e cultura caipira, fazendo o mesmo com a M.S. e a cultura sertaneja. Os 
demais  autores  articulam  apenas  M.C.  e  cultura  caipira,  negligenciando  um 
possível
  vínculo  entre  M.S.  e  cultura  sertaneja.  Seguramente,  a  leitura  que 
Pimentel faz do livro, 
O povo brasileiro
, o auxilia
 
a dissociar o sertanejo do caipira, 
bem como a M.S. da M.C., pois como já foi dito anteriormente, em Ribeiro (1995), 
caipira e sertanejo
 não são rigorosamente o mesmo.
 
Entretanto,  é  possível  postular que  tal distinção  talvez  seja  mais  nítida 
quando se pensa no caipira do estado de São Paulo, porém, o mesmo não ocorre 
quando se pensa nos caipiras goiano e mineiro. Isso pode ser explicado pelo fato 
 
 
10
 No livro, 
Música caipira: da roça ao rodeio
, Nepomuceno (ibid) conta a história da música caipira 
e entrevista cerca de quarenta artistas, entre eles: João Pacífico, Adauto Santos, Pena Branca e 
Xavantinho, Almir Sater, Bráz da Viola, Cuiabano, Caçulinha, Chitãozinho e Xororó, Sérgio Reis, 
Tinoco, Rolando Boldrin, Inezita Barroso e as viúvas de (Tião Carreiro, Raul Torres e Ariovaldo 
Pires); além de críticos de música, como Zuza Homem de Mello e especialistas em cultura caipira, 
como Antônio Câ
ndido. 
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de que as regiões de Goiás e Minas Gerais, historicamente, foram denominadas 
de sertão; por conseguinte, foram chamados de sertanejos todos aqueles que se 
fixaram nessas regiões. 
Acrescente
-
se a isso, o fato de que o sertanejo de origem 
nordestina
,  de  que  fala  Darcy  Ribeiro  (1995),  teria  imigrado,  em  um  processo 
paulatino, exatamente para as regiões desses dois estados. Conclui-se daí que 
esse sertanejo teria juntado-se ao caipira dessas regiões. Isso torna mais difícil 
ainda distinguir um do outro, o que é um problema do qual este trabalho não tem 
como fugir, pois se ocupa com o caipira do estado de Goiás; mais precisamente 
com o caipira do município de Mossâmedes, onde alguns entrevistados se auto-
identificaram como sertanejos. 
2.3 
-
 UM BREVE REL
ATO HISTÓRICO SOBRE
 
MOSSÂMEDES
 
Antes de falar sobre a cultura e a identidade caipira em Mossâmedes, se 
faz necessário mencionar alguns dados geográficos dessa cidade e contar um 
pouco da sua história.
 
Mossâmedes  dista  145  Km  de  Goiânia,  tendo  como  principal  via  de 
acesso a GO - 070
11
. De acordo com os dados oficiais do Instituto de Geografia e 
Estatística (IBGE), atualmente sua população é de 5.798 habitantes, sendo 3.595 
na  zona  urbana  e  2.203  na  zona  rural;  sua  extensão  territorial  -  depois  do 
desmembrame
nto dos distritos de Buriti, Campo das Perdizes e Adelândia - ficou 
sendo de 684,4 Km
2
. 
A  história  de  Mossâmedes  está  vinculada  a  implementação  dos 
aldeamentos indígenas na Capitania de Goiás. Segundo Marivone Matos Chaim 
(1974), tais aldeamentos tinham os seguintes propósitos: tornarem menos hostis 
as  relações  entre  índios  e  colonos,  contribuindo  para  o  melhor  êxito  da 
mineração, uma vez que os  freqüentes conflitos  entre estes e aqueles traziam 
vários  contratempos  para  essa  atividade;  implementar  o  projeto  salvacionista 
português, que visava levar o cristianismo e o modo de vida europeu - dito 
civilizado 
- aos povos  não civilizados ; contribuir para o povoamento e expansão 
das fronteiras colonial; e contribuir para o desenvolvimento da agricultura, uma 
 
 
11
 Ver o mapa de localização do município 
-
 figura 1 em anexo.
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vez que a mineração decaía e a mão-
de
-obra africana tornava-se cada vez mais 
escassa.
 
Os aldeamentos começaram a surgir entre os anos de 1751 a 1755
 
com a 
chegada  de  Dom  Marcos  de  Noronha,  que  fora  o  primeiro  governador  da 
Capitania.
 É exatamente nessa época que a história de Mossâmedes começa a 
se desenvolver. De acordo com Lincoln Ferreira da Cunha,  a comunidade teve 
início em 1755 com a denominação de Aldeia de São José, fundada para servir 
de habitação
 aos índios Akroá e Naudez  (2004: 113). Entretanto
, segundo Chaim 
(1974), a experiência com os primeiros aldeamentos não foi bem sucedida: houve 
vários  problemas  de  adaptação  dos  índios  ao  sistema;  vários  deles  foram 
acometidos  por  enfermidades;  houve  problemas  de  abastecimento  e  várias 
deserções; além disso, as  hostilidades entre nativos e colonos persistiam. 
Nos 
governos dos sucessores de Dom Marcos de Noronha (Conde de São Miguel e 
Dom João Manuel de Mello) a situação se agravou; sob as orientações da política 
pombalina
 - que  rechaçou os jesuítas e, 
de 
certa forma, legitimou  a medida 
ofensiva  contra  os  índios  -  os  primeiros  aldeamentos 
foram
  praticamente 
abandonados; entre eles  a  Aldeia de  São  José,  que,  na  ocasião, não possuía 
mais nenhuma alma. 
 
Não obstante, segundo Cunha (2004), a história da cidade recomeça em 
1774, quando o general e Barão de Mossâmedes - José de Almeida Vasconcelos 
Soveral  de  Carvalho,  novo  governador  da  Capitania  de  Goiás  -  refaz  o 
aldeamento dando-lhe o nome de São José de Mossâmedes. A área escolhida 
ficava a cinco léguas ao sudoeste da Cidade de Goiás, antiga capital do estado; 
era
  uma  roça  de  propriedade  do  senhor  José  Vaz,  a  qual  foi  prontamente 
adquirida pelo governador. 
 
De acordo com Ofélia Monteiro (1974), o aldeamento foi constituído por 
algumas casas de padrão elevado, u
m palácio para abrigar o governador em suas 
estadias na cidade e uma suntuosa igreja de terra socada feita pelos índios e 
cujas paredes medem aproximadamente um metro de largura
12
. Tais construções 
foram feitas em  torno de um  terreno  baldio em  forma de um retângulo que 
atualmente é a principal praça da cidade, chamada de Damiana da Cunha. Este 
 
 
12
 De todas as construções, a igreja é a única que ainda
 existe; ver foto 25, em anexo.
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nome é homenagem a uma índia batizada pelo então governador da Capitania de 
Goiás, Luiz da Cunha Meneses, o qual concedeu seu sobrenome para a índia. 
Esta  personagem  é,  seguramente,  uma  das  mais  importantes  na  história  da 
cidade. 
 
Ali naquele aldeamento viveram  índios das comunidades  Akroá,  Karijó, 
Naudez, Javaé,  Karajá  e  Kayapó. É  nessa  história  de  preia,  cerceamento e 
catequização de índios que Damiana da Cunha se destaca. Filha de um cacique 
da comunidade Kayapó, Damiana foi aprisionada em uma expedição feita durante 
o governo de Luiz da Cunha Meneses em 1780. Tal expedição foi organizada pelo 
cabo José Luiz Pereira e contava com cerca de cinqüenta homens, entre eles, 
três índios do aldeamento para servirem de
 
tradutores (Monteiro, ibid).
 
Damiana cresce no aldeamento, aprende bem a língua portuguesa e se 
casa com um  militar  encarregado da  administração  do  local. Devido  a várias 
prerrogativas, entre elas a de ser filha de um cacique, adquire grande prestígio 
entre os índios. Vendo o aldeamento quase deserto, Damiana da Cunha resolve 
tomar parte nas expedições em busca de mais nativos. Com esse propósito lidera 
quatro expedições, três delas com bastante êxito. Porém, na última delas, retorna 
com a saúde debilitada e muito abatida devido ao grande esforço empreendido e 
a uma alimentação insatisfatória; não resistindo, vem a falecer no ano de 1830 
(Monteiro, ibid). 
Todavia, conforme Saint-
Hilaire
13
 
(1944), em São José de Mos
sâmedes, 
boa parte dos índios nunca se habituou aos costumes que lhes eram impostos. A 
administração deste não ficou a cargo de religiosos, mas de um destacamento 
militar composto por um cabo e quinze pedestres. Esse destacamento militar tinha 
autoridade  para  castigar  os  índios,  o  que  era  feito  amarrando  os  homens  nos 
troncos de árvores e açoitando as mulheres e crianças com palmatórias; além 
disso, os membros do destacamento costumavam explorar o trabalho dos índios 
em benefício próprio. Diante desses e de tantos outros infortúnios, mais cedo ou 
mais tarde, os índios sempre retornavam às matas. Em função disso, por várias 
vezes o aldeamento entrou em decadência até ser completamente abandonado. 
 
De acordo com Cunha (2004), oficialmente não há nenhum índio r
esidindo 
 
 
13
 Na Capitania de Goiás, entre os vários lugares por onde passa em 1819, o naturalista francês,
 
Auguste de Saint
-
Hilaire, visita também o aldeamento de São José de Mossâmedes. 
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na cidade, entretanto, o autor lembra que Dona Benedita Ferreira da Silva de 67 
anos
 - residente no bairro que, por acaso é chamado de 
Indiolândia 
- contraria os 
dados oficiais; segundo ele, Benedita afirma que seu pai era índio e, embora ela 
não 
saiba  dizer  a  que  etnia  pertence,  as  características  físicas  (pele 
morena, 
cabelos  negros  e  lisos)  de  duas  netas  de  Dona  Benedita,  corroboram  sua 
afirmação. 
 
Seguramente a população mossamedina contém sangue indígena em 
suas veias, mas com a deserção e mortandade das nações que um dia viveram 
ali, por volta de 1780 foram sendo agregadas outras pessoas no aldeamento. De 
acordo com Cunha (ibid), eram pessoas da própria região, bastante pobres e que 
encontraram,  no  aldeamento,  moradia  de  graça  e  suprimentos  a 
custos 
satisfatórios.  Segundo  Chaim  (1974),  das  ruínas  daquele  que  fora  um  dos 
maiores  e  melhor  construído  aldeamento  em  Goiás,  emerge  o  arraial  de 
Mossâmedes.  A  data  oficial  da  fundação  do  município  ficou  sendo  nove  de 
novembro de 1774; em 1780, foi criada a freguesia de São José de Mossâmedes 
que, por força de um Decreto-lei, passou a se chamar apenas Mossâmedes em 
1938;  em  1945,  a  freguesia  foi  elevada  à  condição  de  Distrito  e,  em  1953,  à 
condição de Município (Silva, 1996; Cunha, 2004).
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3 
-
 DE BOFETE
 A MOSSÂMEDES: ELEMENTOS 
 
PARA A CARACTERIZAÇÃO DA
 
IDENTIDADE CULTURAL CAIPIRA EM 
MOSSÂMEDES
 
3.1 
- MAS O QUE É E QUEM É VERDADEIRAMENTE CAIPIRA? 
Etimologicamente, segundo Antônio Geraldo  da Cunha,  a despeito  de 
haver dúvidas, admite-se que o termo procede da língua 
tupi
 e  provavelmente 
seria  uma corruptela de 
caipora
 com intercorrência de 
curupira
, o que justificaria 
a evolução pora / pira  (1982:137). De acordo com Rosa Nepomuceno (1999), há 
estudos que sugerem que o termo caipira seria uma  contração 
das palavras 
tupis 
caa
 (mato) e 
pir
 (que corta)  (1999: 56). Se a origem do termo é discutível do 
ponto de vista etimológico, culturalmente, não é menos complicado defini-lo. Na 
realidade,
 essa questão jamais terá uma resposta conclusiva e sim momentânea; 
por  conseguinte,  não  é  possível  definir  o  conceito  -  pelo  menos em termos 
sociológico  e  antropológico  -  e  sim  falar  sobre  os  aspectos  culturais  que 
caracterizam o caipira. 
Como já foi dito anteriormente, o caipira teorizado por Antônio Cândido e 
por  Darcy  Ribeiro  tem  um  sério  inconveniente,  uma  vez  que  não  pode  sofrer 
grandes mudanças, pois estas implicariam na perda de sua identidade cultural. 
Apesar disso, é esse caipira que o presente trabalho tem como referência. Na 
realidade, trata-se de uma referência provisória, mas academicamente necessária 
para que se tenha uma concepção, quem sabe, mais transparente e próxima da 
realidade.
 
Sumariamente, é possível dizer que em Cândido (1998) o caipira aparece 
como  um  sujeito  desconfiado,  de  personalidade  irascível,  valente  e apto  para 
matar ou morrer - seja pelo zelo exacerbado em defesa da honra ou por motivos 
aparentemente  banais ; bastante hospitaleiro, conforme o caso; solícito quanto à 
prestação  de  serviços  vicinais  -  seja  nos  mutirões  promovidos  através  da 
cooperação  entre  a  vizinhança  ou  em  outros  casos;  bastante  religioso,  quase 
sempre de fé católica; saudosista da idade de ouro - período do passado ao qual 
se recorre geralmente em momentos de crises econômica, política e social e que 
é idealizado como um tempo de bonança, em que havia fartura de alimentos e as 
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pessoas eram mais solidárias e amistosas (Girartdet, 1987); de comunicação 
fluente  e  objetiva;  de  parcos  recursos  financeiros  e  economia  agrária  de 
subsistência. Todavia, entre tantas características, é possível dizer que, para 
Cândido  (1998),  as  duas  últimas  seriam  as  mais  importantes;  pois  como  foi 
mencionado  anteriormente,  ele  considerou,  como  caipira,  os  posseiros, 
agregados, parceiros e pequenos sitiantes cuja produção de alimentos 
destinava
-
se ao consumo familiar; para ele, os grandes fazendeiros, apesar de conterem 
aspectos da cultura caipira, não o são propriamente. 
Sem dúvida, aspectos como a
 
economia de subsistência, a posse da terra 
e sua extensão constituem elementos muito importantes para o entendimento da 
realidade  sócio-econômica  vivenciada  pelo  caipira.  Porém  a  região  estudada 
nesta pesquisa se diferencia da que foi descrita em Bofete por Antônio Cândido 
(Ibid)
.  Lá,  havia  os  bairros  rurais compostos  por casas relativamente  próximas 
umas 
das outras de tal maneira que, se imagine, fosse possível visualizar - de 
qualquer uma das casas do bairro - várias outras ou todas elas, quem sabe. Na 
região pesquisada aqui, não se têm notícias de bairros rurais. A região rural de 
Mossâmedes era composta, inicialmente, por grandes fazendas e cada qual tinha 
um único proprietário ou família. Com o tempo, os antigos donos foram vendendo 
partes das fazendas originais ou dividindo as mesmas entre os filhos, que por 
vezes  faziam  o  mesmo.  Isso  fez  com  que  as  antigas  fazendas  fossem 
fragmentadas em várias outras de pequeno e médio porte.
 
De acordo com Brandão (1981), na área da antiga Fazenda Paraíso havia 
mais  de  cinqüenta  pequenas  e  médias  propriedades;  o  mesmo  ocorre  com  a 
antiga  Fazenda  Conceição.  Segundo  ele,  na  ocasião  de  sua  pesquisa  em 
Mossâmedes,  as  pessoas  davam  explicações  sobre  o  endereço  de  onde 
moravam falando o nome  da  antiga  fazenda,  fato  que ainda ocorre - como foi 
constatado neste  trabalho. A pesquisa,  portanto, foi feita nessas pequenas  e 
médias
 propriedades dentro das regiões circunscritas pelas antigas fazendas.
14
 
Em Mossâmedes,  com exceção  de dois  agregados, todas  as famílias 
pesquisadas eram donas de suas terras. Foram pesquisados, portanto, donos de 
 
 
14
 Ver o mapa das antigas fazendas aonde foi realizada a pesquisa 
-
 figura 2 em anexo.
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propriedades que variaram de 1 alqueire e ½ até sessenta alqueires
15
, sendo que 
as três maiores tinham respectivamente trinta, cinqüenta e sessenta alqueires. De 
acordo com  as  considerações do  Instituto  Nacional de  Colonização e Reforma 
Agrária (INCRA), pela extensão territorial, qualquer uma dessas três propriedades 
se enquadra na chamada  agricultura familiar  (apud, Caume 1997: 11). Ainda de 
acordo  com  as  considerações  do  INCRA,  somente  a  última  poderia  ser 
considerada como uma fazenda de médio a grande porte (apud, Ramalho 1986: 
102).  Não  obstante,  se  os  critérios  de  Antônio  Cândido fossem  rigorosamente 
observados,  tais  propriedades  não  deveriam  ser  incluídas  na  pesquisa; 
principalmente,  se  for  lembrado  que  boa  parte  dos  caipiras  de  Bofete  eram 
parceiros.
 Neste trabalho, o caso específico das três maiores propriedades que 
fizeram parte da pesquisa, pode refletir alguns raios de luz sobre problema. 
Pois bem, durante as duas etapas do trabalho de campo em que foram 
aplicados os questionários, o proprietário da fazenda de trinta alqueires não foi 
enc
ontrado; a pesquisa foi feita  com o seu agregado, o  qual afirmou que o 
proprietário morava na fazenda, mas por se encontrar com um grave problema de 
saúde, estava fazendo tratamento em Goiânia. O proprietário da fazenda de 
cinqüenta alqueires  também  não foi  encontrado e  a  pesquisa  também  foi  feita 
com o seu agregado; na realidade, segundo o agregado dessa última fazenda, o 
proprietário morava em Goiânia e demorava vários meses sem visitá-la, o que 
corrobora a concepção de Antônio Cândido. 
 
Com tudo, o proprietário da fazenda de sessenta alqueires foi encontrado, 
aliás, ele residia na fazenda; sua principal fonte de renda era a produção de leite 
e, mais esporadicamente, a comercialização de alguns bezerros. Curiosamente, a 
despeito de ter a maior propriedade entre as que foram pesquisadas, este último 
se auto-identificou como caipira e, de fato, o lembrava muito no falar, no vestir, na 
hospitalidade e  nas  crenças. Aqui residem,  portanto,  dois  aspectos  que  não 
podem  ser  preteridos  em  um  trabalho que  tem  a  intenção  de falar  sobre  a 
identidade cultural caipira: o primeiro é saber como os entrevistados se percebem 
ou, em outras palavras, se auto-identificam em termos culturais; o 
segundo
 é falar 
sobre
 elementos, em comum, que 
marcam
 mais fortemente a cultura do cai
pira, 
 
 
15
 Um alqueire equivale a 2,42 hectares ou 24.200 m
2
 em São Paulo e 4,84 hectares ou 48.4
00 m
2 
em Goiás, Rio de Janeiro e Minas Gera
is.
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pois não é possível falar sobre a sua identidade sem dar uma importância mais 
significativa aos elementos que a caracterizam.
 
3.2 
- DILEMAS  PARA A  AUTO-IDENTIFICAÇÃO CULTURAL DO HOMEM  DO 
CAMPO  MOSSAMEDINO:  CAIPIRA,  SERTANEJO,  FAZENDEIRO  OU 
CAMPONÊS?
 
Antes  de  falar  das  características  culturais  em  comum  do  caipira 
mossamedino, é necessário  saber se ele, de  fato, se percebe  como tal. Em 
termos profissionais, com raríssimas exceções, todos os homens se afirmaram 
como lavradores. 
Quadro 1 
-
 Identifica
ção profissional das pessoas entrevistadas
16
 
Identificação Profissional
 
 
Lavrador
 
P. de Leite
 
Trab. Rural
 
Agropecuarista
 
N. de 
Entrevistados
 
16
  2  1  1 
 
Dos vinte entrevistados, apenas dois afirmaram ser produtores de leite, 
não  obstante  a  principal  fonte  de  renda da  maioria  das  famílias  fosse  oriunda 
desse  produto  (doze  famílias  no  total,  como  será  visto  em  capítulo  posterior); 
houve o caso de uma pessoa que se identificou como trabalhador rural e houve 
também  o  caso  de uma  pessoa  que  se identificou  como  agropecuarista; já  os 
demais,  dezesseis  no  total,  identificaram-se  como  lavradores.  As  mulheres 
também afirmaram ser lavradoras ou domésticas do lar; com exceção de duas 
que  tinham  feito  curso  superior  de  pedagogia,  lecionavam  em  uma  escola  do 
município e
, portanto, identificaram
-
se como professoras. 
Em
 
termos
 
culturais,
 
metade
 
das
 
pessoas
 
entrevistadas 
se
 
auto
- 
identificaram como caipira; e é interessante notar que - de acordo com os limites 
de  extensão  territorial  das  propriedades  pesquisadas  neste  traba
lho 
-  não  há, 
praticamente,  nenhuma  relação  com  o  tamanho  das  propriedades  e  a  auto-
 
 
16
 
A identificação profissional  do  quadro  acima foi obtida através da resposta  espontânea  das 
pessoas e, não, através da categoria presente na carteira profissional de cada um.
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identificação das pessoas
 
como caipira.
 
Quadro  2  -  Auto-identificação  cultural  das  pessoas  entrevistadas,  segundo  a 
extensão territorial de suas propriedades em alqueires
 
Ext. Terr.
 
Categorias
 
com as quais os pesquisados se auto
-
identificaram
 
 
Caipira
 
Sertanejo
 
Fazendeiro
 
Camponês
 
Nenhuma
 
1e 
½
 |
----
 5
  3  2  1  1 
 5 |
------
10
  1  1  1 
10|
-----
 20
  3  1  1  1 
20|
-----
 30
  1 
30|
-----
|60
  1 
Agregados
  2 
Total
 
10
  4  2  3  1 
 
Portanto,  das  vinte  pessoas  entrevistadas,  dez  se  afirmaram  como 
caipiras;  quatro  se  afirmaram  como  sertanejas;  duas  falaram  que  eram 
fazendeiras; três falaram que eram camponesas; e uma pessoa não se identificou 
com nenhuma das categorias apresentadas. O quadro mostra também como não 
há  praticamente  nenhuma  relação  entre  a  auto-identificação  dos  entrevistados 
como  caipira  e  a  extensão  territorial  de  suas  respectivas  propriedades;  três 
informantes, cujas propriedades tinham de 1 e ½ a cinco alqueires, identificaram-
se como caipiras; apenas um informante, cuja propriedade tinha entre cinco e dez 
alqueires, o fez; porém, mais três informantes, cujas propriedades tinham entre 
dez  e  vinte  alqueires,  também  o  fizeram,  além  do  proprietário  da  fazenda  de 
ses
senta  alqueires  e  dos  dois  agregados.  Entretanto,  essa  não  correlação, 
seguramente  tem  o  seu  limite,  embora  seja  difícil  estabelecê-lo.  Mas,  seria 
estranho  considerar  como  caipira  o  proprietário  de  uma  fazenda  com,  por 
exemplo, cem ou mais alqueires, onde se planta monoculturas de milho, arroz, 
feijão ou soja e onde se forma invernada com gado de 
corte
 e 
de
 
leite;
 
mesmo
 
que,
 
por
 
ventura,
  este  se  identifique  como  tal  e  contenha  aspectos  que, 
simbolicamente,  propiciem  sua  identificação como  caipira.  Por  outro  lado,  não 
parece plausível considerar como caipira apenas os parceiros, pequenos sitiantes 
e chacareiros; mesmo porque nem todos os pequenos proprietários - e o quadro 
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acima mostra isso  - podem  se identificar como  tal, ainda  que tenham muitas 
característi
cas da cultura caipira.
 
Não obstante, esse quadro de números exatos não traduz, de forma 
alguma,  a  complexidade  e  os  dilemas  subjacentes  ao  processo  identitário 
investigado aqui. É necessário analisar melhor os porquês de cada caso para que, 
de acordo com o intuito deste trabalho, seja possível ter um conhecimento mais 
próximo da realidade.
 
3.2.1
-
 CRISE IDENTITÁRIA: UM CONFRONTO ENTRE A CIDADE E O CAMPO
 
Eu num sei nem que cultura que tá sendo a minha; misturô a nova tecnologia 
com a atiga, o antigo com o
 novo junto, então a gente tá vivendo essa situação. 
É um confronto entre a cidade e o campo; então eu num sei te dizer qual que é 
a minha cultura, minha verdadeira cultura: se é camponesa, uma sitiante, uma 
sertaneja  (sertaneija!?)(...).  Quando  meus  filhos  fazem  locação  de  fita,  eles 
num  escolhe  filmes  de 
cowboy
,  filme  que  caipira  gosta  de  ver,  né.  Eles 
escolhem filme que, quando num é de comédia, nem num é muito de ação; 
eles gosta daqueles filme de romance, outra hora é aqueles filme de desenho 
(...). Eu gosto de música caipira, de dança caipira, só que meus filhos já num 
gosta; eles gosta é da dança do 
rap
, dessas coisa aí que a gente nem sabe 
definir o que é. Eu acho que pelos filhos a gente vê o quê que a gente tá sendo 
na verdade aqui na fazenda. Então tem partes caipira; partes da cidade, coisas 
que vêm da cidade; partes religiosa, da cultura religiosa; então cê num sabe o 
quê que é, eu não sei. (Sônia Aparecida Leite Amorim)
 
Mais que uma resposta, as palavras acima analisam interessantemente a 
que
stão  crucial  deste  trabalho.  A  pessoa  entrevistada não  assume  nenhuma 
identidade  e  parece  ter  bons  argumentos  para  justificar  sua  atitude. 
Aparentemente, há uma crise de identidade nesse caso. Não obstante, de todas 
as pessoas entrevistadas, apenas uma não conseguiu se encontrar dentro de um 
universo cultural. Portanto, apesar de fazer uma análise minuciosa, as palavras 
acima não podem ser tomadas como parâmetro, pois não são representativas em 
relação  ao  que  disseram  as  demais  pessoas.  Mas  uma  coisa  já  é  p
ossível 
assegurar: nem todas as pessoas entrevistadas se reconhecem como caipiras, 
mesmo que contenham elementos dessa cultura. 
3.2.2 
-
 IDENTIFICANDO
-
SE COMO FAZENDEIRO
 
É fazendero né; caipira de plantá roça, tacá roça, esse tipo de coisa assim eu 
num  sô;  é  fazendero  mesmo.  (Jaime  Pereira  de  Carvalho,  conhecido  como 
Dijalma) 
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Caipira!? Fazendera, né; desde menina q eu vivo na fazenda. (Prudência Dutra 
Mateus)
 
Aqui, houve maior simpatia pelo conceito de fazendeiro, porém, isso não 
está muito definido. O primeiro informante, sim, é categórico ao se afirmar como 
fazendeiro, afastando qualquer possibilidade de se identificar como caipira, pois, 
para ele, o caipira seria quem vive da lida com a roça. Já a segunda, de forma 
hesitante,  afirma-se  como  caipira;  porém  volta  atrás  e  se  identifica  coma 
fazendeira, alegando, para isso, sua moradia na fazenda desde a infância.
 
3.2.3 
-
 IDENTIFICANDO
-
SE COMO CAMPONÊS
 
Eu  me  encontro  ligada  -  assim,  acredito  -  à  camponesa  e,  um  pouco, 
fazendeira; devido, assim, eu ser uma pessoa que vive no campo; nasci, cresci 
e  hoje me  encontro  com  trinta anos  (graças a  Deus  por isso!)  vivendo  no 
campo (...); e eu me considero camponesa nesse sentido de cultivá muito 
das
 
coisas
 
de
 
antes:
 
da
  família,  da  plantação,  da  tradição,  da  religião,  da 
simplicidade. Eu observo, assim, numa cidade grande, a pessoa vivê ao lado 
de uma casa, um apartamento, assim por diante, e ninguém sabe dá notícia de 
ninguém!  Ou  seja,  num  existe  aquele  elo,  aquela  amizade,  aquele 
conhecimento, aquela troca, o que nós aqui do campo têm; desde pedi um 
copo  de  açúcar  emprestado,  até  uma  troca  de  conversa,  um  bate  papo  ali 
debaixo  da  árvore,  numa  curva  duma  estrada,  no  local  de  trabalho;  num  é 
aquela coisa individualista: cê cuida do seu q eu cuido do meu (...); então eu 
me considero camponesa por vários motivos. E fazendeira, porque também eu 
já vivo um poco mais, assim, da modernização que antes os camponeses num 
tinham, né. Existe mais recursos, vamos dizer assim, o transporte, a condição 
pra estudar, que até poco tempo camponeses num tinha. Aí pode ficá aquela 
questão: mas por que só fazendeiro tem? É porque fazendeiro tem um poco 
mais  de  recurso;  então ele  tem  condição  de  saí  do  campo  ou  que  seja  da 
fazenda; tem um transporte pra i até uma cidade fazê uma faculdade; t
em mais 
conforto dentro de casa; desd o eletrodoméstico até um computador (...). Então 
eu acho que é  por aí. O caipira, eu num  me identifiquei, não porque eu os 
excluo,  não  porque  eu os  ache  atrasado.  Mas o caipira,  que  eu  considero 
verdadeiramente  caipira,  são  pessoas  mais  voltadas  pra  experiência 
vivenciada  no  dia-a-dia,  sem  a  alfabetização,  vamos  dizer  assim.  E  eu  me 
diferencio um poco do caipira porque eu já tenho mais do que só a experiência 
de vida (...). E com certeza, querendo ou não querendo, no fundo eu também 
tenho lá o meu caipirismo, porque eu vivo, de certa forma, também nesse meio 
(...). (Simone José de Jesus Amorim) 
Como camponesa; ah, porque eu vivo nu campo, na fazenda. Caipira, eu não 
gosto, nunca gostei. (Maria Valdeci Couto Vitoriano) 
Uai, quem tem uma chácra num pode falá que é fazendero, né. Agora caipira 
eu num sei!? Caipira, o povo qué dizê que o cara que mora na roça é o caipira 
da  roça  memo  né.  Mais  eu  acho  que  é  um  camponêis,  né; porque  é  o 
camponêis que mexe cuma chacrinha, cuma coisinha, né. (Antônio Mendanha 
Borges)
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Nesse  caso,  os  três  informantes  parecem  ter  simpatizado  mais  com  a 
idéia  serem  camponeses.  Porém,  as  hesitações  permanecem.  A  primeira 
informante,  que  fala de forma rica e  detalhada, afirma-se como camponesa no 
pr
imeiro  momento,  mas  também  entende  que  contém  características  que 
propiciam sua auto-identificação como fazendeira; ao final, a despeito de não ter 
se  afirmado  como  caipira,  diz  ter  lá  o  seu  caipirismo .  A  segunda  informante 
parece  não  deixar  dúvidas  quanto  a  sua  identidade camponesa.  Já  o  terceiro, 
acredita ser um camponês. No caso da primeira informante, além da residência 
no campo, há uma série de fatores culturais enumerados por ela para justificarem 
sua auto-identificação como camponesa. A segunda informante deixa claro que é 
camponesa por residir no campo e, além disso, ressalta seu desagrado com a 
possibilidade de se identificar como caipira. O último, por sua vez, acredita que 
não pode ser um fazendeiro, uma vez que tem uma pequena chácara; pensa na 
possibilidade de se identificar como um caipira; mas termina julgando-se um 
camponês.
 
3.2.4 
-
 IDENTIFICANDO
-
SE COMO SERTANEJO
 
Caipira é muito forte (mulher). Fazendero tem oto estilo de vida, né. Sei lá, num 
sei expricá não, mais eu acho que é sertanejo (homem). (Margareth Aparecida 
de Azevedo e José Barbosa Júnior, conhecido como Zezim Barbosa)
 
Uai  desses  aí  qualqué  um  servia  pra  mim  né;  pode  sê  sertanejo,  pode  sê 
caipira mesmo, porque eu sô da roça mesmo, né. (José Afonso de Carvalho, 
conhecido como 
Zé Sinhá) 
Eu me considero como sertanejo, porque a gente já nasceu e criô na roça; 
cidade é só memo pá passeio. Então, eu acho que me sinto bem na roça, eu 
me levo por essa parte, né. Eu num me considero como caipira por caso que 
eu acho  que  o caipira  vem,  assim,  duma  tradição (como qué  dizê?)  caipira 
mesmo, contá piada, tê dom pra mexê cum fulia, catira, essas coisa toda; e eu 
num me  levo  por  essa  parte  não. (Natanael  de  Pádua  Santomé, c
onhecido 
como Natalino)
 
Sertanejo! É que a gente é mais do campo, né
. (Cláudio Gomes do Couto) 
Aqui, a auto-identificação como sertanejo, também não está muito bem 
definida.  O  primeiro  informante  -  após  sua  esposa  comentar  que  caipira  seria 
muito forte  - afasta a possibilidade de se auto-identificar como fazendeiro, por 
acreditar que este teria outro estilo de vida; ao final, um pouco hesitante, diz que 
acredita ser um sertanejo, embora não soubesse explicar o porquê. Já o segundo 
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informante, no primeiro momento, deixa entender que poderia se identificar com 
qualquer uma das categorias apresentadas a ele, ou seja, caipira, sertanejo, 
fazendeiro e / ou camponês. Entretanto, em sua fala seguinte, menciona apenas a 
possibilidade de se identificar como sertanejo e, pelo fato de ser da roça, como 
caipira. Os dois últimos infor
mantes são mais contundentes, não titubeando em se 
identificarem como sertanejos, tendo como justificativa a residência na roça e no 
campo. 
3.2.5 
-
 IDENTIFICANDO
-
SE COMO CAIPIRA
 
Eu num me identifico como fazendero; na verdade, quando a gente vai dá uma 
assinatura,  fazê  um  documento  qualqué  (é  caipira  mesmo!,  a  mulher  diz 
interrompendo) é como trabalhador rural; mais  no oficial, nóis  é caipira, é 
sertanejo.  (Nóis  é  é  caipira  mesmo!,  a  esposa  repete).  Ó  como  nóis  somo 
sertanejo, nóis num dá conta de saí da área; cê vai vê, entre as minhas dicas, 
cê vai vê que eu sô realmente um caipira; eu tenho esse trator, eu tenho uma 
carreta, então quer dizê, era pa mim pensá assim: ah eu num preciso tê uma 
carroça, eu tenho uma carreta! Mais eu num disprezo minha carroça; eu tenho 
o arado de trator, mais eu tenho também o arado de boi, o arado de cavalo; 
então quer dizê q eu não disprezei as minhas coisa, o coração não liberô; eu 
podia bem pensá q eu num priciso dessas coisa, mais o coração não libera. 
(José Joel de Oli
veira
 - Conhecido como Helinho - e Léa Rodrigues da Silva 
Oliveira)
 
É mais como caipira né; esse povo aqui da roça, eu penso assim. Ah, isso é 
um trem até difícil de explica, né; eu nem num sei porque, mais pelo modo que 
a gente pensa aqui, a gente que mora aqui na roça, eu acho que é mais é 
caipira mesmo. (Alaíde Adolfo da Cruz) 
É caipira, né; num tem jeito não, é caipira mesmo. (Sebastião Fernandes dos 
Anjos, conhecido como Tião Mulato)
 
Eu só caipira mesmo (homem). Eu achei bão o dia que o meninim, neto da tia 
Maroca, chegô aqui em casa e  falô:  vó, mais ó u tanto q ês  é caipira, tem 
galinha chocano até dento do quarto . Parece q essa palavra ficô adequada, né 
(mulher).  Então  nóis  é  caipira  mesmo  (homem).  (Valdivino  José  Martins, 
conhecido como Vinim e 
Maria Terezinha Martins)
 
Ah, parece q eu tô mais é pa caipira mesmo sô; porque, como se diz, pessoa 
sem estudo igual eu é mais é caipira mesmo. (Francisco Gomes dos Santos, 
conhecido como Chiquim do Zé Pedro)
 
Não, eu sô um caipira! Porque eu gosto do tipo caipira, né. (José Hipídio de 
Oliveira, conhecido como Zé do Tido) 
Ah, eu acho que pode sê o caipira né; ah, eu gosto das coisa mais rústica, né. 
(Antônio Brás Pereira, conhecido como Antoi Levino) 
Como caipira, né; sertanejo; eu num gosto de cidade de
 jeito nenhum, gosto de 
cidade só mesmo pa i lá fazê alguma coisa, né; até pa passiá, eu num gosto de 
cidade. (Geobaldo Prachedes)
 




[image: alt] 
49
 

Ah, é tipo caipirão mesmo, né; é q eu acho bão assim, né. (Jarbas dos Santos) 
Ah,  é  como  caipira,  né;  o  caipira significa,  no meu  ponto  de  pensá,  que  é 
gerado na roça aí né; no meu ponto de pensá é isso. (Dirley Adriano Ribeiro) 
Como em boa parte dos outros casos já citados, algumas pessoas que se 
identificaram como caipira, não o fizeram de forma muito determinante. O prime
iro 
deles
 - a despeito de sua mulher afirmar, enfaticamente, por duas vezes, que eles 
eram  caipira mesmo  - 
identifica
-se, ao mesmo tempo, como caipira e sertanejo; 
e para tal, justifica-se, de forma quase poética, alegando um grande apego pelos 
seus  pertences  mais  antigos.  O  oitavo  informante  também  se  identifica,  ao 
mesmo tempo, como caipira e sertanejo; e para isso, alega um forte desagrado 
pela cidade. Os oito demais se  afirmam exclusivamente como caipiras. Alguns 
mais  convictos,  outros  menos  convictos;  alguns  sem  palavras  para  justificar  a 
resposta, outros a justificando em função da origem e vivência na roça, do apreço 
pelas coisas rústicas, pela falta de estudos, pelo valor positivo que se tem em 
relação ao  tipo caipira  ou, simplesmente, por achar 
bom ser um caipira. 
 
3.
3 
 -  ANALISANDO  A  AUTOPERCEPÇÃO  IDENTITÁRIA  DOS 
ENTREVISTADOS
 
Não é de se estranhar que boa parte das pessoas entrevistadas tenha 
hesitado no momento em que se viram  obrigadas  a situar-se dentro de certas 
categorias teóricas que, talvez, façam mais sentido no meio acadêmico do que no 
meio concreto vivido por elas. Mas, como foi visto acima, com exceção de uma 
única  pessoa,  todos  se  identificaram  com  uma  das  categorias  que  lhes  foram 
propostas.
 
Fazendeiro e camponês foram, respectivamente, as categorias com as 
quais  os  entrevistados  menos  se  identificaram.  O  primeiro  caso,  seguramente, 
deve
-se ao fato de o fazendeiro ser visto como alguém de situação econômica 
bastante  elevada;  dono  de  muita  terra,  bastante  gado,  caminhonete,  às  vezes 
importada, etc;  o que, a  rigor,  não era  a situação  de nenhuma  das  pessoas 
entrevistadas. Não é possível dar uma resposta muito concreta para o fato de a 
categoria  camponês  ser  a  segunda  com  a  qual  as  pessoas  menos  se 
identificaram; isso pode ser explicado 
por se tratar de um conceito bastante amplo 
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e por isso não especifica, com nitidez, uma cultura ou identidade cultural; também 
é provável que  tal conceito seja mais  adequado  para especificar uma situação 
geográfica  (a  de  morar  no  campo  e  não  na  cidade) do  que uma identidade 
cultural;  além  disso,  é  provável  que  tal  conceito  faça  mais  sentido  para  um 
europeu,  mas  no  Brasil  não  possui  o  significado  cultural  que  as  categorias 
sertanejo e caipira possuem.
 
Com  exceção  daqueles  que  afastaram  qualquer  possibilidade  de  se 
identificarem como caipiras, é muito provável que boa parte das pessoas que não 
o  fez,  poderia  fazê-lo. Na  realidade,  o  teor  pejorativo  do  conceito  caipira  -  já 
abordado anteriormente com a discussão do estigma do  Jeca Tatu  - faz com 
que as pesso
as não queiram ou tenham receio de se identificar como caipira. Isso 
pode ser percebido implicitamente nas seguintes afirmações:  O caipira, eu num 
me identifiquei, não porque eu os excluo, não porque eu os ache atrasado.
(..
.) ; 
Caipira eu  não  gosto,  nunca gostei. ; ou  Caipira é  muito  forte.  Tais palavras 
sugerem  que  essas  pessoas  -  mesmo  que  não  vejam  o  caipira  de  forma 
pejorativa 
- saibam ou tenham uma noção do teor pejorativo que o conceito de 
caipira possui.
 
Algumas pessoas que aparecem na lista dos que se identificaram como 
caipira, poderiam estar na lista dos que se identificaram como sertanejo e vice-
versa, pois ambas as categorias foram mencionadas indistintamente por alguns 
informantes. Nesses casos, o critério para classificar as pessoas em uma ou em 
outra lista foi, quem sabe arbitrariamente, desprezar a segunda opção com a qual 
a  pessoa  se  identificou  em  sua  fala.  Mas  como  houve  uma  predominância 
significativa de pessoas que se identificaram como caipiras, é possível acreditar 
na existência de uma identidade caipira e, por conseguinte, na validade teórica 
deste estudo. 
As discussões teóricas, apresentadas anteriormente, sobre M.C. e M.S. 
seguramente  ajudam  a  entender  a  dificuldade  de  se  distinguir  o  caipira  do 
sertanejo, principalmente, quando os estados de Minas Gerais e Goiás forem o 
referencial geográfico para os estudos. É interessante dizer, como será visto em 
um  capítulo  mais  à  frente,  que  boa  parte  dos  entrevistados  afirmaram  ter  um 
grande apreço pela M.S.; o que pode ser considerado como um sinal probatório 
de  que  os  informantes  compartilham  uma  identidade  caipira,  já  que  para  o 
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público, convém lembrar novamente, M.C. e M.S. são entendidas indistintamente. 
3.4 
- ALGUNS ASPECTOS MARCANTES DA IDENTIDADE CULTURAL CAIPIRA 
EM MOSSÂMEDES
 
Não
 é possível ir adiante sem dar uma importância mais significativa aos 
aspectos marcantes da cultura e identidade caipira. Entre tantas características 
possíveis de serem destacadas, o presente trabalho abordará apenas algumas 
das quais, no  trabalho de campo em  Mossâmedes, evidenciaram-se com mais 
vigor; entre elas estão: a linguagem, o vestuário, a desconfiança, a solidariedade 
vicinal, a cortesia, a etiqueta e a religiosidade. 
 
3.4.1 
-
 LINGUAGEM
 
Uma  linguagem  fluente e  objetiva,  muitas  palavras  são abreviadas  ou 
reduzidas pela metade, em alguns casos suprime-se a concordância de número e 
em outros casos  pronuncia-se os  fonemas  de  maneira um  tanto  diferente  do 
padrão formal . Esses são alguns dos elementos que singularizam a maneira do 
caipira falar. A seguir, tem-se o depoimento de alguns entrevistados que falaram 
um pouco sobre o dia-a-dia de cada um no campo e sobre algumas atividades de 
lazer que tais informantes costumam praticar. A partir dessas entrevistas, será 
feita uma breve análise da linguagem do caipira, entendida como um elemento 
marcante da sua identidade.
 
O que eu faço no meu dia dia é levantá cedo, tirá leite; levanto de madrugada 
(tem essa vantage!) cedo nóis já sortô as vaca, né. E o serviço q eu faço mais 
pesado é zelá do meu gado; eu num güento mexê cum enxada, num güento 
nem  amolá  uma  foice,  andá longe  eu  num  güento; eu  sofro  da coluna,  né. 
Minha vida aqui na roça é essa. (Francisco Gomes dos Santos)
 
Na hora q eu levanto, lavo  o rosto, tomo café, depois trato de  porco, vô no 
curral tirá leite, depois eu bebo leite, depois eu vô pegá cavalo (mais o que?); 
depois eu vô cortá cana, capim, fazê ração, tratá do gado (...). Se eu tô aqui 
hoje desde cedo, un hora dessa já tinha cabado tudo. Agora, un hora dessa é 
hora d eu tirá uma forguinha; aí depois, de tarde começa de novo, quando dá 
quato hora começa o batuto traveiz; aí eu vô oiá uma vaca, oiá roça, retocá 
uma cerca, né; daí vai até escurecê. (Geobaldo Prachedes)
 
De  modo  geral,  entre  os  informantes  há  uma  divisão,  relativamente 
definida,
 nas relações de trabalho entre o homem e a mulher; os depoimentos 
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acima resumem as atividades do cotidiano dos homens; a lida com o gado, as 
atividades na roça
 
e outras
 -
 que são feitas mais distante do lar e do quintal, como 
construir ou retocar uma 
cerc
a 
- são executadas quase sempre pelos homens. Já 
as mulheres, como será visto abaixo, cuidam das atividades que são realizadas 
mais na esfera do lar e do quintal. Mas isso não é uma regra muito cristalizada: os 
homens também fazem atividades domésticas, como café e  almoço; existem 
atividades  que  são  realizadas  pelos  dois;  por  exemplo,  tratar  dos  animais 
domésticos e, além disso, algumas mulheres afirmaram executar atividades como 
apartar e tirar leite de gado.
 
Levanto, faço café, arrumo café da manhã, águo a horta, lavo vasia, faço o 
serviço da parte da  manhã, faço o almoço. Na parte da tarde eu  tô torrano 
muito porvilho (esse mêis t apertado!); faço janta na parte da tarde e é o dia 
intero esse serviço. (Divina Inácio da Silva Cruz) 
Uai, meu primero trabal
ho é café da manhã, depois eu trato das galinha, depois 
eu arrumo a porta, faço a limpeza da casa, almoço, custuro (sempre gosto de 
custurá!); isso tá seno a minha tarefa do dia, né. (Maria Terezinha Martis) 
As principais atividades de lazer praticadas pelo caipira são: passear e 
bater  papo  com  os  vizinhos  e  parentes;  assistir  aos  programas  de televisão, 
principalmente, novelas e jornais; ouvir rádio, em especial, programas que tocam 
música sertaneja; participar de festas, quase sempre as de caráter religioso; e, 
mais  esporadicamente,  realizar  alguma  pescada;  apenas  três  informantes 
disseram que costumavam pescar. 
 
Bom, aqui sempre nus dumingo, eu vô na casa de uma vizinha que tem aqui 
perto; lá, às veiz tá passano um filme assim q eu interesso, eu vô assistí junto 
cum as menina; e também uma veiz por ano nóis vai no Rio Vermelho, vai toda 
minha família, e lá é onde nóis diverte mais. E às veiz tem uma festa na igreja, 
a gente vai, passa o dia todo na reunião da mocidade, batismo, alguma coisa 
assim. (Léa 
Rodrigues da Silva Oliveira) 
Uai, o que nóis pratica mais aqui (as festinha que nóis participa) é a Folia de 
Reis (a Folia de Reis tá cum - só q eu sô o guia dela, q eu tiro - é 52 ano!) 
(...).As festinha aqui, é um niversário, a gente vai assisti, né; uma reza, tem a 
reza de São João tamém, dia 24 (todo ano tem a reza de São João!); lá, tem a 
fuguera, tem batizado, tem o quentão. Assistí televisão a noite (eu gosto de 
novela!); ouvi rádio ( eu gosto de música sertaneja!). (José Hipídio de Oliveira) 
Aqui
 nóis pesca; nóis pesca traíra alí na Fartura. Passiá, nóis vamo sempre lá 
em Mossâme na casa da minha mãe, da sogra; de vez em quando, no final de 
semana, vamo na casa do vizim bebê uma cervejinha, assá carne. É esse tipo 
o lazer nosso. (Jorcelino Pereira
 da Silva)
17
 
 
 
17
 
O informante, Jorcelino Pereira da Silva, participou apenas da primeira etapa da pesquisa, pois, 
na  ocasião  do retorno  para  a realização  da segunda  etapa,  ela já  havia  mudado  para  outro 
município.
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Pois bem, com  raríssimas exceções, a maioria absoluta das pessoas 
entrevistadas tem esse jeito típico de falar. Longe de ser uma forma errada do 
caipira fazer uso das palavras, tal linguagem constitui um dialeto que, segundo 
Amadeu  Amaral  (1981)  [1920],  forjou-se  a  partir  de  elementos  do 
tupi
,  da 
influência  de  outras  línguas,  entre  as  quais,  a  africana  e  a  castelhana,  das 
criações  que  emergiram  no  próprio  meio  caipira  e,  fundamentalmente,  do 
português arcaico dos séculos XV e XVI; segundo Amara
l,
 
Lendo
-se certos documentos vernáculos dos fins do século XV e de princípios 
e  meados  do  século  XVI,  fica-se  impressionado  pelo  ar  de  semelhança  da 
respectiva linguagem com a dos nossos roceiros e com a linguagem tradicional 
dos paulistas de  boa família , que não é senão o mesmo dialeto um pouco 
mais polido (ibid: 56).
 
Como um dialeto, a linguagem caipira adquire certa autonomia em relação 
à língua  portuguesa e,  dessa maneira,  passa  a ter  suas razões  próprias, de 
acordo com determinados aspectos geográf
icos, sociais e culturais. A seguir, têm
-
se  exemplos  -  retirados  das  falas  transcritas  acima  -  de  alguns  dos  vários 
fenômenos que particularizam o dialeto caipira:
 
1. 
Apócope
  (supressão  de  um  fonema  ou  sílaba  quaisquer  no  final  de  um 
vocábulo)
 -  O que eu faço no meu dia dia é levantá 
cedo,
 
tirá
 leite; levanto de 
madrugada (tem essa 
vantage
!) (...). ;  (...) nóis vamo sempre lá em 
Mossâme
 
(...).  No caso foram apocopados o r em levantar e tirar, o m, em vantagem e o 
des
 em Mossâmedes. 
 
2. 
Síncope
 (supressão de um ou mais fonemas no interior de um vocábulo) -  (...) 
faço janta na parte da tarde e é o dia 
intero
 esse serviço. ;  Uai, meu 
primero 
trabalho é café da manhã (...).  Aqui, houve supressão do fonema intermediário 
correspondente à vogal 
i
 nos vocábulos inte
iro e primeiro. 
3. 
Aférese
  (supressão  de  um  ou  mais  fonemas  quaisquer  no  início  de  um 
vocábulo)
 
/ 
Sinalefa
 (junção de duas sílabas ou vocábulos em um só) -  (...) eu 
num 
güento 
mexê cum enxada (...). ;  As festinha aqui, é um 
niversário
 (...). ; 
(...) quando dá quato hora começa o batuto 
traveiz
 (...).  Nos casos, 
güento
 e 
niversário
,  a  aférese  ocorre  com  as  supressões  da  letra  a  no  início  dos 
vocábulos;
 no último caso, é suprimido o ditongo 
ou
; neste último caso, ocorre 
ainda a
 
junção da sílaba 
tra
 ao vocábu
lo 
vez
, o que indica também a sinalefa. 
4. 
Elisão
  (supressão  de  uma  ou  mais  vogais  átonas  no  final  de  um  vocábulo, 
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quando logo em seguida há outro vocábulo iniciado por vogal tônica)
 
/ 
Sinalefa
 
-  E o serviço q eu faço mais pesado é zelá do meu gado (...). ;  Se eu tô aqui 
hoje desde cedo, un hora dessa já tinha cabado tudo. Agora, un hora dessa, é 
hora 
d eu tirá uma forguinha (...).  Nos casos, q eu, un hora, e d eu, ocorrem, 
respectivamente, elisão das vogais átonas ue, a, e e, havendo, em seguida, a 
conseqü
ente junção dos termos ou sinalefa.
 
5. Omissão da concordância de número -  (...) cedo 
nóis
 já 
sortô
 as vaca, 
né
. ; 
(...) é lá onde
 nóis diverte 
mais (...).
 
6. Substituição de fonemas -  (...) 
num
 güento nem amolá uma foice (...). ;  (...) é 
hora  d eu  tirá  um
a 
forguinha 
(...). ;  Bom,  aqui  sempre  nus  dumingo  (...). ; 
Passiá
, nóis vamo sempre lá em Mossâme (...).  Foram substituídos, portanto, 
os respectivos fonemas: 
ão
 por 
um
, l
 por 
r, o
 por 
u
 e, finalmente, 
é 
por 
i
. 
 
7. Omissão de fonemas -  Na parte da tarde eu tô torrano muito porvilho (...). ; 
(...) tem a reza de São João tamém (...). ;  (...) arrumo café da manhã, águo a 
horta,  lavo 
vasia
  (...).  Nos  dois  primeiros  casos,  foram  suprimidos, 
respectivamente, os  fonemas  correspondentes às  letras d  e b;  já  no  ú
ltimo 
caso foi suprimido o fonema correspondente ao dígrafo 
lh
. 
8. Acréscimo de fonema por ditongação -  (...) lá, às 
veiz
 tá passano um filme 
assim q eu interesso (...). ;  (...) e lá é onde 
nóis 
diverte mais (...) . Nos dois 
casos,  as terminações  vocálicas  seguidas  de  z 
e 
s  foram acrescidas  pelo 
fonema correspondente à letra i, resultando, assim, em ditongos.  
A supressão do r  é,  provavelmente, uma influência dos africanos, que, 
segundo Gilberto Freyre (2001), teriam tirado o ranço da nossa língua ao omitire
m 
o fonema  correspondente ao r  no  final de verbos no infinitivo. De acordo com 
Amaral (1981), o dígrafo 
lh
 é um fonema que originalmente não existia no dialeto 
caipira, o que, provavelmente, explica  a sua omissão.  Da mesma forma não 
existia no 
nheengatu
 - língua de base tupi, predominante no Brasil colonial e que 
contribuiu para a formação do dialeto caipira - os fonemas representados pelas 
letras
 l 
e 
s; isso poderia estar relacionado, por exemplo, com a substituição do l 
pelo 
r  e  com  o  apocopamento  do  s,  tal  como  já  foi  exemplificado  acima. 
Entretanto tais conjeturas podem estar equivocadas. A substituição do l 
pelo 
r - 
tecnicamente chamada de rotacismo - é um fenômeno que ocorreu com bastante 
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freqüência no  processo pelo  qual a  língua portuguesa diferenciou-se  do latim 
(Bagno, 2001). Além disso, se a omissão do s no final dos vocábulos tiver algo a 
ver com a sua inexistência no 
nheengatu
, tal omissão haveria de ocorrer também 
no início e meio dos vocábulos. Entretanto, não é possível discutir os porquês de 
cada  um  desses  fenômenos,  pois  tal  discussão  excederia  aos  objetivos 
primordiais deste trabalho.
 
Tal como  há  o  estigma contra  o caipira,  há também  uma espécie de 
preconceito contra sua linguagem. Nos momentos em que aparece nos meios de 
comunicação,  é  apresentada  de  forma  caricatural  pelos  humoristas  que  fazem 
personagem  caipira,  o  que  só  reforça  a  visão  preconceituosa  acerca  dessa 
linguagem. Entretanto, de acordo com Marcos Bagno (2001), do ponto de vista da 
lingüística não é possível dizer que a forma em destaque é incorreta. Para ele, o 
problema  é  que  existe  uma  redução  da  língua  (que  é  um  fenômeno  amplo  e 
extremamente  rico)  à  gramática  normativa  (que  seria  apenas  fundamentos 
específicos de aplicação da língua conforme um determinado padrão, entre vários 
outros  possíveis  e  diferentes,  mas  nem  por  isso  errôneos).  Sendo assim,  não 
seria possível dizer que o caipira não fala corretamente a língua portuguesa; pelo 
contrário, segundo Bagno, qualquer pessoa, mesmo que nunca tenha aprendido a 
ler e escrever, domin
a plenamente sua língua materna. Para
 
ele, mesmo do ponto 
de  vista  da  gramática,  muitos  casos  que  são  tidos  como  erros  e  desvios  são 
questionáveis,  pois  todos  eles  têm  um  padrão,  uma  certa  coerência,  e  uma 
explicação científica.
18
 
3.4.2 
-
 VESTUÁRIO
 
O vestuário é outro aspecto bastante característico da cultura caipira. O 
vestuário masculino é composto por calça, geralmente de tecidos mais leves que 
o 
jeans
,  apesar  deste  ser utilizado  com  relativa freqüência,  principalmente  em 
 
 
18
 Já existe, porém, um exemplo alentador no sentido de valorizar, não só a linguagem, mas 
vários 
aspectos da cultura caipira; em 1997, a Secretaria Municipal de Educação de Carmo do Rio Claro 
-
 MG implementou o projeto Vida Rural, que oficializou o caipirês como matéria da grade curricular 
das  escolas  do  município;  a  disciplina  aborda  linguagem,  culinária,  artesanato,  crendices, 
medicina popular e música (Nepomuceno, 1999). Quando exemplos semelhantes multiplicarem-
se, quem sabe a linguagem caipira possa ser melhor compreendida e valorizada, pois, mais do 
que um ato comunicativo, tal linguagem constitui um dos aspectos mais marcantes da identidade 
cultural caipira e, como tal, expressa não apenas idéias, mas um modo de ser.
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ocasiões  festivas; camisa de manga comprida ou curta (a camiseta quase  não 
compõe  o  vestuário  masculino);  chapéu  (às  vezes  substituído  pelo  boné);  e 
botinas.  O costume de  usar calça  de  tecido  mais leve  que  o 
jeans
  pode  ser 
oriundo do tempo em que as roupas eram fabricadas artesanalmente pelo próprio 
caipira, quando ainda não existia esse tecido; hoje, com o advento do 
jeans
, a 
preferência pelo tecido mais leve pode ser explicada como um costume atávico. A 
preferência por camisa ao invés da camiseta também pode ser entendida como 
um costume  atávico oriundo do  tempo em  que as  roupas eram fabricadas em 
casa, de forma artesanal e ainda não havia máquinas e tecidos adequados para a 
fabricação de camisetas. O chapéu e a botina são mais do que acessórios, na 
realidade são indispensáveis: o primeiro para proteger o homem do sol, uma vez 
que seu trabalho é realizado em locais quase sempre descobertos; a segunda é 
necessária para proteger melhor os pés do orvalho matinal, dos espinhos e de 
picadas de cobras; além disso, a botina é mais resistente, para o tipo de trabalho 
realizado no campo, do que outros calçados.
 
As mulheres, por sua vez, usavam vestidos, saias, calças de vários tipos 
de tecidos (incluindo o 
jeans
), blusas, camisas e camisetas. O uso do lenço na 
cabeça  é,  talvez,  o  único  distintivo  do  vestuário  de  algumas  das  mulheres 
pesquisadas neste  trabalho. Em alguns casos, porém, da mesma forma  que o 
boné substitui o chapéu masculino, substitui também o lenço feminino. 
 
3.4.3 
- DESCONFIANÇA 
Outro  ponto  bastante  característico  da  cultura  caipira  é  a  marcante 
desconfiança acerca do estranho. Durante  a  primeira  estadia em  Mossâmedes 
para  a  realização  do  trabalho  de  campo,  boa  parte  das  pessoas  pesquisadas 
pensava duas ou três vezes antes de conceder a entrevista. Em duas casas não 
foi  possível  aplicar  o  questionário;  na  primeira  delas,  depois  de  ouvir  as 
explicações sobre os procedimentos e a finalidade da entrevista, o proprietário se 
recusou terminantemente a responder as questões;
19
 
na outra, depois de escutar 
 
 
19
 
Talvez, esse caso não fosse tipicamente de desconfiança, pois o proprietário foi categórico, não 
titubeando em nenhum momento. Pode ter sido por falta de habilidade do pesquisador; talvez por 
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calmamente as explicações sobre os porquês da pesquisa, o homem ficou quieto 
sem falar nada; depois de mais conversas e explicações, ele silenciou novamente; 
foi necessário repetir, com outras palavras, o ritual das explicações e, ao final, 
com  uma  calma  fora  do  comum,  ele  respondeu  que  não  sabia  se  aceitava 
conceder a entrevista. Depois disso, a esposa dele explicou que há poucos dias 
havia  ido  dois  homens  encapuzados  na  casa  deles  e  por  isso  o  casal  estava 
bastante cismado (...).  Por fim, educadamente e com bastante perspicácia, ela 
ped
iu
 para que aquilo não fosse reparado e que - se por acaso, depois de fazer 
toda pesquisa,
 
faltasse alguém 
- 
o casal poderia participar da pesquisa.
 
Durante a segunda estadia, com raras exceções, as pessoas já estavam 
mais familiarizadas com o pesquisador e com a pesquisa. Porém, houve o caso 
de um informante que, mesmo tendo concedido a entrevista na primeira etapa, 
recusou
-
se a concedê
-la outra vez. 
Naturalmente, tal desconfiança  pode  ser  explicada como  uma  reação 
instintiva de alguém que vê chegar em sua casa um desconhecido; como se não 
bastasse, um  desconhecido que,  após  uma  breve conversa, vai lhe fazer  uma 
porção  de  perguntas  com  o gravador  do lado  e,  depois  disso,  ainda  pretende 
utilizar  uma  máquina  fotográfica.  Todavia,  é  possível  ir  além  dessa  expl
icação 
que, em si, não contribui em nada do ponto de vista sociológico.
 
A desconfiança do caipira não pode ser explicada, unicamente, como um 
ato  do  instinto  ou  como  uma  característica  exclusiva  da  sua 
personalidade 
individual. Para Norbert Elias (1994), os aspectos psicológicos da personalidade 
individual são, verdadeiramente, oriundos da vida em sociedade.
20
 
Nesse sentido, 
a desconfiança do caipira pode ser entendida como fruto das interações sociais 
que ele estabelece com as demais pessoas. Dessa forma, a desconfiança está 
intimamente relacionada com o grau de sociabilidade do caipira. É possível dizer 
que  as  festas  e  os  eventos  religiosos  -  tanto  dos  católicos,  quanto  dos 
protestantes 
-  são  algumas  das  atividades  de  lazer  que  mais  promovem  a 
sociabilidade
 entre as  pessoas  entrevistadas; além  das festas há  também  os 
  
 
alguma  coisa  inadequada  que  foi  dita,  algum  código  de  etiqueta  que  foi  desrespeitado  ou 
simplesmente por indisposição do proprietário.
 
20
 
Em sentido mais amplo, Elias (ibid) não faz a separação clássica entre indivíduo e sociedade; 
para ele, ambos se determinam simultaneamente em um mesmo processo social. 
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mutirões, que também propicia essa sociabilidade. 
 
Porém, como será visto adiante, o número de mutirões vem diminuindo 
após o arrefecimento da agricultura familiar; além disso, um número conside
rável 
de pessoas disse que não tem o costume de participar dos mutirões ou das festas 
que são promovidas. Portanto, vivendo de forma relativamente isolada, sem muito 
contato com pessoas estranhas e até mesmo com pessoas conhecidas, não é 
difícil entender o
 porquê de tanta desconfiança.
 
3.4.4 
-
 SOLIDARIEDADE VICINAL, CORTESIA E ETIQUETA
 
Em tempos coetâneos (época de profundo individualismo, competição e 
racionalidade)  ainda se  encontra, no  meio caipira,  muitas pessoas  solícitas  e 
prontas  para  servir aos  demais  no  que  for  preciso,  seja  com  a  prestação  de 
serviços e favores, seja  com várias outras formas de cortesias, gentilezas e 
agrados. 
 
No caso da prestação de serviços, o caipira vale-se dos mutirões; através 
deles  são  realizadas  atividades  como  roçagem  de  pasto,  limpeza  de  açude, 
limpeza  e  colheita  de  roça,  além  de  outros  serviços  que  possam  aparecer. 
Entretanto, devido à importância dos mutirões, os mesmos serão abordados, de 
forma  mais  detalhada,  em  um  capítulo  mais  adiante.  Afora  os  mutirões,  como 
diss
e um informante, a vizinhança na zona rural é  bastante unida  e no caso de 
um precisar do outro,  basta dar um grito
 
que os vizinhos estão sempre prontos 
para servir aos demais. 
Quanto às gentilezas
 e
 cortesias, não é difícil enumerá
-
las: receber e faze
r 
visitas aos amigos, a um enfermo ou a uma família enlutada; receber e dar carona 
(prática bastante comum entre as pessoas pesquisadas e quase inexistente no 
meio  urbano,  a  não  ser  entre  amigos);  deixar  de  lado  o  próprio  trabalho  para 
dialogar  e  dispensar  a  maior  das  atenções  aos  visitantes,  servir  cafezinho, 
quitandas e doces, além de presentear as visitas com várias outras formas de 
agrado que tanto marcam a enorme hospitalidade no meio caipira.
 
Como já foi dito anteriormente, o caipira é um zeloso obse
rvador de regras 
sociais, ofendendo-se facilmente  com  alguma  desfeita;  um  café ou um  almoço 
não aceitos, uma visita não realizada ou qualquer outra forma de cortesia da qual 
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se  faz  pouco  caso,  tudo  isso,  pode  ser  entendido  como  desfeita;  uma  palavra 
inopor
tuna pode ofendê-lo profundamente em sua honra e dignidade; em tempos 
não muito distantes, como será visto posteriormente, uma palavra inadequada era 
motivo para brigas que, não muito raro, resultavam em mortes. 
 
3.4.5 
-
 RELIGIOSIDADE
 
Com toda segurança, é possível dizer que uma das características mais 
marcantes do caipira é a fé, que se expressa através das várias manifestações 
religiosas, sejam  elas de  vertente católica, protestante ou espírita. Das vinte 
famílias entrevistadas, treze eram católicas, cinco eram protestantes e duas eram 
espíritas. Devido à predominância de católicos e protestantes, este trabalho se 
deterá mais na abordagem destas duas vertentes. 
Na zona  rural de Mossâmedes existem várias  comunidades católicas, 
cada qual sendo nomeada conforme a região. Dessa forma, na Fazenda Paraíso 
existe a comunidade católica com o nome de Paraíso; na Fazenda Engenhoca, a 
comunidade católica recebe o nome de Engenhoca (...). Cada qual promove (de 
quinze em quinze dias ou pelo menos uma vez ao mês) o que é chamado de 
Encontros  de  Comunidades.  Nesses  encontros,  conforme  o  costume  local  e  a 
ocasião, privilegiam-se novenas e rezas do terço, ou então, é feita uma leitura da 
bíblia e, logo após, as pessoas fazem reflexões e comentários, partilhando assim 
o entendimento de cada uma. Além desses encontros, em cada comunidade é 
celebrada uma missa por mês. É, portanto, através desses encontros e missas 
que são celebradas todas as datas e períodos mais significativos do calendário 
litúrgico da Igreja Católica, como Natal, Quaresma, Semana Santa, Campanha da 
Fraternidade, etc.
 
Os protestantes, por sua vez, promovem seus encontros nas igrejas que 
existem  espalhadas  pela  zona  rural.  O calendário  das  atividades  depende  do 
ministério ao qual cada igreja pertence, sendo que cada igreja, por meio de seus 
dirigentes (pastores, coopastores, presbíteros, evangelistas e diáconos) dispõe de 
certa  autonomia para  o  ajustamento  das  atividades pastorais.  O  calendário de 
uma das igrejas evangélicas (Assembléia de Deus, situada na Fazenda Paraíso) 
aonde foi possível fazer algumas visitas era o seguinte: domingo - Culto da 
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Mocidade;
 
terça
 - Culto de Ensino Bíblico; quinta - Culto de Libertação; sábado - 
Culto das Senhoras; este, tem esse nome devido ao fato de ser coordenado pelas 
se
nhoras; da  mesma forma,  os Cultos  da Mocidade,  por serem  coordenados 
pelos jovens; os Cultos da Mocidade ocorrem apenas em dois domingos por mês, 
nos demais domingos ocorrem os chamados Cultos da Igreja, o que significa que 
todos os membros da igreja podem
 ajudar na coordenação do culto.
 
Do ponto de vista sociológico, não há dúvidas de que as manifestações 
religiosas  agregam  as  pessoas  e  promovem  a  sociabilidade,  tanto  entre  os 
católicos,  quanto  entre  os  protestantes.  Os  encontros  religiosos  rompem 
distânci
as  de  três,  cinco,  sete  e  até  mais  quilômetros, tirando,  dessa  forma, o 
caipira do isolamento; na ocasião, as pessoas têm a oportunidade de entrar em 
contato  com  conhecidos,  parentes,  amigos  e,  até  mesmo,  com  pessoas 
desconhecidas  de  outras  comunidades  ou  igrejas.  Antes  de  iniciar,  mas 
principalmente  após  o  término  de  cada  encontro  religioso,  as  pessoas  batem 
papo  e atualizam as notícias apreciando um bom cafezinho. A prosa pode iniciar 
com  comentários  acerca  do  encontro  ou  do  culto  religioso,  mas  dificil
mente 
resume
-se a isso; o gado, a roça, o tempo, a falta de chuva, um boi que vai ser 
abatido, um casamento que vai acontecer, alguém que está enfermo e precisa ser 
visitado, o falecimento de alguém, etc; todos esses assuntos podem ser tratados 
após  uma  celebração  religiosa.  Tais  celebrações  propiciam  também  a 
oportunidade para
 
o encontro, paquera e namoro entre os jovens. 
 
Pois  bem,  todas  as  características  mencionadas  são  elementos 
marcantes da identidade cultural caipira em Mossâmedes. Entretanto, não po
dem 
ser confundidas com características inatas ou com questões de gostos e valores 
que  se  podem  adotar  ou  não  conforme  a  vontade  individual.  Tudo  isso,  na 
realidade, são características culturais adquiridas historicamente, através da vida 
em sociedade, e que expressam um modo de ser ou, em outras palavras, uma 
identidade cultural; características culturais que, lembrando novamente Marshall 
Sahlins  (1990),  não  apenas  são  moldadas  no  convívio  social,  mas  também 
moldam a sociedade. Daí, conclui-se que a cultura de uma sociedade pode sofrer 
alterações conforme o curso dos processos sócio-históricos e vice-versa, isto é, 
os  processos  sócio-históricos  também  podem  sofrer  alterações  conforme  as 
vicissitudes culturais relativas à uma
 
sociedade. 
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Para  entender  melhor  como  tudo  se  passa  é  necessário  lembrar 
novamente do conceito sahlinsiano de evento: mais do que um acontecimento, 
para  Sahlins  (ibid),  um  evento  é  a  interpretação  cultural  do  acontecimento 
mediante a cultura. Dessa forma, um  acontecimento que representa 
mudanças 
pode significar também a continuidade, mesmo que as mudanças sejam visíveis. 
A rigor, nessa perspectiva, toda mudança é acompanhada pela continuidade, pois 
só ocorre e faz sentido a partir de algo que já existe: a cultura. Do contrário, as 
pessoas
 não teriam parâmetro para suas ações. Como lembra Sahlins,  As coisas 
devem preservar alguma identidade através das mudanças ou mundo seria uma 
clínica de repouso  (ibid: 190). Daí, já é possível dizer que - a despeito de todas 
as transformações  pelas quais a cultura caipira tem  passado  -  sempre existirá 
algo que permanece.
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4 
-
 A PRODUÇÃO DA CULTURA CAIPIRA EM MOSSÂMEDES DIANTE DA 
EXPANSÃO CAPITALISTA
 
4.1 
-
 ALGUMAS PARCAS CONSIDERAÇÕES SOBRE O CAPITALISMO
 
Antes de falar sobre as transformações da cultura caipira, é necessário 
fazer algumas digressões acerca da economia de mercado. Sobre esse tema, é 
possível  fazer  várias  considerações.  Entretanto,  o  presente  trabalho  não  se 
prolongará nesse ponto, pois excederia aos objetivos primordiais aqui almejad
os. 
Como lembram Marx e Engels (1998), o capitalismo possui uma enorme 
capacidade para se expandir em direção a todos os cantos e rincões do mundo, 
criando mercado  para seus  produtos e  produtos para  seus mercados.  Nesse 
processo, foram atingidas às sociedades camponesas, indígenas e africanas; os 
árabes,  os  chineses,  os  europeus,  e  os  americanos,  enfim,  o  Oriente  e  o 
Ocidente. 
 
Para sua própria existência e revigoramento - a cada ano, mês e dia - 
o 
capitalismo precisa criar e recriar uma infinidade de mercadorias, que -
 em função 
de uma utilidade prática ou de um  fetiche  que garanta 
status 
e prestígio social - 
tornam
-se  absolutamente  necessárias .  São  os  eletrodomésticos,  os  eletro-
eletrônicos, os  móveis,  e os utensílios domésticos; as  mais  variadas peças  de 
vestuário, os produtos de estética, adorno, adereço, e esporte; os automóveis, as 
motocicletas  e  os  mais  variados  meios  de  transporte;  as  máquinas,  as 
ferramentas e os implementos agrícolas; sem falar nas maravilhas da informática 
e nas várias formas e
 meios de comunicação e interação virtual. 
 
Produzindo  tais  mercadorias  e  criando  consumidores  potenciais  ou 
concretos para elas, em cada lugar que chega, a economia de mercado subverte 
a  vida  material  e  social  de  homens e  mulheres:  o  trabalho,  as  relações de 
trabalho,
  as  relações  entre o  homem  e  a  natureza  e  as  relações dos  homens 
entre  si.  O  próprio  consumo  e  a  utilização  de  tudo  que  é  adquirido  altera 
substancialmente  o  cotidiano  das  pessoas.  Os  eletrodomésticos  agilizam  o 
trabalho dentro do lar. O rádio
 e a televisão  trazem o mundo para dentro de casa 
e, com isso, deixam as pessoas a par do que está acontecendo do outro lado do 
planeta; tais aparelhos têm a incrível capacidade de formar e  deformar  a opinião 
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do público, influenciar a moda, os padrões de estética, as preferências artísticas, 
as convenções, costumes, etc. Os veículos encurtam as distâncias e o tempo, o 
que também é feito, virtualmente, pelos meios de comunicação, e isso, modifica 
não apenas a percepção que as pessoas têm acerca do espaço e do tempo, mas 
modifica  também  as  formas  de  ser,  pensar  e  agir  das  sociedades;  em  outras 
palavras modifica a vida cultural
 
das sociedades.
 
Talvez, uma das faces mais  subversivas  do  capitalismo, em  relação à 
cultura, seja a racionalidade inerente ou, subjacente, a esse tipo de economia. De 
acordo com Weber (1989), o processo de racionalização, ao qual o capitalismo 
está  vinculado, é  tão  abrangente  e  imperativo,  que  atingiria,  inexoravelmente, 
todas as esferas da vida social 
21
. Para ele, tal processo teria enclausurado as 
pessoas dentro de uma gaiola de ferro, da qual, pelo menos coetaneamente, não 
se  pode  vislumbrar  possibilidades  de  fugir.  Com  isso, os  mitos,  as  crenças,  o 
saber consuetudinário, a medicina popular, todas as outras manifestações e até 
mesm
o  o  imaginário  popular  estariam  fadados  a  desaparecerem,  em  meio  às 
luzes da racionalidade capitalista . 
Pois  bem,  os  estudos  que  se  preocupam  com  a  mudança  e  a 
continuidade de sociedades  tradicionais  geralmente ocorrem a partir do contato 
entre duas culturas diferentes. Daí resultam as várias teorias (aculturação, fricção 
interétnica,  etc).  Na  perspectiva  sahlinsiana,  o  contato  entre  duas  culturas 
diferentes pode ser entendido como um acontecimento. E deste, por conseguinte, 
decorreriam os eventos através dos quais essas duas culturas em contato são 
alteradas, mas ao mesmo tempo são mantidas. Esse não é bem o caso deste 
trabalho, pois aqui está sendo estudada uma única cultura (a caipira), em face da 
expansão  da  economia  de  mercado  para  o  meio  rural.  Mas,  neste  caso,  é 
possível  considerar  a  expansão  do  capitalismo  para  o  meio  rural  como  um 
acontecimento do qual decorrem eventos que provocam a alteração da cultura 
caipira. No caso de Mossâmedes, serão considerados como eventos os seguintes 
fenômenos: 1) o desenvolvimento de novos meios de transporte; 2) a imigração; 
3); o surgimento das máquinas e implementos agrícolas; 4) a chegada da energia 
 
 
21
 
Desse processo, nem mesmo a arte (algo que se pensa ser livre de todos os laços sociais, uma 
atividade  em  que  prevalece  a liberdade  e  a  criação)  poderia  fugir. No  livro,  Os  fundamentos 
racionais e sociológicos da música, Weber (1995) mostra como os aspectos teóricos dessa 
modalidade artística, em especial a harmonia e o contraponto, foram racionalizados.
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elétrica; 5) e a chegada da educação oficial, através das escolas. 
 
4.2 
 O DESENVOLVIMENTO DE NOVOS MEIOS DE TRAN
SPORTE EM GOIÁS 
E AS CONSEQÜENTES TRANSFORMAÇÕES DA ECONOMIA CAIPIRA
 
Marcada  pela  subsistência,  em  seus  primórdios,  a  economia  caipira 
baseava
-se na  agricultura  com formação  de pequenas roças  de  milho,  arroz, 
feijão e mandioca; atividade que era complementada pela caça, pesca, coleta de 
frutos  e  criação de  alguns  parcos  animais domésticos,  como  galinha,  porco  e, 
vaca, sendo esta última reservada para a produção de leite, pois, devido a sua 
raridade no meio caipira, era mais interessante ter o leite e os seus derivados por 
um período mais longo do que ter a carne por um tempo mais breve. 
 
Para Celso Furtado (1963), esse tipo de economia foi mais do que um 
recurso ao qual se pôde apelar nos momentos de crise, seja da cana de açúcar, 
seja  da  mineração;  para  ele,  a  subsistência  foi,  durante  muito  tempo,  a  única 
alternativa viável no país, em face da restrita demanda externa pelos produtos 
agrícolas aqui  produzidos; não  havia  demanda,  por exemplo, para  o arroz,  o 
feijão, e  o milho,  portanto  não havia  motivos  para  que esses produtos fossem 
cultivados em escala comercial. 
 
No  caso  de  Goiás,  além  do  problema  mencionado  acima,  a  longa 
distância
 do  mercado  consumidor e  a  precariedade dos  meios de  transporte 
também  eram  empecilhos  para  o  desenvolvimento  da  atividade  agrícola  em 
escala comercial. Após o fim da mineração - quando o Brasil ainda era colônia, 
durante todo  Império  e no  limiar da  Primeira  República - a  base da economia 
goiana foi a pecuária, única atividade viável, já que o gado se autotransportava 
sem maiores problemas pelas deficientes e reduzidas estradas existentes no 
estado. Somente na primeira década do século XX, com o início da construção da 
estrada de  ferro, há sinais de  que a  situação poderia se  alterar; no  caso, a 
agricultura  deveria  ser,  ao  lado  da  pecuária,  uma  atividade  voltada  para  o 
mercado.
 Entretanto, a obra demorou cerca de meio século para ser efetivada e 
apenas alguns municípios das regiões sul e sudeste do estado foram beneficiados 
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com  a  estrada  de  ferro
22
.  Durante  as  quatro  primeiras  décadas  da  República, 
Goiás  ainda  não  dispunha  de  uma  satisfatória  rede  de  estradas,  tanto  em 
quantidade quanto em qualidade, para o escoamento de uma produção agrícola. 
As reduzidas estradas que havia eram construídas por fazendeiros e negociantes 
que, com o apoio público, organizavam companhias para construí-las. Em 1927, 
as rodovias goianas percorriam cerca de 3.500 Km de extensão (Borges, 2000). 
Entretanto, após 1930, durante a era Vargas e, em nível local, durante o 
governo  de  Pedro  Ludovico,  o  ritmo  de  crescimento  das  rodovias  aumenta 
significativamente. De acordo com Borges,
 
Em  1936,  alcançava  7.181  Km.  Destes,  3.  404  Km  pertenciam  a  empresas 
particulares, 3.055 Km eram administrados pelo poder público estadual e 722 
Km pelos municípios. Em 1958, a rede rodoviária atingia 35.522 Km, dos quais 
1.802 eram federais, 5.720 estaduais e 28.000 municipais. Desse total apenas 
200  Km  estavam  pavimentados,  ou  seja,  0,6%  da  rede  em  tráfego, 
representando 2,5% das estradas pavimentadas no país (ibid: 56).
 
Durante a década de cinqüenta, são construídas quatro rodovias federais 
que  perpassam  o  estado  em  sentidos  diferentes,  sendo  a  Transbrasiliana 
(planejada  por  Vargas,  iniciada  por  Juscelino  Kubitschek  e  concluída  pelos 
militares) a mais importante delas. Durante essa década, nos governos de Pedro 
Ludovico e, principalmente, José Ludovico, mais rodovias começam a romper o 
interior  de  Goiás.  José  Ludovico  constrói  1.458  Km  de  estradas  interligando 
Goiânia com o centro-sul do estado; nessa época, o Plano de Metas de Jusce
lino 
Kubitschek  estava  em  pleno  desenvolvimento.  No  breve  governo  de  José 
Feliciano  (1959  -1960),  o  Departamento  de  Estradas  e  Rodagens  de  Goiás 
(DERGO) adquire máquinas e equipamentos para a construção das estradas de 
que o estado tanto necessitava (Borge
s, 2000; Campos, 2004).
 
Com o desenvolvimento paulatino dos meios de transporte ferroviário e 
 
 
22
 
Para  alguns  analistas,  como  Francisco  Itami  Campos  (1987)  e  Barsanufo  Gomides  Borges 
(2000), a oligarquia política de Goiás se contrapôs à construção da estrada de ferro, pois temia o 
progresso  que  tal  estrada  poderia  trazer  e,  com  ele,  a  perca  de  suas  prerrogativas  políticas, 
econômi
cas  e  sociais.  Entretanto,  essa  tese  é  questionada pelo historiador  Nasr  Fayad Chaul 
(2002). Para ele, tal concepção se fundamenta numa idéia errônea de decadência do estado, a 
qual tinha como parâmetros a Europa, o Iluminismo, e o liberalismo, mas não se 
ateve à realidade 
concreta  do  estado  de  Goiás,  pois,  devido  a  vários  fatores,  principalmente  econômicos  e 
geográficos, havia uma grande diferença entre o que era possível e viável e o que era desejável. 
Além disso, para Chaul, nem todos os coronéis se opuseram terminantemente à construção da 
estrada de ferro; muitos se empenharam para levar os trilhos para seus municípios, pois viam a 
importância econômica dos mesmos; Leopoldo de Bulhões, que em princípio se opôs, passou a 
lutar pela construção da estrada d
e ferro ao ser persuadido da importância da obra (Chaul, 2002). 
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rodoviário  em  Goiás,  a agricultura,  que  antes  era  de  subsistência,  passa  a  se 
desenvolver em escala comercial, abastecendo o mercado do Sudeste brasileiro 
com arr
oz e o mercado interno com milho, feijão, cana, mandioca e café; produtos 
que  gradualmente  foram  ganhando  também  o  mercado  do  Sudeste.  (Chaul, 
2002). Mas esse foi um longo processo que não se deu de uma hora para outra; 
como  já  foi  dito  anteriormente,  a  estrada  de  ferro  foi  construída  em  doses 
homeopáticas,  atendendo  somente  as  regiões  sul  e  sudeste  de  Goiás.  Na 
realidade, até hoje existe um projeto que visa estender a estrada de ferro rumo ao 
norte do estado. 
 
O  ritmo de  construção das  rodovias  também  não  foi  mito  diferente;  a 
qualidade  das  mesmas  deixava  muito  a  desejar;  em  época  de  chuvas,  era 
praticamente  impossível  trafegar  pelos  enormes  atoleiros  nos  quais  se 
transformavam  as  estradas;  já  na  época  de  seca,  o  problema  do  barro 
transformava
-se em poeira; sem contar o grande número de pontes que tinham 
que ser construídas sobre os córregos, rios e ribeirões. Era menos trabalhoso ir 
para São Paulo do que viajar para o interior de Goiás (Borges, 2000; Campos; 
2004).
 
Além do problema das estradas havia também o problema da carência de 
condução; os parcos caminhões que existiam, para o transporte dos mantimentos, 
eram pequenos e quase não havia técnicos e peças para fazerem a manutenção 
desses caminhões; acrescente-se a isso a enorme dificuldade existente para 
comprar o combustível desses veículos; durante toda primeira metade do século 
XX, eram raros os postos de combustíveis existentes no interior de Goiás. O meio 
de transporte mais utilizado era o carro de bois, mas devido a sua lentidão, as 
despesas com alimentação dos carreiros e dos bois tornavam o custo desse meio 
de transporte demasiadamente alto; não era possível utilizá-lo, por exemplo, para 
transportar gêneros perecíveis em uma longa viagem. O custo elevado dos meios 
de transporte fez com que muitas plantações perdessem no campo, pois o lucro 
seria menor que as despesas com o escoamento (Borges, 2000; Chaul, 2002). 
Todavia, a despeito dessas dificuldades, a agricultura, paulatinamente, vai 
adquirindo grande importância em Goiás, passando a compor, juntamente com a 
pecuária, as principais atividades econômicas do estado. Diante desse quadro, a 
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típica economia de subsistência caipira é direcionada para o mercado, sofrendo 
profundas alterações. 
 
4.2.1 
 FATORES DE MUDANÇA DA ECONOMIA E CULTURA CAIPIRA EM M
OSSÂMEDES: 
 
NOVOS MEIOS DE TRANSPORTE, IMIGRAÇÃO, MÁQUINAS E IMPLEMENTOS AGRÍCOLAS
 
De acordo com Brandão (1981) - após a derrocada da economia aurífera, 
no
  fim  do  século  XVlll  -  muitos  mossamedinos  dispersaram  pelas  grandes 
fazendas do município e, na condição de agregados, trabalhavam na lida de gado 
e na formação de roça de toco
23
. Segundo ele, havia uma prática bastante comum 
que era a doação temporária de terras para que os camponeses formassem roças 
ou delas fizessem outro uso, desde que, após dois ou três anos, as devolvessem 
na forma de pastagens para criação de gado. 
Nessa época, como lembra Brandão (ibid), a economia mossamedina era 
marcada pela produção  de  recursos apenas para subsistência; quase tudo era 
produzido e consumido nas propriedades, exceto sal e açúcar; o arroz, o feijão, o 
milho e a mandioca eram as principais espécies cultivadas. Era  um tempo de 
fartura , conforme as pessoas mais antigas diziam; a terra era mais generosa e 
produzia  mais,  sem  que  houvesse  necessidade  de  fertilizantes  e  defensivos 
agrícolas, os  rios  e  córregos  davam mais  peixes,  existiam  mais aves  e  outros 
animais que podiam ser caçados para complementar a dieta familiar.
 
Naturalmente, nesse período não havia estradas e, tão pouco, meios de 
transporte,  como  automóvel,  caminhão,  bicicleta  e  motocicleta.  Os  meios 
utilizados  eram  muares  cargueiros,  cavalos,  carroça  e carro  de  bois.  Segundo 
alguns informantes mais antigos, entrevistados por mim, foi entre as décadas de 
1950 e 1960 que teve início a abertura de estradas na zona rural de Mossâmedes 
e,  por  conseguinte,  o  acesso  de  alguns  parcos  veículos.  Um  dos  informantes 
relatou  a  enorme  dificuldade  que  teria  passado,  caso  tivesse  que  levar  sua 
esposa, enferma, até  a  cidade  de Goiás, numa época em  que  não havia nem 
estradas e nem veículos. Segundo ele, sua esposa seria levada em uma rede por 
 
 
23
 
Essa roça é feita com a derrubada de uma mata ou restinga sem que se faça a aragem da terra 
com trator e, por isso, os tocos das árvores cortadas permanecem na terra, daí o nome roça de 
to
co. 
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ele  e  alguns  companheiros,  que,  penosamente,  subiriam  e  desceriam a  Serra 
Dourada para chegar na antiga capital. Isso não ocorreu porque, segundo ele, o 
fazendeiro, dono das terras onde morava, foi até Goiás montado no lombo de um 
cavalo e trouxe o médico para tratar a esposa do informante.
 
Com o  aparecimento  das estradas,  dos  veículos  e  de  outros meios de 
transporte,  as  distâncias  se  encurtaram  e  as  viagens  tornarem-se  mais 
confortáveis; 
A ida de Mossâmedes para Goiás, valendo-se dos primeiros meios 
de transporte, durava cerca de doze horas quando era necessário levar 
alguma 
mercadoria  (seja  em  cargueiro,  carro  de  bois  ou  carroça)  e  um  pouco  menos 
quando ia  apenas o viajante em  seu cavalo. Quando apareceram as primeiras 
bicicletas,  tornou-se  possível  ir  de  Mossâmedes  para  Goiás  dentro  de 
aproximadamente três horas. Com o automóvel, em tempo de estrada de chão, 
gastava-se  em  torno  de  uma  hora  ou  uma  hora  e  meia,  dependendo  das 
condições das estradas; hoje, em asfalto, se vai com cerca de trinta minutos. Mas 
as  mudanças  trazidas  pelos  novos  meios  de  transporte  não  foram  somente  a 
rapidez e o conforto.
 
Os trilhos  da  estrada de  ferro  nunca  beiraram Mossâmedes,  contudo, 
foram  abertas  algumas  estradas  e  rodovias  que  interligaram o  município  com 
vários outros. A GO 
-
 164 (estrada que liga Mossâmedes até a GO 
-
 070, principal 
via  de  acesso  para  a  Cidade  de  Goiás  e  também  para  Goiânia)  só  foi 
pavimentada na década de 1980, durante o governo de Íris Rezende Machado. 
Mas de qualquer forma, a  abertura de  estradas, ainda  que fossem  de chão, 
propiciou  o  escoamento  e,  por  conseguinte,  o  desenvolvimento  da  produção 
agrícola de  Mossâmedes  em escala  comercial.  Tal produção era vendida para 
municípios  vizinhos,  como  Goiás  e  para  intermediários  que,  por  sua  vez,  a 
revendia para cerealistas de Goiânia e de Anápolis. 
 
Mais  ou  menos  nessa  época,  ocorre  também  uma  mudança  bastante 
significativa  para  o  desenvolvimento  da  economia  de  mercado;  trata-se  da 
imigração de várias famílias para Mossâmedes. Segundo Brandão (ibid), tais 
imigrantes, fundamentalmente de origem mineira, deixaram suas terras em busca 
de outras mais baratas e mais férteis, dando preferência para o estado de Goiás. 
Em Mossâmedes, introduziram o sistema de aragem da terra e a utilização de 
fertilizantes,  o  que  propiciou  a 
formação
 
de
 
roças
 
até
 
mesmo
 em  terras  de 
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cerrado, que são inadequadas para esse fim; com isso houve a valorização das 
mesmas, o que contribuiu para o fim das concessões temporárias, tendo início o 
sistema de parcerias e arrendamento; era o final do  tempo de fartura , a terra 
enfraqueceu  ficando  dependente  dos  fertilizantes,  vários  córregos  e  ribeirões 
minguaram,  reduziu-se  drasticamente  o  número  de  peixes  e  de  animais  que 
podiam ser c
açados.
 
Finalmente, de acordo com os informantes mais antigos, na década de 
1960 aparecem os  primeiros tratores  na região. Segundo Ramalho (1986), em 
1980, o  processo  de mecanização da agricultura em  Mossâmedes já estava 
concretizado e, com ele, a redução do sistema de parceria e arrendamento; em 
função  disso,  há  uma grande dispensa  de  mão de obra  e  o surgimento  do 
trabalho  assalariado,  além  das  empreitas  e  de  trabalhos  que  eram  pagos 
semanalmente ou diariamente.
 
É  possível  dizer  que  as  transformações  mencionadas  acima  alteraram 
profundamente  a  economia  de  subsistência  caipira  em  Mossâmedes  e  sua 
principal atividade, que era a plantação de pequenas roças. Como lembra Antônio 
Cândido  (1998),  o  capitalismo  criou  uma  série  de  necessidades,  sejam 
alimentares ou de outra ordem, que antes não existiam. Dessa forma tornou-
se 
praticamente  impossível,  para  o  caipira,  viver  sem  determinados  objetos  e 
utensílios (rádio, televisão, geladeira, fogão a gás, etc) que, durante toda primeira 
metade do século XX, ele praticamente não conhecia. Para possuir todas essas 
novidades  criadas  pelo  capitalismo,  era  necessário  ter  alguma  renda.  Daí  a 
necessidade de se produzir para o mercado. Com a expansão do capitalismo para 
o  meio  rural  e,  o  conseqüente  desenrolar  dos  eventos  mencio
nados
  - 
principalmente com o desenvolvimento dos novos meios de transporte - 
muitos 
caipiras,  em  Mossâmedes,  passaram  a  produzir  excedentes  para  serem 
comercializados. Devido à boa qualidade das terras, isso foi possível de ser feito 
mesmo em pequenos quin
hões de chão. 
 
Mas com o tempo e, não demorou muito, devido às técnicas inadequadas 
de cultivo, a terra logo perdeu o vigor e, como já se disse, foi necessário utilizar 
fertilizantes  para  corrigir  o  solo;  além  disso,  as pragas  e  doenças  começaram 
prejudica
r  as  roças,  inviabilizando  o  cultivo  das  mesmas  para  o  mercado.  De 
acordo  com  alguns  entrevistados,  atualmente  é  impossível,  para  o  pequeno 
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produtor, cultivar roça visando algum lucro. Isso se  deve basicamente a  dois 
fatores:  1)  ao  enfraquecimento  da  terra  e,  por  conseguinte,  a  sua  baixa 
produtividade; 2) e ao custo elevado dos fertilizantes e defensivos agrícolas, que 
são  imprescindíveis  para  a  boa  produtividade  da  terra  e  para  o  combate  das 
pragas. Assim, apenas os grandes fazendeiros conseguem bancar as 
despesas 
de uma produção que possa 
ser
 compensatória. O feijão, 
que
 
já
 
fora
 
bastante 
cultivado em Mossâmedes, é um  caso típico de cultura que,  mesmo para o 
consumo doméstico, é difícil encontrar alguma família arriscando cultivá-lo, pois 
as pragas acabam c
om tudo.
 
4.2.2 
 
A  SECUNDARIZAÇÃO  DO  CULTIVO  DA  TERRA  E  A  PRIMORDIALIZAÇÃO  DA 
PRODUÇÃO DE LEITE 
Como  se  viu  em  capítulo  anterior,  a maioria  das  pessoas  afirmou  que 
eram lavradoras. Porém, nenhum dos  entrevistados obtinha  todo sustento  da 
família lavrando a terra; tal atividade, que um dia fora a principal, transformou-
se 
em  atividade  secundária  ou  complementar.  Quando  praticada,  se  destina  ao 
consumo doméstico;  raramente  se comercializa  os mantimentos  produzidos na 
terra ou os seus derivados.
 
Quadro 3 
-
 Principais produtos cultivados pelas famílias entrevistadas
 
Produtos Cultivados
 
 
Arroz
 
Milho
 
Mandioca
 
Feijão
 
Cana
 
N. de 
Famílias
 
11
 
14
 
17
  3  4 
 
Conforme o quadro acima, os principais alimentos cultivados pela maioria 
das famílias são o arroz, o milho, e a mandioca. Das vinte famílias entrevistadas, 
onze  disseram  que  cultivam  arroz,  catorze  afirmaram  que  plantam  milho  e 
dezessete disseram que plantam mandioca. Apenas três disseram que cultivam 
feijão; e quatro afirmaram que plantam cana, seja com o intui
to de fabricar melado 
e rapadura ou então para tratar de gado. Apenas uma família disse que tinha o 
costume de cultivar amendoim e uma outra disse que cultivava café. Três famílias 
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disseram que só cultivavam mandioca e uma afirmou que só plantava cana. 
Tod
avia,  em  termos  de  obtenção  de  renda,  cultivar  a  terra  se  tornou  uma 
atividade secundária entre as famílias de informantes.
 
É  possível  dizer  que  em  Mossâmedes  está  ocorrendo  o  que  se  pode 
chamar  de  secundarização  do  cultivo  da  terra  em  benefício  de  uma 
primordialização  da  produção  de  leite.  As  duas  principais  fontes  de  renda 
familiar  dos entrevistados vinham,  em  primeiro lugar,  da  produção  de leite  e, 
depois, da aposentadoria.
 
Quadro 4 
-
 Principais fontes de renda das pessoas entrevistadas
 
Fontes
 
de
 
Renda
 
 
Prod. de leite
 
Aposentadoria
 
Salário
 
Empreita 
Tratorista
 

N. de 
Famílias.
 
12
  4  2  1  1 
 
De acordo com o quadro acima, doze famílias eram produtoras de leite; 
quatro  casais  eram  aposentados;  duas  famílias,  residentes  como  agregadas, 
recebiam por meio de salários; havia também uma família cujo homem trabalhava 
tirando leite  e, geralmente, recebia por empreita; finalmente, havia uma família 
cujo  homem  era  tratorista. Portanto,  o caipira  mossamedino não  é  mais  um 
lavrador, por excelência, como já fora um dia; em muitos casos, tornou-se agora 
um pequeno e médio produtor de leite.
 
Não  raramente, a  lida  com gado  fez  parte  do  cotidiano  do  caipira  de 
Mossâmedes. Porém, quando muito, ele lidava  com cerca de meia dúzia  de 
vacas, tendo  por  finalidade, unicamente, a produção de leite  e  seus  derivados 
para o consumo doméstico. Hoje, a produção de leite é vendida para laticínios de 
cidades vizinhas, como Sanclerlândia e Itaberaí; além disso, é necessário que o 
caipira tenha, no mínimo, três dúzias de vacas para obter uma renda de cerca de 
um  salário  mínimo  e  meio  por  mês.  Quem  não  as  tem,  em  quantidade 
semelhante, geralmente possui outras fontes de renda. 
Quadro 5 
 Fontes de renda e sua relação com a posse de gado 
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Fontes
 
de
 
Renda
 
 
Prod. de leite
 
Aposentadoria
 
Salário
 
Empreita 
Tratorista
 

N. de 
Famílias.
 
12
  4  2  1  1 
Posse Média 
de Gado
 
121
 
38,5
 
--
 
17
 
12
 
 
De acordo com o quadro acima, as doze famílias que afirmaram ser a 
produção de leite sua principal fonte de renda tinham, em média, 121 cabeças de 
gado. Dessas doze famílias, a que possuía menos gado afirmou ter 35 cabeças; 
já a  que possuía mais afirmou que tinha 220 cabeças. As quatro famílias cuja 
principal fonte de renda advém de aposentadoria possuíam, em média, 38,5 
cabeças de gado. As duas famílias assalariadas não possuíam nenhum gado. A 
família  do  trabalhador  pago  através  de  empreita  e  a  família  do  tratorista 
possuíam,  respectivamente,  dezessete  e  doze  cabeças  de  gado.  Há, 
naturalmente,  uma  certa  relação,  diretamente  proporcional,  entre  a  extensão 
territo
rial da propriedade de cada família, a quantidade de gado que cada qual 
possui,  bem  como  a  sua  respectiva  renda.  Quanto  maior  a  propriedade,  tanto 
maior tenderá ser a quantidade de cabeças  de gado de cada família e, por 
conseguinte, maior tenderá ser a
 
res
pectiva renda de cada uma. 
 
Quadro 6 
 
Relação entre a extensão das propriedades em alqueires, a posse 
média de gado e a renda familiar média das pessoas entrevistadas
 
Ext. Terr. 
Número de 
Famílias 
Posse Média de Gado 
Renda Familiar Média
 
1e 
½
 |
----
 5
  7 
22,4
 
RS 600,00
 
 5 |
------
 10
  3 
82,5
 
RS 875,00
 
10|
------
 20
  6 
125
 
RS 1.000,00 
20|
------
 30
  1 
60
 
RS 1.250,00 
30|
------
|60
  1 
180
 
RS 750,00
 
Agregados
  2 
--
 
RS 520,00
 
Total
 
20
 
41,25
 
RS 832,50
 
Conforme o quadro acima, as sete famílias que possuíam entre 1 e ½ a 
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cinco alqueires de terra tinham, em média, 22,4 cabeças de gado e uma renda 
média de  seiscentos  reais;  as  três  que  possuíam  entre cinco  e dez  alqueires 
tinham, em média, 82,5 cabeças e uma renda média de 875 reais; as seis que 
possuíam entre dez  e vinte alqueires tinham, em  média, 125  cabeças e renda 
média de mil reais; a única família que possuía entre vinte e trinta alqueires (na 
realidade, 25 alqueires) tinha 
sessenta 
cabeças de gado e uma renda de cerca de 
1.250  reais;  a  única  família  que  possuía  entre  trinta  e  sessenta  alqueires  (na 
realidade,  60  alqueires)  era  dona  de  180  cabeças  de  gado  e  afirmou  ter  uma 
renda em torno de 750 reais. As duas famílias agregadas não possuíam nem terra 
e  nem  gado  e  afirmaram  receber  cerca  de  dois  salários,  na  ocasião,  mais  ou 
menos 520 reais. As vinte famílias, no total, possuíam em média 41,25 cabeças 
de gado e uma renda média de 832 reais e cinqüenta centavos. 
 
A  relação  diretamente  proporcional  entre  a  extensão  territorial  da 
propriedade de cada família, sua posse de gado e sua renda é uma tendência 
considerável;  porém,  existem  algumas  poucas  famílias  das  que  foram 
entrevistadas, que, não tendo terra suficiente para seu gado, locam pastos ou dão 
os bezerros de suas vacas em ameia para deixá-las em pastos de terceiros; com 
isso, terminam possuindo mais gado e maior renda que outras famílias donas de 
uma propriedade maior. Há também outras famílias que, mesmo não tendo muita 
terra  e  nem  sendo  as  maiores  proprietárias de  gado, associam-se  e  adquirem 
tanque de expansão para armazenar o leite e com isso obtêm uma renda maior 
que outras famílias donas de mais terras e mais gado, mas que não possuem 
tanque de expansão. E existem também algumas famílias que possuem outras 
formas de renda, como aposentadoria e, às vezes por isso, têm uma renda maior 
que outras famílias não  aposentadas  cujas  posses de terra e gado são pouco 
maiores do que as daquelas; isso ocorre, principalmente, quando em uma família, 
ambos os conjugues são aposentados. Convém lembrar que a renda média de 
qu
em vive apenas da produção de leite pode variar mito conforme o valor pago 
pelo produto. Na ocasião da pesquisa, o preço do litro de leite estava em torno de 
cinqüenta  centavos;  mas  há  pouco  tempo  atrás,  o  produtor  estava  recebendo 
pouco mais da 
metade desse valor.
 
Antes da expansão capitalista, muitos agregados tinham permissão para 
plantar roças, árvores frutíferas e criar alguns animais domésticos (geralmente, 
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galinha,  porco e vaca) em beneficio próprio. Quando o agregado era vaqueiro, 
este geralmente recebia em bezerros e não em salário. Por vezes, fazendeiros e 
agregados  tornavam-se  compadres,  o  que  estreitava  os  laços  sociais  entre 
ambos. Porém, depois da expansão capitalista, os agregados são pagos por meio 
de salários e não gozam mais das prerrogati
vas mencionadas acima. Geralmente, 
permanecem  pouco tempo  em  uma  mesma propriedade.  Isso  ocorre  por  não 
agradarem  das  condições  de  trabalho  e,  por  conseguinte,  não  se  entenderem 
com  os  patrões.  Estes  também,  por  sua  vez,  não ficam  muito  tempo  com  um 
mesmo 
agregado ou família em sua propriedade, para evitar que eles adquiram 
maiores direitos. Dessa, forma o capitalismo vai alterando, tanto às relações de 
trabalho,  quanto  às  relações  sociais  de  uma  forma  mais  ampla,  como  por 
exemplo, as relações de compadrio.
 
4.3 
- A CHEGADA DA ENERGIA ELÉTRICA E SUAS CONSEQÜÊNCIAS PARA 
A CULTURA CAIPIRA EM MOSSÂMEDES
 
A energia elétrica aparece no estado de Goiás em tempos mais ou menos 
simultâneos com  o  desenvolvimento  das  estradas.  Talvez tenha  demorado um 
pouco mais. Sua ausência, contudo, era motivo de críticas para os governantes 
do  estado.  Durante  o  governo  de  Pedro  Ludovico  (1951 
 
1954),  tem  início  a 
construção, no Rio Meia Ponte, da hidrelétrica Usina do Rochedo. Nesse mesmo 
governo, é iniciado o planejamento para a construção da hidrelétrica de Cachoeira 
Dourada. No governo seguinte, o de José Ludovico (1955 
 
1958), é criada as 
Centrais Elétricas de Goiás (CELG), além de se prever a criação de um fundo 
para o planejamento e a eletrificação do estado (Campos, 2004)
. 
De acordo com os informantes entrevistados por mim, na zona rural de 
Mossâmedes, a energia elétrica aparece entre as décadas de 1970 e 1980. Mas 
naquela época, nem todos podiam tê-la, devido ao elevado custo para se levar as 
redes de transmissão aos mais longínquos lares da zona rural. Ter energia em 
casa era um luxo e privilégio de poucos. Mas com o tempo, o acesso aos serviços 
de eletrificação tornou-se mais barato, propiciando que mais pessoas pudessem 
tê
-lo. Das vinte famílias entrevistadas, apenas uma não o tinha e, mesmo assim, 
não era por dificuldades financeiras, mas sim, por opção. 
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A chegada da energia elétrica propiciou e incentivou o caipira a adquirir 
uma  enormidade  de  utensílios  e  eletrodomésticos.  Adquiri-los  tornou-se  uma 
necessidade e também uma maneira de obter certo prestígio social entre os 
vizinhos. 
 
Quadro  7 
 
Relação  dos  principais  utensílios  modernos  e  eletrodomésticos 
adquiridos pelas famílias entrevistadas
 
Utensílios e Eletrodomésticos
 
Número de Famílias
 
Fogão a Gás 
20
 
Liquidif
icador
 
19
 
Batedeira de Bolo
 
11
 
Geladeira
 
19
 
Forno Elétrico 
 
11
 
Ferro Elétrico
 
19
 
Chuveiro
 
19
 
Televisão
 
15
 
Rádio à Pilha
 
12
 
Aparelho de Som 
 
15
 
Vídeo Cassete 
  3 
DVD
 
--
 
Antena Parabólica
 
15
 
Telefone
  9 
Máquina de Lavar Roupa ou Tanquinho 
 

15
 
Co
mputador
 
--
 
 
De  todos  os  itens  presentes  no  quadro  acima,  somente  o  DVD  e  o 
computador não foram encontrados nas casas das famílias pesquisadas. Apenas 
três famílias tinham 
vídeo 
cassete e nove famílias tinham telefone, quase sempre, 
celular. Com exceção de uma única família que não tinha energia elétrica em sua 
casa, todas as outras tinham pelo menos mais da metade dos itens do quadro 
acima.  Como  se  vê, a  adesão  aos  utensílios  modernos,  isto  é,  de tecnologia 
recente, é algo inexorável no meio caipira. A praticidade e a economia de tempo 
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que os mesmos proporcionam é, sem dúvida, o argumento mais recorrente entre 
as  pessoas  entrevistadas  para  justificar  a  aquisição  de  todas essas  novidades 
criadas e recriadas pelo capitalismo. Mas a facilidade e a economia de tempo não 
são as únicas transformações oriundas da chegada dessas novidades no meio 
caipira.
 
De  todas,  a  televisão  é, sem  dúvida,  a  mais  subversiva;  influencia  os 
hábitos, cria costumes, modismos e põe o caipira a par do que está acontecendo 
em todo mundo ; divide com os pais a responsabilidade de  educar  as crianças; 
destas, influencia a linguagem, o gosto estético e todo imaginário. Competindo 
poderosamente com outras formas de lazer infantil, a televisão quase não deixa 
espaço para outras formas antes praticadas:  cair-
no
-poço ,  passar-anel ,  piq-
pega ,  piq-esconde  e  tantas  outras,  que  aparentemente  estão  caindo  no 
esquecimento.
 
O fogão a gás e a máquina de lavar roupa, por exemplo, restringem o 
contato entre as pessoas e a natureza; não é mais necessário ir ao campo ou 
mato pegar madeira para queimar no fogão caipira, pois basta riscar um fósforo e 
o fogo acende com a maior facilidade; também não é mais necessário ir a um 
córrego lavar as roupas, pois a máquina de lavar dispensa esse trabalho; nes
te 
caso, não apenas o contato com a natureza é restringido, mas também o contato 
e as  relações sociais, pois, geralmente,  quando se  lava roupa  nos córregos, 
nunca se vai só; tal atividade sempre é feita em grupo; daí a oportunidade para o 
dialogo e, conseqüentemente, para o estreitamento das relações sociais. O que 
hoje não é mais possível ou, não é tão freqüente, com o aparecimento dessas 
máquinas no meio caipira.
 
O telefone propicia o diálogo e evita longas e curtas viagens; põe relativo 
cabo à saudade, tranqüiliza e preocupa quem está  muito distante e quem não 
está  tão  distante  assim.  Dessa  forma,  as  corriqueiras  visitas  de  cortesia 
praticadas pelo caipira podem diminuir, não se sabe o quanto. Por conseguinte, 
as relações sociais entre o  caipira vão  se  alterando.  Um exemplo, quem sabe 
interessante, é o das  visitas  dos  rapazes nas casas de suas namoradas, que, 
praticamente não existem mais; segundo boa parte dos informantes, é muito difícil 
um namorado ir na casa de sua namorada e vice-versa. É possível postular que 
os novos meios de comunicação, principalmente os celulares e os e-mails, estão 
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contribuindo para restringir tais visitas. Apesar de nenhum informante possuir 
computador, os estudantes utilizam os que existem nas escolas.
 
4.4 
- A EDUCAÇÃO OFICIAL E SUAS IMPLICAÇÕES NA CULTURA CAIPIRA 
EM MOSSÂMEDES
 
O  desenvolvimento  do  capitalismo  e  o  processo  de  racionalização 
subjacente a ele, do qual Weber (1989) fala, de certa forma estão intimamente 
vinculados ao desenvolvimento da educação transmitida nas escolas e que hoje é 
considerada  oficial;  são  nas  escolas,  de  nível  médio  ou  superior,  que  se 
transmitem os saberes mais legitimados atualmente, devido a um suposto caráter 
racional e científico.
 
Ainda  que  na  maioria  dos  casos  o  caipira  mossamedino  não  tenh
a 
completado o ensino fundamental, ele vê a educação como algo de muito valor, 
podendo  ajudá-lo  a  ter  informação  e  não  ser  lesado  por  outras  pessoas;  tem 
muita estima por quem possui um diploma e acredita ser esse o caminho ideal 
que  seus  filhos  devem  percorrer  para  adquirir  conhecimento  e  serem 
reconhecidos socialmente. 
 
Até a década de 1970, existiam algumas escolas de ensino fundamental 
espalhadas na zona rural de Mossâmedes; nas regiões pesquisadas, houve uma 
escola na Fazenda Paraíso e outra na Fazenda
 Engenhoca. Mas, como será visto 
em um capítulo mais adiante, devido a um grande êxodo da população rural do 
município,  o  número  de  alunos  diminuiu  bastante,  o  que  tornou  inviável  a 
manutenção  dessas  escolas.  Hoje,  um  ônibus  e  outros  veículos  fazem  o 
trans
porte escolar desses alunos até
 
à 
cidade. 
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Quadro 8 
 Nível de escolaridade dos adultos entrevistados (pais e mães)
 
Escolaridade
 
Número de Pais
 
Número de Mães 
Não Estudou
  2  2 
Fundamental Completo
  5  4 
Fundamental Incompleto
 
10
  8 
Médio Completo 
1  4 
Mé
dio Incompleto
  2 
--
 
Superior Completo
 
--
  2 
Superior Incompleto 
--
 
--
 
Total
 
20
 
20
 
 
O quadro acima mostra que boa parte dos homens e mulheres casados 
possuíam  o  ensino  fundamental  incompleto;  apenas  um  homem  e  quatro 
mulheres possuíam o ensino médio completo e duas mulheres tinham cursado o 
ensino superior. O nível de escolaridade dos filhos, por sua vez, apresenta um 
quadro um pouco diferente. 
Quadro 9 
 Nível de escolaridade dos filhos 
 
Escolaridade
 
Filhos
 
Filhas
 
Não Estudou
 
--
 
--
 
Fundamental Comple
to
  4  2 
Fundamental Incompleto
  2  4 
Médio Completo 
10
  8 
Médio Incompleto 
11
  6 
Superior Completo
  3  3 
Superior Incompleto 
--
  1 
Total
 
30
 
24
 
 
Como  é  possível  notar,  a  maioria  dos  filhos,  de  ambos  os  sexos, 
cursaram ou estão cursando o ensino médio, tendo, quem sabe, perspectivas de 
fazer um curso superior. Três homens e três mulheres haviam concluído o ensino 
superior  e  uma  mulher  estava  por  concluí-lo.  Geralmente,  tais  estudos  são 
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realizados  em  faculdades  da  UFG
24
,  no  município  de  Goiás  e  da  UEG
25
,  nos 
muni
cípios de  Goiás, Sanclerlânia  e  Itaberaí.  Aqueles que estão cursando o 
ensino fundamental, na realidade, são crianças que, seguramente, vão continuar 
estudando.  Apenas  quatro  filhos  homens  e  duas  filhas  mulheres,  que,  na 
realidade já eram adultos, haviam concluído o ensino fundamental, não estavam 
estudando mais e, talvez, não voltem a fazê
-
lo.
 
Com a  valorização  dos  saberes adquiridos  via  educação oficial  -  em 
outros termos, regulamentada pelos órgãos do Estado e transmitida através das 
escolas 
- 
privilegia
-se a  cultura erudita , em detrimento da  cultura popular . Tal 
postura  contribui,  de  certa  forma,  para  que  muitos  costumes,  mitos,  tradições, 
saberes  consuetudinários  e  todo  imaginário  da  cultura  caipira  sejam, 
invariavelmente, ignorados como formas  autênticas  e  válidas de manifestações 
culturais e, com isso, caem no esquecimento. 
 
4.4.
1 
- COSTUMES,  MITOS , TRADIÇÕES, SABERES CONSUETUDINÁRIOS E A EDUCAÇÃO 
OFICIAL. 
Talvez,  por  ter  adquirido  muitos  dos  seus  conhecimentos  através  da 
transmissão oral, isto é, sem a utilização da escrita, muitos caipiras tornaram-
se 
exímios  contadores  de  casos  e  histórias.  A  ausência  de  formas  escritas, 
seguramente,  exigia  que  o  caipira  dedicasse  o  máximo  de  seu  sentido  nas 
conversas,  propiciando  a  ele  uma  grande  capacidade,  tanto  para  assimilá-
las, 
quanto para  passá-las  adiante  através da  forma  oral. Muitos  acontecimentos 
(caçadas,  pescadas,  festas,  divergências,  brigas,  passeios  a  cavalo,  viagens 
tocando boiada ou carro de bois) tornaram
-
se histórias, quase epopéicas, na boca 
do 
caipira. Muitas delas foram musicadas e hoje compõem o rol da M.C. ou M.S.. 
São inúmeras histórias fabulosas de animais que dão lição de moral no homem; 
histórias trágicas que terminam em morte; histórias de valentia e de proezas fora 
do  comum;  histórias  de  situações  constrangedoras  e  sofrimentos;  histórias  de 
namoro complicado, em que a coisa mais difícil do mundo era conseguir um beijo 
 
 
24
 Universidade Federal de Goiás
 
25
 Uni
versidade Estadual de Goiás
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da moça pretendida; histórias de assombração, etc.
26
 
Em um meio hostil e sem recursos, onde a natureza impunha respeito e 
o 
sobrenatural e os males que atacavam a saúde  ainda  causavam perplexidade, 
vários  infortúnios  eram  contornados  com  simpatias,  benzimentos,  rezas  e 
abrenunciações. Uma tempestade  forte,  um incêndio difícil de controlar, uma 
peste que atacava os animais, o aparecimento e ataque de cobras ao gado, mau-
olhado, espinhela-caída, vento-virado,  quebranto,  espinho-
de
-peixe atravessado 
na  garganta,  etc.  Tudo  isso  era  resolvido  por  meio  dos  procedimentos 
mencionados  acima.  Uma  das  informantes  -  diga-se  de  passagem,  uma 
pedagoga 
-  falou  que  estava  tirando  esses  tipos  de  costumes  do  seu  marido; 
segundo ela, seu esposo e seu sogro ainda levavam gente para benzer o pasto e 
o  terreiro  contra  o  aparecimento  de  cobras,  tipo  de  coisa  em  que  ela  não 
acreditava.
 
No imaginário caipira havia uma série de lendas e fábulas com finalidade 
pedagógica  ou  de transmitir  valores  religiosos  para  as  crianças  e adultos;  as 
crianças pequenas não podiam ir sozinhas em determinados lugares, pois podiam 
deparar
-se com o  pai-
da
-mata , o  bicho-papão , o  lobisomem  e tantos outros 
seres  que  causavam  medo.  Não  era  concebível  caçar,  comer  carne,  cortar  o 
cabelo e fazer várias outras coisas na quaresma, pois se corria o risco de ver 
alguém indesejável ou sofrer alguma conseqüência maléfica.
 
 Havia
 e ainda há, entre os mais antigos, uma espécie de calendário lunar 
que norteia muitas atividades no meio rural. Entre os mossamedinos, para que 
haja maior êxito e melhor rendimento, muitas atividades são feitas obedecendo às 
fazes da lua: o milho, o feijão e o arroz são plantados nas luas nova, crescente e 
cheia, evitando-se a lua minguante; a castração de animais, como porco, cavalo e 
boi é realizada, preferencialmente, nas luas nova e cheia; as folhas e verduras 
são plantadas na fase da lua nova; espécies que dão em baixo da terra, como 
mandioca, batata e inhame são plantadas na lua minguante; a minguante também 
 
 
26
 
Alguns artistas (caipiras ou imitadores) ficaram famosos contando casos e histórias. Entre eles, 
o goiano Geraldo Nogueira, conhecido como Geraldinho. Este passou quase toda sua vida 
no 
anonimato; foi descoberto na década de 1980 por Hamilton Carneiro, publicitário e apresentador 
do programa Frutos da Terra, o qual é exibido pela TV Anhangüera, filiada da Rede Globo em 
Goiás. Com a participação do publicitário e  da dupla André e Andrade, Geraldinho fez  alguns 
shows
 intitulados de Trova Prosa e Viola, dos quais resultaram um LP (gravado pela BMG Ariola 
em 1993) e um CD (gravado pela Anhangüera Discos em 2003).
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é a fase mais adequada para roçar pasto e cortar madeira quando se pretende 
fazer alguma cerca, curral, paiol ou madeiramento para cobrir casas, pois, tal lua 
evita  o  carunchamento  e  deterioração  precoce  da  madeira;  de  acordo  com  os 
informantes, a lua  crescente não  é muito apropriada para  pescar; quando se 
deseja que o  cabelo diminua ou  afine, a  lua  mais indicada para  cortá-lo  é a 
minguante,  para  f
azê
-lo  crescer,  é  a  crescente  e  para  aumentá-lo,  a  lua  mais 
favorável é a nova ou a cheia. 
 
Todos que foram entrevistados afirmaram levar em conta as fases da lua 
para realizar pelo menos duas das atividades mencionadas acima. Apenas três 
informantes disseram que plantavam milho e feijão na lua minguante e somente 
um afirmou que plantava mandioca na lua cheia. Os demais seguem o padrão 
mencionado anteriormente. Tal padrão parece ser adotado, quem sabe com uma 
ou outra variação, pela maioria dos camponeses e
 não apenas entre o caipira. Em 
seu estudo sobre as práticas e concepções acerca do tempo e do espaço entre os 
camponeses de Mimoso,  no Mato Grosso, Joana Aparecida Fernandes Silva 
(2000) apresenta um calendário lunar bastante parecido. 
 
Não  obstante,  a  miríade  de  costumes,  mitos,  tradições  e  saberes 
consuetudinários que marcaram ou ainda marcam o universo cultural do caipira 
(não apenas o do caipira, mas provavelmente o universo cultural das populações 
mais  antigas  do  campo)  estão  sendo  preteridos  em  relação  aos  saberes 
transmitidos pelas instituições educacionais . 
 
Com a educação formal e a introdução da comunicação escrita, aquele 
padrão de linguagem, mencionado em um capítulo anterior, tende a se alterar; o 
caipira vai aos poucos perdendo o hábito e a espontaneidade para contar casos 
oralmente. Como disse um dos informantes, o costume de contar histórias tornou-
se desinteressante e não desperta mais a atenção das pessoas, principalmente 
das  gerações  mais  novas.  Seguramente,  a  educação  formal  não  é  a  úni
ca 
responsável  pelo  fenômeno;  a  televisão,  o  celular  e  outras  novidades  são 
atrativos mais fortes e ocupam mais o tempo das novas gerações. 
 
Também  é  possível  postular  que  os conhecimentos  transmitidos  pelas 
instituições  oficiais  esvaziam  os  mitos ,  tradições  e  saberes  consuetudinários, 
uma vez em que se acredita que os mesmos não têm compromisso com o  rigor e 
a  veracidade  exigidos pela  ciência.  Amedrontar  ou  fantasiar  o  imaginário  de 
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uma criança falando de seres que não existem, como o pai-
da
-mata e o bicho-
papão, atualmente, são práticas desaconselhadas por pedagogos e psicólogos.
 
4.4.2 
-
 VALENTIA, HONRA E EDUCAÇÃO OFICIAL
 
Para  Maria  Silvia  Carvalho  Franco  (1974),  a  violência  no  campo  e  as 
hostilidades  gratuitas  ou em defesa da honra são bastante freqüentes no meio 
rural; segundo ela, a valentia em defesa da honra seria uma máxima nesse meio, 
ou seja, um verdadeiro código moral que, na realidade, estaria relacionado com a 
estrutura social no campo. Entre outros fatores, a autora entende que a situa
ção 
de marginalidade econômica e pobreza do caipira faz com que a defesa da honra 
seja uma forma de se ter dignidade e valor social. Daí, uma palavra ofensiva ou 
um desentendimento  qualquer  já eram motivos para um conflito maior que, não 
raramente termin
ava em morte.
 
A totalidade dos informantes mossamedinos falou de um passado hostil e 
marcado pela valentia em defesa da honra. Mas quase todos disseram que esse 
tempo está  praticamente encerrado; segundo eles, ainda ocorrem casos dessa 
natureza, mas são ba
stante esporádicos: 
Uai, agora tá mais poco os valente, num tá igual antigamente, né; as pulícia tá 
de cima, num dexa o povo brigá mais; e num dianta brigá, né; naquele tempo 
num tinha pulícia e o povo brigava, matava (...). Agora, aqui tá mais difícil é 
esse  negócio  de  ladrão,  que  de  veiz  em  quando  t apareceno.  (Sebastião 
Fernandes dos Anjos)
 
Esse tempo de valentia, hoje, tá regenerado, as coisa tá tudo mudada, né; hoje 
a civilização mudô. (Jaime Pereira de Carvalho)
 
Têm uns minerim valente aí, mais aqui quase num existe isso não. Se aqui o 
pião arrumá uma má querência, é porque ele qué (..). Aqui eu nunca vi um pião 
que matasse o oto aí por caso de increnca. Por caso de pinga já, mais é pinga; 
por caso de rixa antiga não. (Francisco Gomes dos Santos)
 
Ah, parece que o povo quebrantô um poco, né; sabe que valentia só vai pu 
cimitério mesmo, né. (Geobaldo Prachedes)
 
Uma  prática  relacionada  com  a  honra  e  que,  segundo  alguns 
entrevistados, ainda ocorre com relativa freqüência é a manutenção da palavra 
em negócios,  mesmo  que uma  das partes  tome prejuízo.  Contudo,  segundo a 
observação de um dos entrevistados, a manutenção da palavra é mais freqüente 
entre as pessoas mais pobres.
 
(...) ainda tem pessoa que, quando faiz um comprumisso, e, como diz, mesmo 
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que ele toma prejuízo, mais ele honra a sua palavra; depois dele dá a palavra, 
ele honra. Mais é muito poco, nos dia de hoje. (Valdivino José Martins) 
Na região aqui, ainda tem gente que faiz um negoço e mantém a palavra, só 
que isso acontece mais entre as clas
se mais baxa. (José Joel de Oliveira) 
Eu acho q isso ainda continua, né. Aqui o povo ainda confia muito na palavra, 
num exige muito documento nada; aqui, principalmente, é assim. (Antônio 
Mendanha Borges) 
 
A atuação do Estado, como um provedor e monopolizador da segurança 
pública, deve ser levada em conta como um fator de mudança em relação aos 
atos de valentia. Não obstante,  também  é possível conjeturar que  a  educação 
oficial tem uma  parcela significativa de responsabilidade sobre as mudanças, 
tanto acer
ca da valentia, quanto da manutenção da palavra como formas de se ter 
honra  e  dignidade.  Os  conhecimentos  adquiridos  nos  bancos  das  escolas  e 
faculdades, seguramente, influenciam as práticas e os valores relacionados com a 
dignidade e a honra do caipira. Todavia, a mudança parece vir mais da posse do 
conhecimento, do que propriamente da assimilação do seu conteúdo. Como disse 
um  informante,  sem  educação,  hoje  ninguém  pode  viver.  Os  conhecimentos 
transmitidos pelas escolas e faculdades, tornou-se algo de grande valor, algo que 
dá dignidade e honra para as pessoas; mesmo que não dê o retorno financeiro 
esperado. Dessa forma, a valentia e a manutenção da palavra perdem o valor que 
um  dia  tiveram,  cedendo  espaço  para  a  educação  oficial.  Talvez  por  isso,  as 
class
es mais pobres, com menos acesso à educação, são também aquelas que 
ainda fazem mais questão de manter a palavra, mesmo que tomem prejuízo; pois, 
para essas pessoas, o acesso à educação oficial, até o estágio da conclusão de 
um curso superior, ainda é um s
onho muito difícil de se concretizar; o que faz com 
que  a  honra  e  a  dignidade  sejam  alcançadas  por  outros  meios,  como  por 
exemplo, a manutenção da palavra.
 
4.4.3 
-
 EDUCAÇÃO, ESTADO E HIERARQUIA FAMILIAR
 
A  educação  é  um  ponto  bastante  amplo  e  não  envolve  apenas  a 
transmissão  de  conhecimentos  e  informações  que  se  aprendem  na  escola. 
Durante um bom tempo, os pais foram os únicos responsáveis pela educação dos 
filhos  dentro  de  casa;  nesse  sentido,  transmitiam  não  apenas  seus 
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conhecimentos,  mas  também  seus  valores  morais,  modos  e  costumes. 
Entretanto, através de instituições e leis, como o 
Conselho Tutelar 
e o Estatuto da 
Criança e do Adolescente, o Estado também assume, indiretamente, o papel de 
educador. Isso contribui, de certa forma, para alterar o modo como os filhos são 
educados. Boa parte dos entrevistados percebe, negativamente, essa influência 
estatal na educação dos filhos, pois estes teriam perdido o respeito pelos pais, 
tornando mais difícil o exercício de seus papéis como autoridade a quem os filhos 
deveriam respeitar. Nos depoimentos abaixo, alguns entrevistados avaliam como 
está sendo o exercício de educar seus filhos nos dias atuais:
 
Hoje tá mais difícil; eu acho mais difícil por isso: o cê num pode corrigí seu 
filho, porque tem o Conselho Tutelar que leva ocê na justiça; o menor num 
pode trabalhá porque é menor. Eu acho que pricisava trabalhá e estudá (...). 
Então eu acho que esse modo de criá filho hoje é mió pa criá bandido, porque 
num pode trabalhá; matá, ele pode, num pode sê preso; robá ele pode (...). É 
isso aí, da mó do oto, num sei se pricisava falá isso, mais é meu ponto de vista; 
tá mais difícil! (Sebastião Gomes do Couto)
 
(...) minino de hoje num obedece os pai, né; e tem lei pra ês né (...). Lei mais 
ordinária q esse povo inventô foi essa; agora cê vê um filho seu fazeno o que 
num pode e ocê é obrigado a dexá; minino de deiz, doze ano mandano nu pai 
sô, pel amor de Deus! Num sei onde nóis vai pará com isso não! (Francisco 
Gomes dos Santos)
 
(...). Eu acho que a educação hoje tá um caso sério, falando de forma curta e 
direta; as crianças hoje tão ultrapassando o limite; o respeito tem ficado no 
chinelo  (...);  a  gente  vê  crianças  fazendo  e  falando  coisas  que  te  dexa  de 
quexo  caído.  Levando  essa  educação  pra  escola,  como  professora  que 
tam
bém sou, há alguns anos atrás o professor tinha, vamos dizê assim, uma 
parte muito fundamental, ele podia tê uma autoridade sobre as crianças (...). 
Hoje, chegô um momento que tirô completamente a autoridade do professor 
sobre o aluno. E isso tem dado asas pro aluno; então a criança já fala assim: 
se você fizé isso comigo eu te processo! Se você me dé uma chinelada ou me 
pô de castigo eu vô chamá o Conselho Tutelar, eu vou dá parte!  (...) então a 
coisa vai chegando no ouvido da criança de uma forma mal ex
plicada e ela qué 
usá essas ferramentas contra os pais e contra os professores  (...). (Simone 
José de Jesus Amorim)
 
É  pouco  provável  que  a  referência  ao  presente  como  um  tempo  mais 
difícil para se educar os filhos seja uma espécie de saudosismo da idade de ouro, 
pois  tal  fenômeno  é  mais  freqüente  em  momentos  de  fortes  crises,  sejam  de 
natureza política, econômica ou social. Se for o caso, trata-se de um saudosismo 
parcial, pois para a maioria absoluta dos entrevistados, hoje está sendo mais fácil 
sustent
ar  uma  família, pelo  menos  em  comparação ao  tempo  de  seus pais. 
Segundo alguns informantes, naquele tempo era necessário trabalhar o dia inteiro 
para comprar um litro de manteiga de porco e hoje, segundo eles, o preço das 
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coisas  estaria  menos  elevado  e  o  governo  também  ajudaria  com  alguns 
programas sociais:
 
No passado foi sofrido, eu trabalhei muito, trabalhava um dia intero pra ganhá 
um litro de gordura. Agora, hoje pra quem trabalha por dia, eu acho que tá 
muito mió; tem gente que ganha até trinta reais por dia, quantos litro de óleo 
ele compra? (Sebastião Gomes do Couto)
 
Na época do meu pai, eu acho que era mais difícil. Era mais difícil, assim, nu 
sentido de pô as coisa dento de casa, né, eu lembro do meu pai pelejá demais 
e, às veiz, passava aperto. H
oje parece que nesse ponto aí é mais fácil, porque 
tem muito incentivo do governo, o governo já ajuda muito, sempre tem cesta 
básica, isso facilita mais (...). Eu lembro bem que, na época do meu pai, um dia 
de serviço dava um litro de mantega. (Alaíde Adol
fo da Cruz) 
O papai passô muita dificuldade, né; ele teve duente, ele sofreu demais, ele era 
pobre (...). E eu, pra  mim  foi muito mais fácil; eu criei meus filho tudo aqui 
nesse sítio e, como se diz, meus filho nunca foi priciso de saí pa trablhá pus 
oto.
 (Francisco Gomes dos Santos)
 
Se o saudosismo da idade de ouro não esta sendo recorrido de maneira 
tão contundente, de alguma forma, é possível postular que a influência estatal na 
educação dos filhos pode alterar a hierarquia familiar do caipira. Apesar de os 
depoimentos sobre a educação dos filhos revelarem uma certa resistência acerca 
das transformações em  curso.  Nem  todos  os  informantes,  embora  seja  uma 
minoria,  entendem  que  a  interferência  do  Estado  nessa  educação  seja  algo 
negativo e que hoje estaria sendo mais difícil educar os filhos, o que legitima às 
mudanças em curso:
 
Eu  num  acho  que  hoje  é  mais  difícil,  porque  antes  o  minino  tinha  poca 
convivência com o pessoal de fora, com o grupo da escola mesmo, num era 
igual hoje;  hoje, chega  uma pessoa, ele  sabe recebê;  antigamente, mal  o 
minino ia na escola e voltava e ia pu serviço; então se a gente falasse uma 
coisa  um  poco  severa  cuma  criança  antiga,  do  tempo  passado,  ela  até 
pensava em  entrá  no mato e num saí mais, em sumi, minino tinha  esse 
negócio de falá em sumi (...). Hoje não, é mais fácil de corrigi um filho, a gente 
fala uma coisa pu filho, ele intende; se ele num intendê, também tem gente 
especializada pa dá conselho, tem o Conselho Tutelar que ajuda; mesmo o pai 
que num sabe corrigi os filho, ve
m o Conselho e ajuda. (José Joel de Oliveira) 
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5 
-
 A REPRODUÇÃO DA CULTURA CAIPIRA EM MOSSÂMEDES DIANTE DA 
EXPANSÃO CAPITALISTA 
 
5.1 
 A CONTINUIDADE DA CULTURA CAIPIRA ATRAVÉS DA MUDANÇA 
 
Apesar  da  expansão  do  capitalismo  para  o  meio  rural,  nem  só  de 
mudanças vive o caipira. Como já foi dito anteriormente, toda e qualquer mudança 
é acompanhada por alguma continuidade, pois só ocorre ou adquire significado a 
partir da cultura já existente. Neste capítulo, pretende-se mostrar como a cultura 
caipira é re
produzida através da mudança. Isso quer dizer que um mesmo evento, 
considerado  aqui  como  fator  de  mudança,  pode  ser  também  fator  de 
continuidade, propiciando a  reprodução da  cultura caipira, ainda que esta, não 
seja exatamente como antes. 
5.1.1 
-
 ASPECTO
S ECONÔMICOS 
Não é possível, evidentemente, entender que a  economia caipira em 
Mossâmedes continua fundamentada na subsistência tal como fora um dia; não 
existe  mais  a  caça;  a  pesca  se  reduziu  consideravelmente; muitas  coisas  que 
eram produzidas em casa passaram a ser compradas, entre elas, o sabão, as 
roupas,  os  vasilhames;  vários  utensílios  domésticos,  ferramentas  e  algumas 
espécies de alimentos de origem animal e vegetal; há casos, como o das três 
famílias  que  disseram  estar  plantando  apenas  mandioca e  o da  família  que 
afirmou estar cultivando apenas cana, em que, o arroz, o feijão, e o milho são 
comprados. 
Não obstante,  o  capitalismo não  integrou completamente a economia 
caipira  ao  mercado.  Este  trabalho constatou  a  continuidade de  certas  práticas 
econô
micas  que,  se  não  podem  ser  consideradas  como  atividades  de 
subsistência, pelo menos, lembram bastante esse tipo de economia, propiciando 
ao  caipira  uma  autosuficiência  parcial  em  relação  ao  mercado.  Entre  elas,  a 
coleta de frutos típicos da região; o cultivo de árvores frutíferas e hortaliças no 
quintal;  e  a criação  de  animais  domésticos  que  são  abatidos para  o  consumo 
familiar.
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Quadro 10 -  Principais atividades econômicas de  autosuficiência  e  espécies 
produzidas
 
Atividades 
Econômicas
 
Principais Espéci
es
 
Coletas de Frutos 
Típicos da Região
 
 

pequi, caju, mangaba, mamacadela, curriola, araticum, ingá, 
pitanga e gabiroba
 
Cultivo de
 
Hortaliças
 
alface, tomate, couve, cenoura, repolho, beterraba, pimenta, 
abóbora e cebola
 
Cultivo de Árvores 
Frutíferas
 
mang
a, jabuticaba, laranja, mexerica, banana, coco, acerola, 
goiaba,  mamão,  tamarindo,  abacate,  uva, 
cajá
-
manga, 
abacaxi, jaca e jambo 
Criação de 
Animais 
Domésticos
 
frango, porco e gado
 
 
Apenas três famílias afirmaram  que não fazem coleta de frutos típicos. 
Entre as famílias que realizam tal coleta, o pequi, o caju, e a mangaba são as 
espécies mais apreciadas. Somente quatro famílias disseram que não cultivam 
hortaliças. A alface, o tomate, a couve, a cenoura, o repolho e a beterraba são as 
espécies  mais  comuns.  Em  média,  as  propriedades  tinham  cerca  de  sete 
espécies frutíferas em seus quintais; a manga, a jabuticaba, a laranja, a mexerica 
e a banana foram as mais encontradas. Todas as famílias entrevistadas criavam 
galinhas e  abatiam  frangos  para  o  consumo  doméstico. Apenas  cinco  famílias 
afirmaram não criar a espécie suína. Doze afirmaram que, de vez em quando, 
abatiam uma rês para o consumo doméstico, especialmente, as que possuíam 
mais gado. A galinha-d angola é uma espécie muito comum, mas parece servir 
ma
is de adorno, pois ninguém afirmou abatê-
la para o consumo doméstico. 
 
Apenas os suínos e bovinos são comercializados esporadicamente para 
complementar a renda familiar; portanto não podem ser considerados unicamente 
como produção de autosuficiência. No caso do gado, já foi dito que sua principal 
função é produzir leite para ser comercializado, mas também se utiliza esse leite 
para o consumo doméstico em todas as propriedades visitadas. 
As mudanças mencionadas anteriormente fizeram com que a agricultura 
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vol
tasse sua produção para o mercado. Entretanto o empobrecimento do solo e o 
alto  custo  dessa  atividade  a  transformaram  em  uma  prática  muito  próxima  da 
subsistência, pelo menos entre as pessoas entrevistadas. Como já se disse, os 
produtos da agricultura (arroz, milho, feijão, mandioca, cana e seus derivados) 
raramente são vendidos. Tudo é produzido para o consumo da própria família e 
para o consumo das criações domésticas. Há casos em que, eventualmente, uma 
família pode comprar, de outra, alguma espécie 
que 
não cultivou e da qual não 
pode prescindir; o  milho, por exemplo, é fundamental, pois  além  das  pessoas, 
alimenta também praticamente todas as criações domésticas. Daí é necessário 
tê
-
lo todos os anos.
 
Todas as práticas econômicas mencionadas preservam e forja um estilo 
de  vida  todo  peculiar  que  caracteriza  a  identidade  cultural  caipira.  A coleta,  o 
cultivo de espécies frutíferas, de hortaliças, a criação de animais domésticos e o 
plantio de roças mantêm o contato do caipira com a natureza, lhe propiciando o 
conhecimento  de  como  esta  se  comporta.  Muitas  atividades  mencionadas 
aproximam e mantêm as relações vicinais, uma vez que são praticadas por mais 
de uma pessoa, como as pamonhadas, por exemplo. 
 
O  cultivo  de  roças  ainda  contribui  também  para  a  preservação  do 
vestuário caipira, pois tal atividade exige chapéu, camisa, de preferência as de 
manga longa, calça e botinas. O serviço pesado na roça, para o qual é necessário 
ter  bastante  força  de  vontade  e  opinião,  provavelmente  tem  uma  dose  de 
influência nas atitudes, decisões e postura do caipira, sempre caracterizadas pela 
espontaneidade
27
 e pela firmeza.
 
A despeito de a secundarização da agricultura em benefício da produção 
de  leite  ser  um  fenômeno  relacionado  com  a  subversão  da  economia  de 
subsistência, tal fenômeno propiciou, de certa forma, a continuidade da cultura 
tradicional  do caipira. Isso se deve ao fato de que a lida com gado sempre foi 
uma  atividade  que  -  mesmo  não  tendo,  durante  muito  tempo,  a  mesma 
importância do cultivo de roças - 
tradicionalment
e fez parte do cotidiano caipira. É 
 
 
27
 
O  adjetivo  espontâneo  não  deve  ser  entendido  como  algo  que  caracteriza  atitudes  e 
procedimentos inatos, mas sim, como algo que caracteriza atitudes e procedimentos cujos sujeitos 
não têm a preocupação de ser, fazer ou se comportar de forma diferente da habitual. Mas, na 
realidade, como lembra o antropólogo Marcel Mauss (1974), os 
mais simples gestos e posturas do 
ser human
o são atitudes culturais.
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bem verdade que hoje a situação não é a mesma de antes. Mas a lida com gado 
também  preserva  e  incrementa  todo  um  estilo  de vida  ou  um  modo  de  ser 
bastante típico e que caracteriza a identidade cultural caipira. 
 
É  possível  dizer  que  a  lida  cotidiana  com  o  gado  (atividade  dura,  por 
vezes, hostil e ceifadora de vidas) exige e propicia grande habilidade e firmeza. E 
tal como o cultivo de roça, provavelmente, influencia o temperamento espontâneo, 
a firmeza de atitudes, decisões e postura do caipira. O vestuário e os acessórios 
que o trabalho de vaqueiro exige, em quase nada, diferem do vestuário exigido 
pelo trabalho na roça; o que propicia a continuidade da aparência típica e singular 
do  caipira  .  Dessa  maneira,  a  continuidade  vai  se  configurando  através  da 
mudança.
 
5.1.2 
-
 ASPECTOS SOCIAIS 
 
Já se falou aqui da imigração como um evento ocasionador de mudanças 
na economia caipira, não apenas na produção  econômica, mas também nas 
relações sociais subjacentes a tal produção. Se a imigração foi um evento que 
propiciou  mudanças  em  Mossâmedes,  a  emigração  pode  ser  considerada  um 
evento que propicia a continuidade. Verdadeiramente, tal evento pode ser tanto 
fator de mudança quanto fator de continuidade. 
Um  entrevistado  relatou  a  emigração  como  um  fator  de  mudança; 
lembrou, por exemplo, que na década de 1970 havia muita gente na zona rural de 
Mossâmedes.  Segundo  esse  informante,  era  muito  difícil  haver  um  final  de 
semana que não houvesse um evento onde se reuniam muitas pessoas; era 
uma 
festa, um jogo de futebol, um encontro na venda, etc. Tal entrevistado lembrou 
que  nessas  ocasiões  o  povo  se divertia,  bebia  e,  quase  sempre,  entrava  em 
atritos.  O  que,  segundo  ele,  atualmente  não  ocorre  mais  com  a  mesma 
freqüência, pois muita gente mu
dou
-
se da
 
zona rural. 
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Quadro 11
-
 Demografia da zona rural
 e urbana de Mossâmedes a partir de 1970 
População
 
Ano
 
Área 
 
(Km
2
) 
Densidade 
 
(hab./km
2
) 
Urbana 
Rural
 
Total
 
1970
 
994
 
12,85
 
2.425
 
10.346
 
12.771
 
1980
 
994
 
12,30
 
3.838
 
8.382
 
12.220
 
1985
 
994
 
13,59
 
6.357
 
7.143
 
13.500
 
1989
 
882,9
 
10,15
 
4.219
 
4.741
 
8.960
 
1991
 
882,9
 
10,25
 
3.893
 
5.159
 
9.052
 
1993
 
659
 
10,74
 
3.072
 
4.012
 
7.084
 
2003
 
684,51
 
10,74
 
3.595
 
2.203
 
5.798
 
Fontes: IBGE; EMATER; Prefeitura Municipal
 
(apud Cunha, 2004)
 
O quadro acima evidencia claramente o  quanto a população rural  de 
Mossâmedes  diminuiu;  em  33  anos,  passou  de  10.346  para  2.203.  É  bem 
verdade  que  a  extensão  territorial  do  município  também  diminuiu,  devido  à 
emancipação de alguns distritos. Entretanto o município perdeu apenas cerca de 
31% de  sua extensão territorial,  enquanto isso,  sua população  da zona  rural 
decresceu quase cinco vezes. Parte dos emigrantes da zona rural deslocou-
se 
para a zona urbana, sobretudo, na década de 1980, quando a população urbana 
do  município  cresceu  consideravelmente.  Outra  parte,  de  acordo  com  os 
informantes,  mudou-se  para  outros  municípios  vizinhos,  como  Itaberaí, 
Sanclerlândia, Americano do Brasil e Anicûns. Mas a grande maioria deslocou-
se 
para Goiânia (dezessete filhos de informantes estão morand
o em Goiânia); alguns 
mudaram
-se para  outros estados, tais  como Mato  Grosso, São  Paulo,  e  Pará. 
Atualmente,  tem  mossamedino  arrumando  suas  malas  com  destino  para  os 
Estados Unidos (três filhos de informantes estão 
morando naquele país).
 
De acordo com Ellen Woortmann (1995), a emigração pode ser explicada 
devido a vários fatores: guerras, imposições governamentais, pressão da grande 
propriedade, etc. Todavia, segundo ela, a emigração também pode ser explicada 
devido às  relações  de  parentesco,  fundamentalmente,  em  dois  casos:  1)  no 
sistema de herança que, em função do tamanho insuficiente da terra para abrigar 
todos  os  filhos,  pode  contemplar  apenas  o  primogênito  (fato  muito  comum  na 
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Europa), fazendo com que os deserdados sejam obrigados a emigrar para outro 
lugar;  2)  no  espírito  de  parentesco ,  que  incentiva  e  ajuda  a  emigração  de 
irmãos, primos, etc, cujas condições não favorecem a permanência no local de 
origem. Em  ambos os  casos,  a  emigração  propicia  a  reprodução  cultural tanto 
para quem fica quanto para quem emigra, uma vez que a fragmentação contínua 
da terra, em função da herança, tornaria a sobrevivência e reprodução da cultura 
impossível na região natal.
 
Em Mossâmedes, o sistema de herança não privilegia nenhum dos filhos 
em especial;  todos têm os  mesmos direitos. Todavia, quando a  extensão da 
propriedade dos pais não é suficiente para os filhos sobreviverem e reproduzirem 
sua cultura, a emigração é inevitável e ocorre espontaneamente ou mediada pelo 
espírito de parentesco . No caso, o herdeiro pode ficar sendo (pelo menos na 
forma de usufruto) o filho mais apegado à terra e aos pais. Porém, o que ocorre 
com muita freqüência é a aquisição, de um único filho, das partes herdadas pelos 
seus irmãos. Dessa forma, a cultura caipira pode ser reproduzida. 
Com
o  se  vê,  um  mesmo  evento  que  ocasiona  mudanças,  também 
ocasiona continuidade; pelo menos  no  caso de  quem  fica na terra e  de  quem 
emigra  para  a  zona  rural  de  municípios  vizinhos,  de  outros  municípios  não 
vizinhos ou de outros estados. 
 
5.1.
3 
 -  AS  MÚSICAS  CAIPIRA  E  SERTANEJA  COMO  ASPECTOS  SIMBÓLICOS  DE 
REPRESENTAÇÃO  IDENTITÁRIA  DO  CAIPIRA  E  COMO  FATOR  PROBATÓRIO  DA 
CONTINUIDADE ATRAVÉS DA MUDANÇA 
O advento do rádio e sua propagação no meio rural foram, sem dúvida, 
fatores  de  mudanças,  pois  aproximaram,  simbolicamente,  o  caipira  do  meio 
urbano  e,  por  outro  lado,  através  da  M.C.  e  da  M.S.,  o  rádio  propiciou  a 
representação simbólica do caipira no imaginário nacional e fundamentalmente no 
meio caipira. Este se tornou um apreciador fiel de ambas as modalidades. Em 
Mossâmedes, com exceção de uma única informante que afirmou ouvir qualquer 
tipo de música, todos os entrevistados que afirmaram ter o costume de ouvir rádio 
como forma de lazer disseram preferir a M.S.:
 
Ah, eu prefiro a música sertaneja, né; essas música mais do campo mesmo. 
(Cláudio Gomes do Couto)
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Ah, eu gosto da sertaneja, né; eu gosto da sertaneja mesmo, de raiz, num é 
essas  (...).  Eu  gosto  de  moda  de  viola,  cururu,  ranchera,  né.  (Geobaldo 
Prachedes)
 
Escutá o rádio, é música sertaneja; quando tá passa
no um progama bão aí, né. 
(Antônio Mendanha Borges)
 
Eu gosto de ovi mais é a sertaneja. (Dirley Adriano Ribeiro) 
Música, eu gosto de música sertaneja. (Sônia Aparecida Leite Amorim) 
Música, eu gosto de música! Quando tem um pograma sertanejo, aí eu ligo 
nele. (Natanael de Pádua Santomé)
 
Rádio, quase não ouso, porque atualmente não tenho, mas gosto muito de ouvi 
som,  né.  (...);  ouso  mais  é  sertaneja,  essas  modas antigas, eu  gosto  de 
músicas de raízes (...). (Simone José de Jesus Amorim)
 
Convém lembrar novamente da enorme dificuldade para se  distinguir, 
teoricamente,  a  M.C.  da  M.S.,  uma  vez  que  para  os  artistas  e  para  o  público 
essas duas  modalidades musicais são percebidas indistintamente.
28
 
Portanto, 
quando os informantes falam do seu apreço pela M.S., eles estão se referindo ao 
mesmo tempo à M.C..
 
Tanto apreço por esse gênero musical só pode ser explicado em função 
de o caipira se ver representado nessa música. Mais precisamente, em outras 
palavras, o caipira se identifica ou percebe sua identidade representada na M.S.. 
Como frisaram alguns informantes, a M.S. apreciada é a que fala das coisas do 
campo ou, em outras palavras, é a M.S. de raiz. O apreço quase exclusivo por 
esse gênero musical é  um indício revelador para  corroborar, teoricamente, a 
existênc
ia de uma identidade caipira. 
 
Mesmo alguns informantes que não se auto-identificaram como caipira ou 
sertanejo, afirmaram apreciar a M.S.. Mas não é difícil entender o porquê disso: 
se na literatura, especialmente em Monteiro Lobato, o caipira foi representado de 
forma  caricatural  e  detratante  (representação  que  passou  a  fazer  parte  do 
imaginário popular) na M.C., essa representação é muito diferente. Como se viu 
em  capítulo  anterior,  tal  música  valoriza  o  caipira  e  seu  universo  mítico-
imaginário, seu meio geográfico, seus dramas, aventuras, desventuras, proezas, 
sua fé, etc. Portanto, nessa modalidade musical, o caipira se sente representado 
com dignidade.
 
 
 
28
 Ver as discussões sobre M.C. e M.S. no capítulo 2.2. 
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Se  a  M.C.  não  é mais  a  mesma  pelo  fato  de  ter  sido  apropriada  pela 
indústria cultural, tornando-se uma mercadoria e mesmo assim é apreciada pelo 
caipira,  é  porque  este  também  mudou,  não  é  mais  o  mesmo;  porém  continua 
sendo caipira. Antes do rádio, ele cantava e dançava sua música ao vivo; depois 
do rádio, a tradição foi inventada ou, melhor dizendo, reinventada de outra forma; 
o que é um fator probatório de que a continuidade se dá através da mudança. 
5.
2 
-
 A CONTINUIDADE DA CULTURA CAIPIRA EM MEIO À MUDANÇA
 
Por mais imperativo que seja o capitalismo, nem toda cultura do caipira é 
modificada com a expansão da economia de mercado para o meio rural. Muitas 
coisas permanecem; nem sempre como antes, pois a cultura é histórica. Mas por 
outro  lado,  a  história  se  concretiza  por  meio  da  cultura,  o  que  assegura  a 
continuidade de muitos aspectos do cotidiano caipira. Além dos aspectos do dia-
a-dia, é possível falar também de eventos que reproduzem a cultura caipira, como 
exemplo, tem
-se os mutirões e as festas religiosas. 
5.2.1 
-  ASPECTOS  DO  COTIDIANO:  NECESSIDADES  PRÁTICAS,  APEGO  ÀS  COISAS 
RÚSTICAS E PRÁTICAS ATÁVI
CAS 
As  transformações  trazidas  pelos  novos  meios  de  transporte  são 
indiscutíveis:  a  agilidade,  o  conforto  e  a  criação  de  condições  para  o 
desenvolvimento da produção agrícola em escala comercial. Das vinte famílias 
entrevistadas, cinco possuíam  automóvel  e  motocicleta; sete possuíam  apenas 
automóvel; e uma tinha apenas motocicleta. Mas o fato de mais da metade dos 
entrevistados possuir e utilizar os novos meios de transporte não significa que as 
antigas formas  foram  deixadas de  lado; os  cavalos, os muares,  a carroça  e o 
carro  de  bois  continuam  sendo  utilizados.  Tudo  depende  da  ocasião  e  da 
necessidade prática:
 
Pra Mossâme, nóis  temo um  carrim,  nóis vamo  nele.  Agora na  região, no 
trabalho de percorrê a propriedade, é a cavalo ou de carroça: serviço, igual 
lenha ou ota coisa que a gente busca, é à carroça; e o giro do dia-a-dia, é a 
cavalo. (Jozé Barbosa Júnior)
 
Aqui por perto é de cavalo. Agora quando é uma distância mais longa, vai de 
moto; 
quando é até a cidade, vai de carro. (Divina Inácio da Silva Cruz
) 
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Aqui, a região daqui de Mirandóplis eu faço é de a cavalo, a pé. Agora quando 
a gente vai em Mossâme, já utiliza uma carona ou quando os meus filho tá qui, 
ês
 
tem carro né, a gente vai com ês. É isso. (Antônio Mendanha Borges)
 
Na região aqui próxima, né, a gente usa uma moto. Quando vai até a cidade, 
um carro; a gente freta um carro, porque aí já num tem; sempre a gente arruma 
um carro pra í até a cidade fazê as compra. (Maria Terezinha Martins)
 
Há determinadas coisas para as quais não é possível utilizar outros meios 
de  transporte  que  não  sejam  os  cavalos  e  muares;  estes  ainda  são 
imprescindíveis  para  apartar  o  gado,  pois  não  se  pode  realizar tal atividade 
valendo
-se de outros meios. Além disso, como disseram os informantes acima, as 
distâncias curtas são percorridas, preferencialmente, a cavalo, mesmo para quem 
dispõe de outros meios. 
 
A  racionalidade,  a  educação  oficial  e  o  saber  científico  contribuíram  e 
contribuem  para  o  descrédito  dos  costumes,  mitos,  tradições  e  saberes 
consuetudinários.  Entretanto,  algumas  coisas  permanecem  fortemente,  como 
exemplo, a medicina popular e a utilização dos remédios caseiros como primeiro 
recurso no caso de problemas com a saúde. 
Uai, muita dessas coisinha, essas dorzinha comum, como uma dor de cabeça , 
uma dor de barriga, esses trem , geralmente, é com remédio casero. Agora 
quando já é um caso que a doença já é mais grave, a gente procura o médico. 
(Cláudio Gomes do Couto)
 
Aqui nóis usa muito remédio casero, sabe: uma folha de abacate, um isporão 
pa problema de rim. Mais a mulher sempre vai aqui, nóis tem um posto em 
Mirandópolis  né;  e  aqui,  quando  a  coisa  é  mais  grave,  vai  pro  médico  em 
Mossâme, outra hora vai pra Goiânia memo né. (Antônio Mendanha Borges) 
Meu primeiro recurso é o remédio casero né, e, também, eu num dexo de, às 
veiz
,  recorrê  ao  médico.  Mais eu  busco primeiro  na fé  pra depois  eu  í  no 
médico, porque muitas veiz eu alcanço sem pricisá í no médico. Eu acredito 
que o médico intende, mais eu busco na fé também um poco, porque
,
 às ve
i
z a 
gente tem até um poco de dificuldade financera e, devido também a gente lê a 
palavra, a gente entende que pode alcançá. (Maria Terezinha Martins)
 
Bom, aí é o seguinte, primero a gente faiz da parte da gente: remedim casero e 
tal. Aí se vê que num tem jeito, aí nóis pruma po médico. (Natanael de Pádua 
Santomé) 
A  maioria  absoluta  das  pessoas  entrevistadas  recorre  aos  remédio 
caseiros,  apenas  três  informantes  disseram  que  suas  respectivas  famílias  não 
acreditavam nesses remédios. É necessário ressaltar também, tal como lembro
u 
uma  das  informantes,  a  grande  mística  e  fé  do  caipira  como  um  meio  de 
superação dos seus problemas de saúde. Por mais que os  novos meios de 
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transportes tenham facilitado a vida do caipira, às vezes, a distância da cidade e 
as dificuldades materiais ainda são grandes barreiras que dificultam o acesso ao 
médico e aos medicamentos receitados por ele. 
A chegada da energia elétrica, dos eletrodomésticos e de várias outras 
ferramentas e utensílios modernos provocaram muitas transformações no meio 
caipira. Mas tal evento não significou o abandono completo dos equipamentos, 
ferramentas e utensílios rústicos e, tão pouco, das atividades que são realizadas 
por meio deles. Toda praticidade e agilidade proporcionada pelos equipamentos 
modernos não foram suficientes para dispensar as modalidades rústicas; estas 
são bastante utilizadas, o que ocorre de acordo com a necessidade prática, com a 
ocasião e até mesmo devido a um forte apego. Isso fica bastante evidente quando 
os informantes falam de suas preferências por uma 
ou outra modalidade:
 
(...) os tocado a energia sempre é um trem mais fácil, porque tudo que a gente 
pega os mais fácil  sempre é mió. Mais a gente sempre usa os mais  antigo 
tamém, num fica sem usá; então fica usano os dois; a gente sempre tem que tê 
prefer
ência prus dois. Um dia usa dum, no oto dia que num tivé jeito, pega os 
antigo e usa; num fica sem pegá os antigo mesmo, né. (Jorcelino Pereira da 
Silva).
 
Hoje,  geladera  é  o  essencial  né,  geladera,  pra  gente  conservá  os  alimento 
mais tempo é uma coisa de muita utilidade, essa é indispensável; tem o fugão 
a gáis também que é bem mais, vamo dizê, bem mais rápido, mas se fô tê 
preferência, a cumida nu fugão caipira é bem melhor. O forno elétrico também 
é de grande importância, que é rápido. Então, tudo tem  seu  valor. (Cláudio 
Gomes do Couto) 
 
Ah,  eu  prefiro  o  ferro  elétrico,  é  mais  rápido;  e  o  fugão,  eu  gosto  mais  do 
caipira; agora, às veiz, quando tivé chuveno a gente opina pu gáis né, mas 
num  tano  eu  prefiro  mais  o  caipira.  Os  de  energia  é  mais  rápido  né,  m
ais 
prático. Mais, quando eu posso, assim, eu gosto de utilizá os antigo tamém; 
num pode disprezá, né, aquilo que a gente tem, que já acustumô; tudo é bão. 
(Maria Valdeci Couto Vitoriano ) 
 
Eu prefiro mais, assim, o fugão, né, de lenha. Agora o ferro de p
assá,
 eu já 
gosto mais do elétrico, é mais rápido né, mais  fácil. Tem várias manera da 
gente usá; dependeno da ocasião eu gosto do fugão de lenha, mais o fugão a 
gáis é muito útil, né, pra gente andá mais rápido. Então, numa parte eu gosto 
do fugão de lenha, mais num é dizê que eu num gosto do fugão a gáis, essas 
coisa mais moderna ajuda um poco né. (Maria Terezinha Martins) 
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Quadro  11  -  Relação  das  ferramentas  e  utensílios  rústicos  utilizados  pelas 
famílias pesquisadas 
 
Ferramentas e Utensílios Rústicos
 
Número de Famílias
 
Fogão Caipira
 
15
 
Forno à Lenha 
  6 
Ferro de Passar Roupa à Brasa 
  8 
Tear
 
--
 
Monjolo
  2 
Pilão
 
11
 
Enxada 
 
20
 
Foice
 
20
 
Machado 
20
 
Carpideira
 
17
 
Matraca
 
15
 
Arado de Tração Animal
 
10
 
Cultivador de Tração Animal 
 
14
 
Engenho de Tra
ção Animal
  2 
Carro de Bois
  4 
Lamparina ou Lampião
 
12
 
 
Como é possível ver, uma parte considerável das pessoas entrevistadas 
possui  a  metade  ou  mais  da  metade  das  ferramentas  e  utensílios  rústicos  do 
quadro acima. Apenas o tear não foi encontrado em nenhuma das propriedades. 
O fogão caipira e o forno à lenha são utilizados com bastante freqüência, dependo 
da  necessidade  e  da  ocasião.  O  ferro  à  brasa,  a  lamparina  e  o  lampião  são 
utilizados apenas esporadicamente,  na falta de  energia elétrica.  Ferramentas, 
como  enxada, foice,  e machado  são  usadas,  respectivamente, para  carpir  as 
roças,  roçar  os  pastos  e  lenhar  madeira.  Como  as  roças  cultivadas  pelos 
entrevistados são pequenas e visam à subsistência, não há necessidade de trator 
e  outras  máquinas  agrícolas;  no  caso,  o  arado,  e  outras  ferramentas  e 
equipamentos  de  tração  animal  ou,  de  uso  manual,  fazem  o  trabalho  das 
máquinas  satisfatoriamente.  Apenas  um  dos  entrevistados  possuía  trator  e, 
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mesmo assim, devido a um forte apego, utilizava também os equipamentos d
e 
tração animal. 
Duas pessoas, das que disseram ter em casa a matraca e o arado de 
tração  animal,  afirmaram  que  não  os  utilizavam,  pois  não  desempenhavam 
nenhuma atividade que  os  ocupassem.  Uma disse  que há  muito tempo  não 
utilizava seu carro de bois e outra afirmou que não fazia uso de seu monjolo. O 
carro de bois ainda é utilizado para transportar mantimentos e, em especial, na 
Romaria da Festa do Divino Pai Eterno no município de Trindade. Em relação ao 
monjolo,  dois  informantes  que  já  os  tiveram  um  dia,  falaram  do  desejo  de 
reconstruí
-los,  não  por  necessidade  prática,  mas  como  uma  espécie  de 
recordação do passado e de adorno para suas propriedades. Exceto os casos 
que acabam  de ser  mencionados, todas os  outros informantes utilizam seus 
pertences rústico
s.
 
Como  se  viu,  a  necessidade  prática  e  o  apego  são  argumentos  fortes 
para explicar a  utilização das coisas rústicas. Mas,  tais fenômenos, de  certa 
forma,  são  práticas  atávicas,  tornadas em  cultura;  ou  seja,  em  modos  de  ser, 
acreditar, sentir e  agir. Isso mostra  que, em  meio ao  capitalismo, é  possível 
acreditar na continuidade da cultura caipira.
 
5.2.2 
-  PISTAS  E  SINAIS:  A  FOTOGRAFIA  COMO  UM  DOCUMENTO  PROBATÓRIO  DA 
CONTINUIDADE E DA MUDANÇA DA CULTURA CAIPIRA EM MEIO AO CAPITALISMO
 
Durante o trabalho de campo, foram tiradas algumas fotografias com o 
propósito de documentar a cultura do caipira mossamedino e apresentá-las como 
pistas  que  podem  revelar  e  corroborar  o  postulado  acerca  da  mudança  e 
continuidade da cultura caipira em meio à expansão da economia de mercado 
para a zona rural. 




[image: alt] 
98
 

 
 
Foto 1 - Cláudio Gomes do Couto no alpendre 
de  sua  residência  (Fazenda  Boa  Esperança, 
2004)
 
Foto  2  -  Valdivino  Horácio  Amorim  e  Diego 
Amorim amansando garrotes para carro de bois 
(Fazenda Paraíso, 2004)
 
 
 
Foto  3  -  Engenho  de  moer  cana  movido  por 
tração  animal,  propriedade  de  Sebastião 
Fernandes  dos  Anjos  (Fazenda  Boi  Manso, 
2004)
 
Foto  4  -  Jaime  Pereira  de  Carvalho 
demonstrando  como  utiliza  seu  engenho  de 
moer  cana  motorizado  (Fazenda  Boa 
Esperança, 2004)
 
 
 
Foto  5  -  Carro  a  combustão,  propriedade  de 
Antônio  Brás  Pereira  (Fazenda  da  Quinta, 
2004)
 
Foto  6  -  Dirley  Adriano  Ribeiro  sobre  um 
cavalo,  no  fundo,  uma  carroça  (Fazenda 
Sebastião do Coelho, 2004) 
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Na primeira foto, o cenário é composto por um rapaz usando chapéu de 
palha e botinas, ao mesmo tempo em que segura seu aparelho celular; a imagem 
revela a conciliação entre o  rústico  e o  sofisticado  e, por conseguinte, traduz a 
produção e a reprodução da cultura caipira em meio à expansão do capit
alismo 
para a zona rural.  O  cenário da  segunda foto  é  composto por alguns garrotes 
sendo amansados para se tornarem bois carreiros; do lado anterior esquerdo dos 
bois está o comandante ou carreiro, como é chamado; na frente, um jovem guia 
ou candeeiro.  O  cenário  também  sugere,  ao  mesmo  tempo,  tanto  a  mudança, 
quanto  a  continuidade  da  cultura  caipira:  o  último  caso  (o  da  continuidade)  é 
evidenciado pela utilização (não só no presente, mas também no futuro) de um 
meio de transporte tradicional, do contrário não haveria necessidade de amansar 
garrotes para esse fim; a pouca idade do candeeiro indica que está havendo uma 
transmissão de conhecimentos, fazendo com que a cultura caipira seja mantida; o 
primeiro  caso  (o  da  mudança)  é  revelado  através  do  vestuário  pa
rcialmente 
atípico do candeeiro (botinas, bermuda e camiseta). Nos cenários das fotos três e 
quatro  estão,  respectivamente,  um  engenho  movido por  tração  animal  e  um 
engenho motorizado; isso mostra que os meios de trabalho com sofisticação mais 
recente não dispensam, de forma decisiva, os meios de trabalho com sofisticação 
menos recente.  Essa mesma lógica é revelada nos cenários das fotos cinco e 
seis,  porém,  em  relação  aos  meios  de  transporte;  isto  é,  as  formas  mais 
modernas de meios de transporte não
 
dispe
nsam as formas mais antigas.
29
 
5.2.
3 
- EVENTOS QUE REPRODUZEM A CULTURA CAIPIRA EM MOSSÂMEDES: MUTIRÕES 
E FESTAS RELIGIOSAS
 
Como já foi dito em capítulo anterior, os mutirões são, por excelência, o 
momento máximo da solidariedade vicinal entre os caipiras. Cada atividade se dá 
de acordo com as necessidades vicinais ou em casos de problemas de saúde que 
possam impedir alguém de realizar o trabalho em sua propriedade. Em ambas as 
situações, os vizinhos são convidados; os homens para trabalhos, como roçagem 
de pasto, construção de açude, regos d água e para as várias atividades ligadas 
ao  cultivo  das  roças;  as  mulheres  participam  preparando as  refeições  para  os 
 
 
29
 Ver outras fotos em anexo
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homens.
 
É bem verdade que o número desses mutirões, segundo o depoimento de 
alguns informantes, tem diminuído; mas de acordo com a maioria absoluta, eles 
ainda  ocorrem  com  certa freqüência.  Das  vinte  pessoas entrevistadas,  apenas 
três disseram que os  mutirões deixaram de  existir, o  que  é verdadeiro, mas é 
válido apenas para as regiões em que moram tais pessoas; das dezessete que 
afirmaram  o  contrário,  dez  disseram  que  têm  o  costume  de  participar;  seis 
afirmaram que não participam, embora já o tenham feito anteriormente, mas por 
motivos de limitações físicas ou, por falta de entrosamento, não o fazem mais; 
apen
as um entrevistado disse que nunca foi em um mutirão, pois, segundo ele 
mesmo, não aprecia esse tipo de atividade.
 
O mutirão pode ser considerado como uma instituição consuetudinária da 
qual ninguém é obrigado a participar, mas a falta sem motivos que a ju
stifique 
satisfatoriamente não é comum. Além do mais, a prestação de serviço em um 
mutirão  assegura  a  contrapartida  dos  vizinhos  e,  com  raras  exceções,  não  há 
caipira que não prescinda da ajuda dos demais em algum momento de sua vida. 
Acrescente
-se  a isso,  o  fato de  os  mutirões serem  também um  momento  de 
confraternização e sociabilidade; segundo uma informante, é possível considerar 
o mutirão como um momento, não apenas de labor, mas também de lazer, no 
qual não faltam boa prosa, histórias e casos, divertindo, assim, os participantes. 
Dessa forma, os mutirões podem ser considerados como uma espécie de 
evento  que  reproduz  a cultura  caipira  por  si  mesmo  e,  além  disso,  reforça  a 
solidariedade vicinal  e cria  um  ambiente  para a  concretização de  práticas  que 
estão
 caindo no esquecimento, como o ato de contar casos e histórias. 
Tal como os mutirões, é possível considerar as festas religiosas populares 
como  eventos  que  também  reproduzem  a  cultura  caipira.  O  calendário  das 
principais  festas  populares  de  caráter  religioso  em  Mossâmedes  é:  Folia  de 
Santos Reis (de 29 de  dezembro  a  cinco  de  janeiro);  Festa de  São José  - 
padroeiro da  cidade  -  (novena  que  se  encerra  no  último  domingo  de  maio);  e 
Festa  do  Divino  Espírito  Santo (novena  que  se  encerra  no  último  domingo  de 
agos
to).
 
Dessas  três festas,  a Folia  de Santos Reis  é a  mais interessante  ao 
propósito deste trabalho, pois é realizada predominantemente na zona rural, com 
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exceção do encerramento, que foi transferido para o povoado de Mirandópolis, 
distrito de Mossâmedes. Segundo José Hipídio de Oliveira, guia da folia há 52 
anos,  o  giro  começa  no  dia  29  de  dezembro;  durante  seis  dias  percorre 
propriedades  rurais  com  a  bandeira  dos  três  reis  magos,  cantando,  pedindo 
proteção Divina, saúde  para os membros das  casas visitadas e  arrecadando 
contribuições para o banquete de encerramento da festa. O encerramento ocorre 
no dia cinco de Janeiro. Nesta ocasião, a festa consegue reunir cerca de 5 mil 
pessoas,  que  vêm  da  zona  urbana  e  da  zona  rural  de  Mossâmedes,  de 
municípios vizinhos e até mesmo de Goiânia; neste caso, antigos moradores de 
Mossâmedes. O banquete de encerramento é composto por um jantar com muita 
fartura de carne (bovina, suína e de frango) e muita variedade de doces. 
 
Assim,  os  festeiros  e  devotos  celebram  e  revigoram  sua  fé;  a 
solidariedade vicinal é mantida por meio da doação de prendas para o banquete; 
e a comunidade mossamedina se encontra e atualiza as novidades. No último dia, 
já começam os preparativos para a próxima festa; então é divulgada uma lista 
com os nome
s e deveres dos principais organizadores da festa no próximo ano.
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CONSIDERAÇÕES FINAIS
  
É possível dizer que o  caipira mossamedino lembra muito o caipira de 
Bofete em vários aspectos: na desconfiança; na linguagem típica e comunicação 
fluente; na hospitalidade cordial, uma vez superada a desconfiança; na solicitude 
quanto à prestação de serviços vicinais, embora, como já foi dito anteriormente, a 
prática dos mutirões tenha arrefecido; e, por fim, na religiosidade. Aspectos, como 
a  valentia  em  defesa  da  honra  e  o  saudosismo  da  idade  de  ouro  não  foram 
percebidos,  tal  como  Cândido  (1998)  os  perceberam  em  Bofete.  Mas  além 
dessas, há várias outras diferenças que o meio geográfico e, fundamentalmente, 
o tempo encarregaram forjar. 
 
Passados mais de quarenta anos, não é possível conceber a existência 
de um caipira tal e qual aquele teorizado por Cândido (ibid). Todavia - partindo de 
uma  perspectiva  histórico-processual  e  valendo-se  do  conceito  de  evento  de 
Marshall Sahlins (1990) - este trabalho mostra que a cultura caipira permanece 
viva  mantendo vários  aspectos  marcantes, sendo  produzida  e  reproduzida  ao 
longo  do  tempo.  Viu-se  neste  trabalho  que,  através  de  vários  eventos,  as 
realidades  econômica,  social  e  cultural  do  caipira  foram  alteradas.  Mas  se  viu 
também q
ue a continuidade pode ocorrer através ou em meio à própria mudança. 
Como foi visto, o caipira adere praticamente a todas as novidades que o 
capitalismo  põe  ao  seu  alcance.  Porém,  isso  não  o  faz  perder  sua  identidade 
cultural; do contrário, ninguém teria se identificado como caipira e - não fosse a 
deterioração de sua identidade através do estigma do  Jeca Tatu  e a proximidade 
semântica entre os conceitos de caipira e sertanejo - mais pessoas poderiam ter 
se identificado como tal. A mudança da cultura  tradicional  do caipira, não é de 
forma alguma o seu fim, mesmo porque, como nos ensina Hobsbawn (1997), as 
tradições podem ser fenômenos inventados há pouco tempo; isso quer dizer que 
a cultura tradicional do caipira pode ser inventada e reinventada ou, em 
outras 
palavras, produzida e reproduzida coetaneamente.
 
A  concepção  de  que  as  mudanças  sofridas  pela  cultura  tradicional  do 
caipira o despojaria de sua identidade cultural, de certa forma, não se distancia 
muito  da  visão  do  caipira  como  um  sujeito  pacato  e  avesso  às  mudanças; 
agachado de cócoras, picando fumo e vendo o tempo passar. Na realidade, essa 
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imagem nunca o representou dignamente, em toda sua complexidade e riqueza. 
As  mudanças  sempre  fizeram  e  farão  parte  de  seu cotidiano,  mas jamais  irão 
deixá
-lo irreconhecível, pois sempre ocorrerão a partir de sua própria cultura e 
somente a partir dessa cultura é que tais mudanças podem ter algum sentido ou 
podem ser interpretadas significativamente. 
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ANEXO
  
Abaixo se  têm,  respectivamente,  os  exemplos da  letra  de  uma  música 
caipira e de uma música sertaneja, conforme o entendimento de Pimentel (1997):  
Pingo d água  
Eu fiz promessa
 
Pra que Deus mandasse chuva
 
Pra crescer a minha roça
 
E vingá as criação.
 
Pois veio a sêca 
E matô meu cafezar
 
Mato tudo meu arroiz
 
E secô
 tud o argudão. 
Nessa coieta
 
Meu carro ficô parado
 
Minha Boiada carrera
 
Quase morre sem pastá.
 
Eu fiz promessa 
 
Que o primeiro pingo d água 
Eu moiava as flô da santa 
 
Que tava em frente do a
rtá. 
Eu esperei 
 
Uma semana o mês inteiro
 
A roça tava tão seca 
Dava pena inté de vê.
 
Oiava o céu
 
Cada nuve que passava
 
Eu da Santa me alembrava
 
Pra promessa não isquecê.
 
Em poco tempo
 
A roça ficô vistosa 
As criação já pastava
 
Floresceu meu cafezar.
 
Fui 
na capela
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E levei três pingo d água 
Um foi u pingo da chuva
 
Dois caiu do meu oiá.
 
(Raul Torres / João pacífico)
 
 
Boi Soberano
  
Me alembro e tenho saudade 
Do tempo que vai ficando
 
Do tempo de boiadero 
Q eu vivia viajando 
Eu nunca tinha tristeza 
 
Vivia semp
re cantando
 
Mês e mês cortando estrada
 
No meu cavalo ruando.
 
Sempre lidando com gado 
Desd a idade de quinze ano 
Não me esqueço de um transporte
 
Seiscentos boi cuiabano.
 
No meio tinha um boi preto
 
Por nome de Soberano.
 
Na hora da despedida 
 
O fazendero foi
 falano
 
Cuidado com esse boi
 
Que nas guampa é liviano. 
Esse boi é criminoso 
 
Já me fez diversos dano
 
Toquemo pela estrada 
 
Naquilo sempre pensando.
 
Na cidade de Barretos
 
Na hora q eu fui chegando 
A boiada istorô ai 
Só via gente gritando.
 
Foi mesmo uma tira
nia
 
Na frente ia o Soberano. 
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O cumerço da cidade
 
As porta foram fechando
 
Na rua tinha um minino 
Decerto estava brincando.
 
Quando ele viu que morria 
De susto foi desmaiando
 
Coitadinho debruçô 
 
Na frente do soberano.
 
O Soberano parô ai
 
Em cima ficô bufando
 
Rebatendo com o chifre
 
Os boi que vinha passando.
 
Naquilo o pai da criança 
 
De longe vinha gritando.
 
Se esse boi matá meu filho
 
Eu mato quem vai tocando
 
Quando viu seu filho vivo
 
E o boi por ele velano.
 
Caiu de joeio por terra
 
E para Deus foi implorando 
Sarvai meu anjo da guarda 
Desse momento tirano.
 
Quando passô a boiada
 
O boi foi se arretirando 
Veio o pai dessa criança
 
Me comprô o Soberano.
 
Esse boi sarvô meu filho 
 
Ninguém mata o Soberano.
30
 
(Carreirinho / Isautino Gonçalves / Pedro Lopes)
 
 
 
 
30
 As letras de ambas as músicas foram transcritas a partir de CDs, procurando ser fiel ao som 
das vozes
 dos intérpretes.
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Foto  7  -  Ordenha  de  vaca  realizada  por 
Valdivino José Martins (Fazenda Boi Manso, 
2005)
 
Foto  8  -  Maria  Terezinha  Martins  em  sua 
residência (Fazenda Paraíso, 2004)
 
 
 
Foto 9 - José Hipídio de Oliveira sobre seu 
cavalo (Fazenda Conceição, 
2004)
 
Foto  10  -  Sônia  Aparecida  Leite  Amorim  na 
varanda  de  sua  casa  (Fazenda  Boi  Manso, 
2004)
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Foto 11 - Natanael de Pádua Santomé , ao 
fundo e Antônio  Paulista  armazenando leite 
no  tanque  de  expansão  (Fazenda  Boi 
Manso, 2005)
 
Foto  12  -  Terezinha  Pinheiro  de  Carvalho na 
cozinha de sua residência (Fazenda Conceição, 
2005).
 
 
 
Foto  13  -  Antônio  Mendanha  Borges  na 
varanda  de  sua  residência  (Fazenda 
Conceição, 2004)
 
Foto  14  -  Francisco  Gomes  dos  Santos  no 
quintal de sua residência (Fazenda Engenhoca, 
2004)
 
 
 
Foto 15 - Jarbas dos Santos, agregado de 
uma  das  propriedades  visitadas  (Fazenda 
Paraíso, 2004)
 
Foto 16 - José Barbosa Júnior na porta do paiol 
de sua propriedade (Fazenda Conceição, 2004)
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Foto 17 - Geobaldo Prachedes na porta de 
sua residência (Fazenda Conceição, 2004)
 
Foto  18  -  Produção  de  farinha  e  polvilho  na 
propriedade  de  Divina  Inácio  da  Silva  Cruz 
(Fazenda Boi Manso, 2004)
 
 
 
Foto  19  -  José  Joel  de  Oliveira 
demonstrando  como utiliza  a  carpideira em 
sua roça de milho (Fazenda da Quinta, 2004) 
Foto 20 - Horta cultivada por Léa Rodrigues 
da Silva Oliveira (Fazenda da Quinta, 2004) 
 
 
Foto 21 - 
Sebastião Fernandes dos Anjos na 
porta  de  sua  residência  (Fazenda  Boi 
Manso
, 2004)
 
Foto  22  -  Forno  à  lenha,  propriedade  de 
José  Hipídio  de  Oliveira  (Fazenda 
Conceição, 2005)
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Foto  23  -  Fogão  Caipira,  propriedade  de 
José  Hipídio  de  Oliveira  (Fazenda 
Conceição, 2005)
 
Foto  24  -  Galinha  Caipira,  propriedade  de 
Jaime  Pereira  de  Carvalho  (Fazenda  Boa 
Esperança,  2005) 
 
 
Foto 25 - Matriz de São José,  histórica 
igreja  feita  pelos  índios  (Mossâmedes, 
2004)
 
Foto  26  -  Igreja  Assembléia  de  Deus 
(Fazenda Paraíso, 2005) 
 
 
Foto 27 - Moinho de Café, propriedade de 
Valdivino  José  Martins (Fazenda  Paraíso, 
2005)
 
Foto 28 - Festa de Santos Reis (Mirandópolis, 
2005)
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Foto  29  -  Bandeira  de  Santos  Reis 
(Mirandópolis, 2005)
 
Foto 30 - Jantar do encerramento da Festa de 
Santos Reis (Mirandópo
lis, 2005) 
 




 




[image: alt]Livros Grátis
( http://www.livrosgratis.com.br )
 
Milhares de Livros para Download:
 
Baixar livros de Administração
Baixar livros de Agronomia
Baixar livros de Arquitetura
Baixar livros de Artes
Baixar livros de Astronomia
Baixar livros de Biologia Geral
Baixar livros de Ciência da Computação
Baixar livros de Ciência da Informação
Baixar livros de Ciência Política
Baixar livros de Ciências da Saúde
Baixar livros de Comunicação
Baixar livros do Conselho Nacional de Educação - CNE
Baixar livros de Defesa civil
Baixar livros de Direito
Baixar livros de Direitos humanos
Baixar livros de Economia
Baixar livros de Economia Doméstica
Baixar livros de Educação
Baixar livros de Educação - Trânsito
Baixar livros de Educação Física
Baixar livros de Engenharia Aeroespacial
Baixar livros de Farmácia
Baixar livros de Filosofia
Baixar livros de Física
Baixar livros de Geociências
Baixar livros de Geografia
Baixar livros de História
Baixar livros de Línguas





















































































































































































































































[image: alt]Baixar livros de Literatura
Baixar livros de Literatura de Cordel
Baixar livros de Literatura Infantil
Baixar livros de Matemática
Baixar livros de Medicina
Baixar livros de Medicina Veterinária
Baixar livros de Meio Ambiente
Baixar livros de Meteorologia
Baixar Monografias e TCC
Baixar livros Multidisciplinar
Baixar livros de Música
Baixar livros de Psicologia
Baixar livros de Química
Baixar livros de Saúde Coletiva
Baixar livros de Serviço Social
Baixar livros de Sociologia
Baixar livros de Teologia
Baixar livros de Trabalho
Baixar livros de Turismo
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