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Apresentacao

Visando aproximar o leitor com o texto da disserta-
cao que se segue, elaboramos csta apresentacdo. A partir de umabre
ve sinopse de cada capitulo, traremos as principais questoes formu
ladas neste trabalho, e gual o resultado das nossas invcstigagécs.
Procurarcmos entdao caminhar com o leitor na trilha basica persegul

da pelo nosso trabalho.

Iniciamos com uma “Introdugao Metodologica",na qual
- proqurando debater a partir de um conjunto tedrico-conceitual an
da pouco familiar a antropologia - situamos uma reflexao inicial
sobre a importancia do método hermenéutico e seus gquestionamentos
acerca de questdes t@o importantes no trabalho com o outro, quanto
relacbOes entre intersubjetividade e historicidade. Um tanto quanto
destacado do restante do trabalho, esta Introducao nos situa fren-
te 3 constituicao de um novo modo de fazer antropologia,muito dis-
cutido, e que tem se afirmado como caracteristica disciplinar da
Antropologia Interpretativa a que alguns teoricos chegam a conside
rar pos-moderna (Cf. Geertz:1978 e 1983; Cardoso de Oliveira:1988;
Peirano: 1986). Assim, seus principios e tematicas principais sao
recorrentes nos textos dos capitulos que o’seguem, embora na maio

ria das vezes, implicitante.

Se, com esta dissertacao, tentamos uma aproximagéo
com o mito catdlico de Sdo Jodo Batista, com o Sao Joao das foguei
ras e dos balbes, este processo no entanto, nao ocorreu de forma
imediata, instantanea. Embora nossa pratica nogiinforme, com rela-
tiva facilidade, sobre os aspectos festivos de“;omemoracéo ao san-

to, guando passamos 3 reflexdo sobre guem teria sido, no contexto
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da tradicao religiosa, este Sao Joao Bati%ta, tao ruidosamente fes
!

tejado, csta mcsma pratica nao ¢ mais suf%cjcnte, travzcendo assim

{
a necessidade de um trabalho mais minuciodo de resgate e pesquisa.
£

.
Foi este o nosso percusso: da festa ao santo.

¥

Mesmo nao tendo sido dificil "encontra-lo" no texto
biblico, pois Joido Batista ocupa um lugar de reconhecido  destaque
nos Evangelhos, foi no entanto, trabalhoso "reconhece-lo", embora

nao restassem duvidas de gue um era o outro. Mas eram um e outro.

E por isso que O nosso trabalho se divide em duas
partes. A primeira nos aproxima da versdo biblica, do mito de Joao

Batista em sua origem, como profeta e arauto da vinda de Cristo.

Assim, contamos com um primeiro capitulo inteiramen
te dedicado a teorizacdo - de carater marcadamente socioldogico - a
partir de Max Weber, do 1ider carismatico e profético. A partirdes
sa conceituac¢ao, vemos como podemos construir, tomando como refe
réncia o texto biblico, uma interpretacao socioldogica daquele per-

sonagem, tao salientado nc conjunto escatologico cristao.

O nosso segundo capitulo, nOs Encontros da Tradicad,
tem uma intencao bem clara: procura descrever, a pa;tir de uma lei
tura atenta dos Evangelhos biblicos, a vida e os fatos que marca-
ram a passagem de Joio Batista na epopéia de Cristo. Nele, procura
mos retomar as origens do mito, a partir da anunciacao do seu nas-
cimento, até as circunstancias tragicas gue cercaram a sua morte,
passando pela apreensao do que seriam suas caracteristicas de ca-
rater mais pessoal, sua personalidade, seu estilo. Acreditamos gue

elaboramos um perfil um pouco diferente da historia do santo, de

e,
e
i
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modo yeral,associada A versio mais vinculada através do folclore

sccusivel nag Lituagoey de reprodugio ¢ difusho de sua mitologia ,

notadamente, na sua festa.

£ precisamente este contexto de distribuicao e rea-
propriacao social e coletiva do mito, que trataremos na II Parte

deste trabalho.

Sem perder de vista Os processos desta dinamica sim
bdlica, compreendidos nos conceitos antropoldgicos de Rito e Festy
procuramos elaborar um capitulo no qual este movimento de apreen-

s3o de uma construcdo mitica & compreendido, COmMO um processo de

reordenamento da propria ordem coletiva envolvida.

Neste terceiro capitulo; "Santos: festas € rituais",
procuramos compreender também o caso especifico da insercao da

tradicdo catodolica com seus santos e festas, na vida cotidiana ru-

ral do brasileiro, principalmente nos momentos de alegria e de fe.

Por fim, trazemos ao leitor uma versao particular ,

porque essencialmente local, (do nordeste do Brasil) da festa de

Sao Joado. A partir da reconstituicao e reégate da tradicao ja tao
profundamente empreendidas pelos folcloristas, pudemos reconstruir
o campo efetivo das praticas da festa de Sio Joao. Relacionando-as
aos guatro maiores referenciais cosmologicos humanos (agua, ar, fo
go e terra), pudemos ver como O crente, festeiro ou o homem comum,
vivencia a noite de S3o Joao, como ele compreende suas praticas e
se referencia na tradicdo biblica, realizando uma leitura do mito

do santo de uma natureza radicalmente diferente daguela construida

no texto da versdo biblica.
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ra nao apres

situam nossa

de pesquisa

As nossas nconsideracoes Finais"

ontom conclusoces,
s davidas e questionamentos vindos a tona

e que nao foi possivel dissolver.

no sentido positivo do termo,

s3o breves e cmbo-

clas

no }')TOC(‘SSO

-



"Ainda que eu falasse a lingua
homens, e falasse a lingua dos

sem amor eu nada seria".

dos

anjos ,

(I Cor 13)
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Uma Introducao Metodologica

"yinde, descamos e confundamos ali
a sua linguagem, para due um nao

entenda a linguagem do outro".

(Gn 11.7)
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A problematica desta introdu¢ao metodologica se inscre-

ve na discuss3o atualmente em curso no ambito das cicéncias

soclais
- notadamente na Antropologia - na qual os métodos, conceitos e
até mesmo os paradigmas cientificos vem scendo red:scutidos.

Inserido nesta discussho, o trabalho clentdflico vem sen

do repensado ¢ as relagoes de pesgul sa, redimensionadas . Agsam, nos

so trabalho ndo poderia deixar de remeter-se a esta discussao que,
antes mesmo de definir os rumos de uma pesquisa, pode informar acer

ca das escolhas e decisoes do pesquisador, que certamente influenci

araoc estes rumos.

A fim de fundamentar metodologicamente nosso trabalho,
buscamos conceitos e nocdes basicas oriundas de diversas tradicoes
do pensamento ocldental, mas que organizadas num complexo metodolo-
grco, assumem interrelag¢bes que possibilitam ao nosso trabalho de

pesguisa um contato mals satisfatorio com o gue procuramos compreen

der.

A principio, concordamos integralmente com Roberto Car-
doso de Oliveira quanto a possibilidade de con-vivéncia entre diver
sas herancas teOricas, conceitos e tradigéeé até mesmo antagonicas:
"Nas Cléncias Humanas,e particularmente na antropologia, os paradig
mas sobrevivem, vivendo um modo de simultaneildade, onde todos va
lem a sua manelra (propria de conhecer), a condicao de nao se des-
conhecerem uns aos outros, vivenciando uma tensao na gual - a meu

ver-nenhum dentre nos pode se furtar de levar em conta na atualiza-

cao competente de sua disciplina e de seu ensino". (Cardoso de Olx-

veira: 1988:22-23).
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Desta maneira, gueremos expressar nNOSsSO Sincero respei-
to pelas expressdes teodricas que nao forem adotadas no nosso traba-
1ho. Se fizemos determinadas escolhas mesmo considerando a possibi
lidade do mutuo auxilio - isto se deve exclusivamente ao que nossas
proprias expectativas desejam perceber. Evidentemente, © método aqui
utilizado nao & o Gnico, nem se espera que ele seja exclusivo na
abordagem dos fenOmenos. Desejamos mesmo que as futuras abordagens
sobre este tema apresentem diferentes percepgOes, suspeitas, con

clusoes.

. Deste modo, acreditamos ultrapassar os limites do pxo
1

prio conhecimento objetivista, na medida em que reconhecemos a fini

tude do conhecimento frente aos fenomenos. AsSsim, NOSSO trabalho nao

se pretende o fundador de uma verdade unica e soperana, avassalado-

ra das tentativas anterilores e doravante indiscupivel série de ve-

racidades. Antes, ela se acrescenta aos anteriores comoc um mo

do particular de perceber um fenomeno.

Inserida no projeto de reconhecimento das limitacoes do
proprio conhecimento, a discussao sobre a Verdade assume um papel
fundamental neste método. E este sera o primeiro ponto que apresen-

taremos a fim de esclarecer nossa posicao sobre um ponto decisivona

construcao do método.

A - Uma Postura Perante a.Verdade

£ fundamental gque o pesguisador compreenda inicialmente
a historicidade do fenomeno que pretende conhecer, antes ainda, é
preciso que ele reconheca que o fenomeno possui uma historicidade.

£ em sua integridade e globalmente, gue o fendmeno deve ser conside

rado.
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Neste momento, & importante gque definamos o gue estamos
chamando de fendmeno até agora. Fendmeno (em grego "Phainonmenon")eé
o que se mostra, O gue se manifesta, ou seja, o ente, mas o fenome-
no pode mostrar-se de diversas formas, conforme sua aparéncia:é gue
em se mostrando, eles ocultam tambéem um pouco do que sao. Assim, &
necessario ir além do que se mostra,pois & al gque reside o sentido

do ser do fendOmeno.

Esta condicdo de existéencia tanto dos fenomenos como do
proprio homem, & marcada por uma série de limitagOes impostas a

eles pela propria situac@o na -qual eles se revelam. A sua existén -

LY

cia & "facticia" ou seja, referente a factiegidade. Estas "caracte -
risticas fundamentais que possibilitam as wvarias maneiras de algo
se tornar manifesto, realizado". (Spanoudis in:Heidegger:1981:11)

4

sio também chamadas caracteristicas ontologicas. Assim, a existén -

cia n3o tem relacdo com a acep¢do que habitualmente o situa como
"realidade" em contraposicdo a “esséncia". Existéncia (ek-sistere ;

ek-sisténcia), & "algo que emerge, se manifesta, se desvela" (Spanou

dis, in Heidegger:1981:11).

Assim, para o método com O qual nos pPropomos trabalhar ,
& fundamental compreendermos o fenoOmeno na sua existéncia,na sua
historicidade. Mas o pesquisador também dispoe de uma existéncia,de
sua propria historicidade.Para compreender a historicidade alheia
deveria ele se desvencilhar dos seus proprios referenciais existen-
ciais, ou ha alguma maneira de superar esta distancia entre duas
historicidades distintas? Inicialmente devemos ressaltar que,seestas
guestdes se colocam, nds nao podemos deixar de trata-las,mas sem a

|

pretensdo de resolvé-las.Quanto ao distanciamento entre historicida

de, acreditamos que algumas precaucBes no entanto, devem ser toma

das.
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Para o pesquisador comprometido com as preocupag¢oes ine

rentes ao processo compreensivo, a sua propria condicao historica ja

mais devera ser anulada, "ao contrario, ela & resgatada como condi-

cao do conhecimento. Conhecimento que, abdicando de toda objetivida
de positivista, realiza-se no prdprio ato de "traducao"! (Cardosode
Oliveira: 1988:21).

Traducao sim, pois a experiencia € tomada sempre como
textos, como conjuntos simbdlicos originais, especificos, que devem
receber uma traducdo a fim de "exibir as significacOes internas dos
comportamentos®. (Bruyne: s/d: 139). E pela via desta explicitacao

$

gue o fenOmeno deve ser considerado. : [

"

Trata-se antes de tudo, de uma "reeducagao do olhar" ,
para gue o conhecimento historico se subordine ao conhecimento onto
légiéo. Paul Ricoeur (1978; 1983; 1987) propoe que partamos de  um
dos planos em que esta compreensao.-ontologicajoriginaria se exerce,
a linguagem, a fim de que se passe do compreender como um modo de
conhecimento para o compreender como um modo de ser. Assim O fenome-
no & reconhecido no seu tempo histdrico, mas nao & reduzido a sua

historicidade: a preocupacao com o ontoldgico restaura o fendmeno ,

resgatando a importancia da historicidade, mas sem superestima-la .

BEste &€ um ponto onde o método oferece o primeiro grande
salto para uma nova dimensao dos "fazeres" como atitudes revelado -
ras do proprio ser. A compreensao deixa de ser "do outro", e a par
tir de entdo o pesquisador torpa-se capaz de "se ver a si proprio ,
de amar-se, de tornar-se estranho a si mesmo, de tornar-se ansioso

e de auto-avaliar-se".(Martins: 1983:37), ou seja, enquanto procura

conhecer, se conhece.
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Mas, antes de continuar desenvolvendo os conceitos des

te método, convém esclarecer qual ele é. "lHermecneuein era nos gre
gos a arte de anunciar, interpretar,explicar. bDai Hermes o deus que
traz as mensagens dos deuses para OsS homens. E Hermes nao apenas coO-
munica, mas decifra, torna compreensiveis os designios dos deuses .
Assim gue o sentido fundamental da hermenéutica sempre foi o de

trazer o sentido de um outro "mundo"para o proprio". (Stein:1987:80-

81). O método, portanto, & o Hermenéntico.

Na obra "Paradoxos da Racionalidade™ (1987) ,Ernildo Stein
revela aos leitores uma interessante analise do sentido que a herme
neutica assume na modernidade, a partir de Lutero. Até entao, a her

meneutica ndo havia assumido um sentido na tradicao cientifica.

Lutero foi quem inaugurou a traducao da Biblia, introdu-
zindo no ambito das discussbes teoldgicas, o aspecto da livre intez
pretagao da obra, livre dos dominios e dos lagos de autoridade da
cristandade do seu tempo, instaurando a subjetividade na interpreta

cdo do sentido do texto.

para Stein (1987), a tradugado da Biblia é o " monumento
3 hermendutica":"Abrira-se o livro do mundo ﬁgs tempos modernos ,
com a ciéncia, e Lutero abrindo o livro dos livros para a livre in-
terpretacao, inaugurava condicdes novas e definitivas para a cien-
cia que a;ompanha a leitura: a hermendutica" (Stein:1987:80). A
traducdo de Lutero e diferente e inovadora, naoc sO porque abriu a
Biblia para linguas vivas e contemporaneas, mas porqgue a rege  um
novo principio hermenéutico onde atuam a liberdade e a subjetivida-

de.

Mas, voltemos as questdes principais e concernentes ao
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método hermenéutico. Ja pudemos perceber que, para a hermenéutica ,
as diferencas de temporalidades, ou existencialidades, entre o intér
prete/pesquisador e o texto/tema, antes de surgir como uma dificul-
dade & considerada como inerente e comum a todos os processos de in

terpretacao.

Interpretar os fendmenos culturais com sua historicidade
plena de variados matizes seria extremamente dificil se nao houves-
sem, no ambito do proprio método hermeneutico, formas de apreender
o fendmeno, ainda que provisoriamente, num modelo gue se realizasse

no social e gue de certa forma, pudesse pautar as proprias analises

do investigador.

A hermenéutica, enquanto pratica do exercicio da compre-
ensdo, realiza um dificil porém fundamental movimento,que busca es
ta aproximacdo do que se pode chamar de formas sociais puras, tipos

ideais. Este procedimento, também conhecido por reducao eidéetdca (el

dos = esséncia) visa captar a esséncia mesma das coisas, afastando
as capas que o fenomeno desenvolve para, em se revelando, permane -
cer por se revelar. O gue interessa ao hermeneuta & a visao da es
séncia do fendmeno, o seu invariante, sem o gual fica impossivel su
por a existéncia do fenomeno, ou seja, Os elementos necessarios, ba
sicos, fundamentais e constitulntes de sua existencia. A eidetica
"implica, em suma, a atualizacao de esquemas inteligiveis que pres-
tam conta do real deixando-se "habitar" pelo gue & observado para
capta-lo por "intuicdo", o gque supoe um esforco critico de redu

cdo, um esforco de imaginacao constante". (Bruyne: s/d:77).

No entanto, a construcao do tipo ideal nao & alheia aos

elementos da propria realizacdo fenoménica: ela & sempre referente
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ao contexto onde se explicita, ou seja, "em sua individualidade e
no modo irredutivel de sua aparigao" (Scherer, cf. Bruyne : s/d:76)

Esta apreensao do gue Bruyne (s/d) chama de "totalidades explicaty -
vas" & necessariamente como di.ssemos, referente aos "motivos, as
intencdes, aos projetos dos atores a partir dos quals essas manifes

tacoes se tornam significativas“. (Bruyne: s/d: 141).

Funcionando como referéncia abstrata para O pesquisador,
a reducdo eidética possibilita, na pratica, uma primeira e fundamen

tal aproximacao entre o jeitor e o texto, embora se deva ter sempre

£
¥

consciéncia de que a esséncia do fendOmeno & jamais atingivel.

1
Ld

Este & outro aspecto que fica evidente no método herme -
neutico: a fronteira entre o v3izivel" e o"indizivel"val marcar a
constante sensacao de incerteza que O persegue a partir do reconhe-
cimento da inatingibilidade da esséncia e da Verdade dos fenomenos.
Isto, porgque a hermenéutica reconhece que a cultura, "documento em
acao". (Geertz: 1978) revelado no discusso, pode assumir diversas lin
guagens. O modelo antropoldgico deve descobrir o valor-de-posigcao
dos elementos na estrutura linguistica, articulando-a com a realida
de da linguagem intersubjetiva, isto significa que, a fim de desco-
brir a diferenca entre O que Se€ disse e © qué-se guer dizer, O an
tropblogo hermeneuta deve interpretar este discurso/texto de acordo
ndo sd com a estrutura simbdlica geral do texto (sua historicidade),
como também na sua propria relacdo com este texto. Trata-se derxesga,
tar o dito de cada discurso, aprgendé—lo em movimento e fixa-lo -pe
la reducao - em termos perduraveis. A presenca do leitor no proces-—

so de interpretacéo enfim, nao sO & :esgatada como reconhecida como

imprescindivel.
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Enfim, a interrelacao entre o pesquisador e o texto e

consjiderada numa perspecti.va radicalmente diferente da positivista

tradicional onde o primelro surgia coOmo um elemento estranho no

processo de pesquisa, em uma situacao tao descdonfortavel, que leva-
¥

va a mil malabar:smos a fim de que sua presenca passasse o} maxi.mo

despercebida dos fenomenos, pois sO assim se conseguiria uma apreen

sao confiavel.

Baseada na experi.éncia, a relacio intersubjetiva percebi
da pela hermenéutica pode ser resumida pela compreensao do filosofo
alemdo Martin Buber, em sua obra "Eu e Tu" (1979). Agui a atitude

4
humana & tida como dual, referente a pares de

palavras-principios
gue anunci.am relacdes e fundamentam existéncias que se estabelecem
entre osIKmBnS.AxelagaoEufﬁﬁéoriginériaouseja,elasituansenospg:
mordios da existéncia humana que aos poucos & substitulda pela re-
lacao do Eu, incompleto, com o Tu, ou Isso. O Tu, & resultado da

relacio 4o homem com O homem. Ja o Isso e fruto de uma tentativa de

conhecimento, de posse.

Assim, a relacao Eu-Tu "realiza a vida do homem" (Sidekun
1979:62), pois guando Tu se encontra com outro Tu, este primeiro se
encontra consigo mesmo. Como encontro, comg relacao, "desvela-se es
sencialmente (...) um ser dialdgico. Essa & uma atitude radical do
ser humano” (Sidekun: 1979:62) . Assim, na reciprocidade entre OS Tu

a relacao é total, posto que & espontanea, fruto de uma aspi.racao

gue se realiza.

O Eu-Isso funda a relacdo com Os objetos, repletos de
passado, de privacao de presenca: "0 essencial & vivido na presenca

as objetividades no passado” (Buber: 1979:15) . £ por isso que Buber



R YA

afirma que o mundo do Isso & o mundo do dominio do homem, que

¢

3

O

experiencia separado, destacado dele: "A palavra—principio -Eu-Isso

0l o

& fundamento do relacxonamento objetivante, ndo & fonte de comunica

cao,lp01s leva, dentro do seu lntlmo, a forca da separacao”. (Side

| f
kun: 1979 63).

m | ‘
b L

A separacép entre sujeito-objeto, sintese do pensamento
H

objetivado surge quand&, sob a forma primitiva, P homem se difeFen-
| ‘

I | | v||

cia 'da natureza. Buber (1979) traz com admiravel poesia a metaforada

1 :
- |
arvore, que transcrevemos aqui: |

t
"Eu vejo a arvore".Esta e a expressao nao mais da .rela-

cao “Homem—Eu e a arvore-Tu, mas' estabelece a percepcao da arvore-

ohjeto pelo homem-consciencia. A frase erigiu a barreira entre

su

'

jeito e 'objeto: a palavra principio Eu-Isso, a palavra da separacag

foi. pronunciada”. (Buber- 1979: 26ﬂ A vida qo prlmxtlvo, tomado

' A |
‘agqui como O orlg;narlolqntologlco, seria a experxenc;a do ente real

L]
mente vivenciado, quando a relacdo com o Tu seria integral.

e

|

cesso de compreensdo np ambito da anilise hermenéutica nao resga

. R ) ~ ' .

ria por fl sb a plenitude da relacgao 1ntegFal do‘homem, e experi
| - . .
| | o

cia linterpretativa éicqnsiderada fempre como uma auto-compreensa

l

auto—eluqidac%o do sujeito que ipterpreta.

| i | il P !
b

Embora rectheca que a experiéncia intersubjetiva do pro

ta-

én-
!
o,

Assim, a reagao primordial intersubjetiva de Buber (Eu-

i -

Tu) ndo surge como meta para o hermeneuta. Ela é antes um parametro

que permite a analise reconhecer o nivel de relacao entre o texto e

o leitor, que se interpenetram e se recriam: "N3o somente o sujei-

t .
to deve tornar-se consciente dos pressupostos que ele fez atuar
|
suas interpretagaes', como ainda deve descobrir os critérios
1

! |
1 | " ' ; ) h

nas

que
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‘
lhe permitirao escolher principios de interpretacao adequados e ser
capaz de explicar as razdes da suposta validade destes critérios. O

problema gue aqui se coloca & aquele de uma situacd@o interpretativa

privilegiada“.(Ladriére:1977:4l)

Ja pudemos perceber como a postura hermenéutica se reve-
la sensivel ao problema da Verdade. Na relacao intersubjetiva que
se desenvolve entre o leitor e o texto, muitas questoes ja nos sal-
tam os olhos. Primeiro, a necessidade de situar o texto no seu con-
texto, num olhar subjetivo, pessoal, que remeta a outro olhar subje
tivo (o do..texto) e, uma consciéncia historica, que por sua vez, re
mete a outga temporalidade, levando assim o leitor a uma situacao de
eterna suspeita entre o que vé e o que percebe gue nao se revela .
Porgue a acao simbolica assume uma variedade infinita de sentidos ,
alguns jamais apreensiveis. E no esforgo de compreender o fefhomeno
no que ele tem de fundamento, de ontologia, que o leitor constroi ti
pos ideais, atraves da reducio que ele pode efetivar na multiplici-
dade de formas que O fendmeno revela. Antes como um "modelo para
compreender”, como pbem disse Weber (1986), os tipos ideais, como
formas sociais puras, possibilitam ao leitor um primeiro contato
com a essencia do fenomeno que este deseja compreender, esséncia es
ta que nao se esgota, nao se extingue, posté gue no processo de co-
nhecimento, o pesquisador se percebe cada vez mais perto e longe da
esséncia que deseja alcancar, jad que, por ser mualtiplo, o fenome
no jamais se revela na sua integridade .. Além disso, num segundo
momento, o proprio leitor ja nao & mais O mesmo.e sua interpretacao

por conseguinte, exige constantes atualizacoes.

B - O'Processo'Cd@preensivo/Interpretativo‘

Martin Heidegger (1981) situa duas maneiras fundamentais
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dos homens se relacionaram com os entes (os fenomenos). Um, sem en
volvimento, afastado do vivenciado e portanto objetivado (O Eu-Isso
de Buber) e um outro no qual este relacionamento comporta um mutuo
envolvimento entre as subjetividades. Em sua obra, ele procura des
crever a tomada de consciéncia do mundo que se opera no ser, ou Sg
ja, como ele experiencia o mundo. A experiéncia val fornecer -segun
do Heidegger e toda a tradicdo hermenéutica - os dados originais a

partir dos quais se pode trabalhar. Anterior a qualquer teorizagao

sobre ela, a experiéncia surge como condi.gao inicial do processo de

conhecimento. '

No processo compreensivo, o que temos diante de nos e
uma relacao entre duas subjetividades/historicidades, na qual e fun
damental que esta experiéncia seja considerada na plenitude destas
subjetividades. E preciso pois, "inteirar-se de todo um relaciona -
mento vivo de um sujeito com o assunto que aborda, de forma direta
ou indireta, um relacionamento do qual, de certo modo, partilha tam

bém o intérprete". (Rehfield, 1988:08).

Este relacionamento, porém tem seu primeiro momento no reco
nhecimento do fenomeno, por parte de quem © observa. Pauntando suas
primeiras reflexoes no sentido de descrever'o fenomeno, para o in-
térprete se faz necessario" em primeiro lugar, substituir as cons

trucdes explicativas pela descricio do 'que se passa' -efetivamente
p g P

do ponto de vista daguele que vive tal ou qual situacao concreta "

(Scherer, Cf. Bruyne: s/d:76).

¥ Desta maneira, a descricao surge como necessidade préwia

do método, a partir do "observar": "Esta descricao nos leva a inter

pretar o objeto pelo proprio objeto" (Coimbra:1972:16) . Neste pri-
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meiro momento ha gue se admitir gue o horizonte do intérprete (his-

tori.cidade/subjetividade),lhe fornece uma gama de preconceitos os

guai.s seriam impossiveis de serem excluirdos. Este problema deve
ser resolvido na propria discussdo hermeneutica, pois a descricao
nio pode pré-julgar -,"em relacao ao objeto é nevtra, rigorosa e

inflexivelmente descritiva". (Coimbra: 1972:16) .

De fato, na prépr%a tradicao hermeneutica pode-se obser-

var uma preocupagéo em reabilitar o konceito de preconceito, que
‘

neste caso nio tem a conotacdo negativa corrente."O preconceito é o
horizonte ,do presente, € & finitude do proximo em sua abertura para
o distante. Desta relacdo entre o eu e o outro, o conceito de pre
conceito recebe seu ultimo toque dialéti;o: é na medida em que eu
me transporto no outro, gque levo meu horizonte presente, com  meus
preconceitos. E somente nesta tensdao entre o outro e eu mesmo, en
tre o texto do passado e o ponto de vista do leitor gue o preconcei
to se torna operante, constitutivo da hi.storicidade". (Ricoeur, cf,

cardoso de Oliveira: 1988:21-22).

O pré-conceito surge entdo como momento da pré=compreen-—
sdo, quando o intérprete percebe as razéeé;que levaram o autor a es
crever O que escreveu, esclarecendo o sentido do texto. Esta pre-
compreensao pode ser resumida na frise de Habermas(1987), ela e

“"ter-a-ver com o mesmo assunto”, € o momento em que Os horizoentes

se percebem, um ao outro.

A pré-compreensdo necessaria a que se percebe o fenomeno

- . 1 _ - N .
& levada por uma “conaturalidade"” que leva a uma relacao existenci

1 - O conceite de conaturalidade (Ladriere1977) expressa com clareza o sentido

que persegue a relacao intérprete-texto.De fato,desde a preconcepcao do fenomeno

ao instante da interpretacao é esta conaturalidade entre naturezas que permite &

comunicacao viabilizadora do projeto compreensivo.E o que Rehfield(1988) chama
- 1

de “"relevancia comum”, e Habermas(1987)chama "ter-a-ver com O mesmo assunto®
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cial que se estabelece entre o leitor e o proprio fenomeno (Cf La-

drieére;1977; Ricoeur; 1978; Rehifield:1988; Peirano ;1986) .

Se a descricdo inicial nao mostra o fendmeno, naoc o re
vela em sua plenitude, sua observacao exige um afastamento, um dis-—
tanciamento necessario a gue a propria reducdo eidética seja possi-
bilitada. Mas este afastamento ndo & linear, é de distanciamento e

de aproximacao; a cada um destes movimentos, o leitor veé seu hori -

zonte se fundir ao do fenomeno.

Assim, o distanciamento reflexivo surge como uma condi-
cio da compreensiao gue consiste em tomar as evidencias do fenOme-
no por diuvida para nao ser enganado por elas: “"Cerceada na sua dis
tancia, a coisa sdO se torna acessivel pela mediacao do afastamento.
Permenece exterior e sd pode nos atingir na visao, sentido do  lon
ginguo. Ela se da, sem duvida, sem resquicio, segundo todas as suas
virtualidades, em todos os seus perfis, mas permanecendo sempre dis
tante, encerrada no brilho de sua aparencia; ela vem até nos mas
nio nos concerne. Nio obstante, se podemos encontra-la, €  poxque,
entre ela e nds, ha conaturalidade, & porgue nos mesmos estamos,por

um lado do nosso ser, aguele mesmo que nos conduz no visivel, colo

cados no meio do mundo, coisas entre coisas." (Ladriere;1977:216).

O exercicio hermenéutico desemboca no gue Ricoeur chama

de fusdo de horizontes, esta intercomunicacao de subjetividades ine
vitavel no processo de compreensao; penetrando no mundo do - .:outro
com O NOSSO, assumimos nossos preconceitos. Assim, a questao do
preconceito nao se resolve, mas & dissolvida no proprio contexto da
fusio de horizontes, espaco onde as articulacdes de entendimento se

realizam a partir de possibilidades de experiéncias potenciais.
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Enfim, a fusao de'horizontcs, representada pela comuni-
cagao hermenéutica, possibilita uma modificacio da propria esséncia
do leitor, tornando viavel uma investigacdo das proprias possibili-
dades do investigador: "La hermendutica creativa cambia al hombre "

(Eliade, 1971:191).

A peculiaridade do método hermendutico no qual a identi

dade entre o sujeito e © objeto sdo reconhecidos, leva ao gue chama

—se circulo hermendutico. Considerando que nos processos de compre-
ensio estio sempre presentes Os contornos de uma pré-compreensao, O
circulo consiste no reconhecimento de,que a cada interpretacao,

" l’
z .
compreensao anterior do fenomeno se éorqé mais precisa e mais

a
cla
ra, abrindo assim novas possibilidades de iAterpretagBes gue surgem
como novas pré-compreensoes.

| Assim, clarificando "through reflection the mystery of
what in somehow already,but incompletely, understands" (Colburn :

1986:369) o circulo hermenéutico surge surge cOmo O caminho gue,com
a dialogia, permite © auto-reconhecimento e a compreensao. Esta por
sua vez, nunca & alcancada completamente. A hermeneutica surge exa-
tamente deste ponto: a dificuldade de interpretacao e da compreen -
sio humanas. Percorrendo do constituido (realidade do fendmeno) ao
constituinte (esséncia do fendmeno),; "Essa anilise contesta portan-
to, as aparéncias empiricas mas, NO MESmMO movimento, as explica; es
sas aparéncias podem bastar para a pratica, mas nao constituem um
conhecimento "cientifico", um conhecimento das razoes e da evolugao

dessa pratica" (Bruyne: s/d:75)

No movimento de interpretacaoc podemos distinguir dois

atores, © leitor/intérprete e o autor/texto. S3o portanto, duas hi
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toricidades/subjctividades cnvolvidas. Se, noO processo compreensivo,
nds, intérpretes, podemos perceber o ser jinterpretado, como entao
situar nossa subjetividade, como leitores? Esta, a partir da clari-
ficacido que aos poucos vai adquirindo sobre o fenomeno, ve modi fi
car-se diante de sJ o texto interpretado. A sua compreensao pode
ser capaz de alcancar, neste momento, O horizonte do proprio autor,

percebendo talvez alguns elementos gue tenham passado despercebido

num primelro momento.

A sua interpretacdo é ciclica, girando entre a decodifi
cacdo e a recodificagao simultaneas.Esta "circularidade dialéetica",
como a chamou Ortiz-Osés(1986) ocorre entre a empiria e a compreen-
sdo, levando cada interpretacao a novas "interpretacbes e contri-
buindo, deste modo, para O progresso, lento mas seguro, das ciénci
as humanas" (Rehfield:1988;10). Este otimismo & também presente em
Ricoeur, que define este circulo como "vivo e estimulante. £ preci-
so crer para compreender: Jjamalis, com efeito, o intérprete se apro-
ximara do que diz seu texto se nao viver na aura do sentido interro

gado. E, no, entanto, sb6 compreendendo € que podemos crexr" (Ricoeur:

1978:251).

C - O Método Hermenéutico e o Estudo dos Mitos

A questao central da hermenéutica € o mundo da obra, ou

seja, o texto repleto de significados que emerge ao mundo pela 1lin
guagem. O texto seria entao o novo paradigma da éultura, tendo "sua
contraparte no discurso gque, considerado como "evento de linguagem”
e como "uso linguistico", refere-se tanto a lingua escrita quanto a
falada. Constituindo um campo onde todas as mensagens sao trocadas

o discurso nio possui somente um mundo, o da pessoa que fala, mas
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também um outro, o da outra pessoa, o do interlocutor para o qual a

mensagem foi. enderecada. Esses dois mundos ou horizontes fundem- se

no exercicio da comunicacao"™ (Cardoso de Oliveira,1988:191-192).

Fundamentado neste exercicio, o texto & o espaco da co
municacao entre o intérprete e o autor, e funciona como um "meio ex
terjorizante e articulador de uma vida significante, aberta a comu
nicacao" (Ladriere:1977:04). Assim, o0s textos sao realidades refe -

renciais que conduzem a um sentido simboOlico nao perceptivel de

inicio.

I

"Precisamos compreender como as intengoes .-e as  acoes
dos atores se projetam nos signos exteriores, cujo vestigio pode
se conservar, a maneira como vem a despositar-se nos suportes tmns
missiveis através do tempo. Se conseguirmos elaborar tal teoria, te
remos a nossa disposicao um instrumento gue nos permitira .ascender
dos signos as agOes e intencoes dos atores, ou seja, dos aconteci -
mentos 'a sua significacao". (Ladriere:1977:35). A interpretacdo con
siste em trazer a luz, niveis de significacao encobertos, revelados

atraves.da linguagem.
'v

"Simbolo"™ & uma palavra técnica da lingua grega, signi-
fica "pedagos de recordacao": "um anfitrido da a seu hospede a cha
mada 'tessera hospitalis', ou seja, ele guebra um caco no meio, con
serva uma metade e da a outra ao hospede, a fim de que, quando dail
a trinta ou cinquenta anos um sucessor desse hospede vier de novo
a sua casa, um reconheca o outro pelo coincidir dos pedacos em um
todo. Um antigo passaporte: este € ¢ sentido originario do simbolo.

E algo com que se reconhece em alguém um antigo conhecido". (Gadamer
g9 g9

:1985:50} .
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Considerado como uma estrututa de significacao em que o
sentido direto, primario, literal, desigha um outro, so0 aprecnsivel
através do primeiro, para a hermenéutica, o simbolo surge como o e

lemento de analise por exceleéencia.

Enquanto no signo ha um equilibrio entre significado e
significante, no simbolo ha o desequilibrio( pois ele participa do
mundo humano de significacao. E este aspecto de desequilibrio que ,
para Ricoeur (1983} dota o texto de uma distancia fundamental no
processo interpretativo. Ele traz consigo o distanciamento ressal -
tando a historicidade da exp%riéncia humana; "comunicacao na e peila
di.stancia™ (Ricoeur:1983:44). No que lanca como horizontes de signi-
ficacdo, apontando o novo no horizonte do velho, ele oferece o dis
tanciamento que, para Ricoeur, nao é& apenas condicao do método, mas

& constitutivo do fenomeno do texto.

implicito neste horizonte de significacoes, o texto e
apreendido nd3o apenas no horizonte de quem o 1€, mas tambem, como
bem lembra Cardoso de Oliveira(l988) ,pelas diferentes leituras gque
possam ser realizadas até pela mesma pessoa, conforme os proprios
limites do processo de compreensdo. Este processo entao pode ser

resumido na seguinte citacao de Jurgen Habermas (1989) :

"O intérprete compreende entdo a significacao de um
texto na medida em gque descobre por que o autor se sentiu no direi-
to de apresentar determinadas afirmacoes (como verdadeiras), reco-
nhecer determinadas vivéncias (como sinceras). O intérprete tem de
aclarar para si o contexto gue tem de ter sido pressuposto pelo au
tor e pelo publico contemporaneo como saber comum, para que naquela

época nao precisassem aparecer aquelas dificuldades que hoje o tex-



1

22

+
to nqb apresenta, e para que pudessem aparecer entre oOs contemporé
neos outras dificuldades, que. para nos, inversamente, parecem tri

viais. * Somente sobre este fundo de elementos cognitivos, mowais

e expressivos da provisao cultural do saber, a partir do qual o)
adtor e seus contemporaneos construiram suas interpreta¢des, pode
-se tornar manifesto o sentido.do texto. Mas, por outro lado, o}
intérprete nascido mais tardel ndo pode identificar estes pressupos

| - . - . < s .
mqs se ele nao toma posi¢cao ao menos ilmplicitamente com . respeato
1 | | ! .

as pretensdOes de validade vinculadas ao texto" (Habermas:1987:89).
|
|

|

Mas & preciso também ndo perder de vista . na analise

" o s . :
lingulstica a referencia a ontologia, sob pena:de se absolutizar o
estudo hermenéutico a analise semantica. A .semantica deve se inte

grar-a ontologia pela via de reflexao.

1

E justamente na procura de formas simbolicas significa
tivas que a antropologia vem abrindo espacotpara os "textos" possi
bilitando a formacdao de um grupo de discussao académica -.onde a
preocupacdo autoreflexiva, ou dialégica, ou pds-antropoldgica ain-
da, ou como antropologia interpretativa, gue surge nao como escola
ou género, mas como um ambito de influéncias, preocupac¢Oes, deba -

}

tes, etc.(Cf Peirano:1986). '

Para esta nova antropologia (se & que assim --podemos
chama-la), a "cultura de um povo &€ um conjunto de textos, eles mes
mos conjuntos, que o antropologo tenta ler por sobre os ombros da
gueles a quem eles pertencem. Existem enormes dificuldades em i‘tal
empreendimento, abismos metodoldgicos(...) Mas olhar essas formas
(...) & pelo menos entrev;r a péssibilidade de uma analise que a

|
tenda a sua substancia, em vez de formulas redutivas que professam

1
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‘

dar conta dela (...) as socicdades, como as vidas, contém suas prd

prias interpretacoes. E preciso apenas descobrir o acesso a elas"

(Geertz:1978,321).

Assim, através do individualmente coletado e coletiva -
mente perceptivel, a antropologia absorve a impossibilidade de uma
compreensao absoluta de todos os sentidos da histdria. A exegese',
ou seja, a compreensao de um texto a partir de sua tradicido, tem ne
cessariamente que perceber as estruturas que dao significacao a es
te texto, baseando-se no que ele pretende dizer. A exegese € o fun
damento do movimento da aproximacao do leitor com o texto, movimen-
to este qué traz consigo a marca da subjetividade. Assim, a compre-

ensao do intérprete pode perceber nao sd o que poderia haver esca-

pado do autor, mas seu proprio horizonte € posto a mostra para o

fenomeno.

A exegese € o espago do didlogo de intersubjetividades
onde o estranhamento reflexivo pode permitir a identificacao e a
fusao entre os horizontes. Ela resume o momento de afastamento e

aproximacao, proprias do circulo da compreensdao hermendutica.

Na experiéncia religiosa, a pratica hermenéutica focali
za O homem no contexto de sua cultura, do mesmo modo como Procede

com o0s textos nao-sagrados.

Assim, as expressoes simboOlicas religiosas sao conside-
radas no contexto do seu proprio universo, no seu proprio "plano de
referéncia" (Eliade:1971). Os mitos, expressao simbdlica especifica
deste plano de referéncia, expressam modos de ser, de uma conduta

!
especifica. Inserida numa "totalidade dificilmente apreensivel de
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modo dircto e imediato pela conscuaéncia discursiva, o mito sinteti.
za, recorrendo ao simbolo, contetdos .que se referem as mais pro
fundas aspiracaes do ser humano: sua sede de absoluto e de trans -

cendencia, sua deslumbrada busca de plenitude"(César,1986:37-38).

Assim, a experiencia religiosa do mundo, numa visao de
mundo maior, condensa as proprias estruturas da consciéncia reli-
giosa humana, a compreensao desta estrutura e dos proprios mitos
se lnsere na procura de uma compreensao cada vez mais ampla do
proprio homem; o mito atua como uma "realidade total, o Cosmos '
guer apenas um fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal, um com
portamento thumano, uma instituicao. E sempre, portanto, a narracao
de uma "criacao": descreve-se como uma coisa foi produzida, como
comegou a existir. O mito so fala daquilo que realmente aconteceu,
daquilo que se manifestou plenamente(...) Os mitos revelam, pois,
aactividade criadora e mostram a sacralidade (ou, simplesmente,"so
brenaturalidade") das suas obras. Em suma, os mitos descrevem as

diversas e frequentemente dramaticas eclosdes do sagrado (ou do "so

brenatural") no Muindo e o que faz tal como & hoje," (Eliade:1986 :

12-12).

Quando falamos em mito, & neceséﬁrio esclarecer em que
sentido o fazemos, face a ambiguidade que o termo vem tomando. Ha
um primeiro sentido, corrente no senso comum cotidiano, fruto ou
de "cambiante metaforismo 1literario ou do falseamentosde senso
comum” “ (Morais:1988:70), de conotacao "negativa", onde o mito as
sumiria o papel de ilusao, engano, engodo. A obra de Cassirer, " O
Mito do Estado" mostra como o dominio do periodo nazista .recorreu
a mitos como herdi , nacao(Cf César:1988). No entanto, ainda con-

forme Cédar (1988), o uso negativo do termo mi.to, seja por engano

.
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ou mistificacao, decorre de erro na decifracao do mito, e nao do

mito mesmo.

O sentldo positivo, no quai 0 mito surge como potencia
lidade criadora, historia verdadeira, e "sobretudo altamente pre
¢168a,. pordue sagrada, exemplar e significativa" (Eliade:1986:09 ),

pode também ser tratado como o sentido restituinte do sentido onto

l6gico do mito, como propde Morais (1988):"Enérgico movimento huma
no que busca restituir a unidade garantidora, que busca restituir
o equilibrio essencial da percepgao da realidade. Eis porque di-

zia ha pouco que o mito n3o & apenas debrucar-se em passiva tris-

teza sobre algo perdido (uma elegia), mas a resisténcia em se a

ceitar a perda. Trata-se, portanto de uma atitude restituinte. O

que difere muito dos chamados ''mitos contemporaneos", porque resul

tam, como veremos, de atitudes substituintes.

Ora, atitude substituinte & o gue da origem ao senti-

do negativo da acepcao hoje corrente do mito" (Morais,1988:72).

E precisamente este sentido restituinte que O nosso

trabalho adota. O resgate da porcido mitoldgica de uma expressio

cultural religiosa & também a procura pelos .significados submersos

do préprio sentido ontoldgico da experiéncia religiosa humanha.

A dificuldade da compreensido reside precisamente na

fusf6 dos horizontes, este momento de comunicacao que vai estabele

SE¥ a5 eonexdes proprias do homem na sua percepcao do mundo. E

& pela especificidade da representacao da esfera sagrada que esta
tarefa se torna mais dificil, pois ela "& até mais do que uma

rea
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favel adquire uma forma bela, real e sagrada" (Huizinga:1980:17).

I ¥

da exi.

A esfera do sagrado ultrapassa a concepgao do mundo e
¥

sténcia atingindo os limites mals praticos e efetivos da vida

i
'cultural: "Os simbolo§ sagrados relaci.onam uma ontologilia e uma coOS

ologia com uma estética e uma moralidade: seu poder peculiar pro

vem de

:a"'fﬁ
seu| niu

ot

. \
I ) . . .
sua suposta capacidade de identificar o fato com o valor n¢

4 Pl |
élumﬁis fundamen%al de dar pm senﬁldo normatlvo«abrangente
l ’ 1 P

Y i ﬂ l

aquilo que, de outra forma, seria apenas real" (Geertz:l978:144).

| iii | | B
" Se reconhecemos a dificuldade de pfoceder uma - énélise‘
L !

. . . e j
de.| tipo interpretativo no caso especifico do nosso trabalho, de

certa

{
forma também prevenimos o leitor contra possiveis falhas in

terpretativas as quais nossa: analise possa incorrer. No entanto,se

permanecemos neste caminho, foi por compreender gue a iptrodubéo da

|

hermendutica na antropologia sb pode abrir seus horizontes enguanto

f
disciplina. Roberto de Oliveira ja afirmou também.a sua crenca nes

i . | |
| ' [y | -~ - o« «
ta abertura, e como ela foi vital para a renovac¢ao da propria dis

ciplina. A citacao gue se segue é precisa quanto a esta guestao, e

finalizara nossa introducdo metodologica:

T
4

"Minha posicido pessoal € a de que O enxerto do problema

hermenéutico na disciplina veio efetivamente a enrlquece—la na medi

da em

autor,

que, gracas ao exercicio qontinuo da suspeita (da teoria, do

da , exclusividade do conhecmmento cientifico, etc.) introdu. -
, I

ziu uma perspectiva critica sistematica sobre as dlferentes modali-

ddes do saber. Diria que a consciéncia hermeneutica nela enraizada,r

| !
< . - - 1y « « « el ~
tirou-lhe o vazo dogmatico, tornando-a uma disciplina sensivel mnao

apenas a relatividade de culturas outras que a do pesquisador - e

sobre

as gquais tradicioqalmente se debruca -, mas tambem, as "cultu-
|

o b

\
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ras" interiores a disciplina, isto &, aos scus paradigmas. Finalmen
te tornou a questdo epistemologica um problema de consideracao ine
vitavel para qualquer investigagao etnoygrafica gue se pretende con
temporanea e consistente com a atualidade (modernidade ou pos-moder
nidade, nao importa) da Antropologia". (Cardoso de Oliveira:1988 :

102-103).
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A - A éelevéncia das Analises Weberianas
|
| 1.
| | - P .
BT , Este capltulo'pretend? destacar a analise weberiana ‘de

Carisma e Profecia, desenvolvida na obra "Economia e Sociedade"
(1984), a fim de basear nossa andlise sobre o personagem mitologico
profético da tradigdo catblica, Sao Joao Batista. Incorporaremos tam
bém & nossa analise a contribuicao de dois pésquisadores'contempofé

neos uT'américano, outro franceés, ambos de grande representatividar
|
dg no pensamento.social.lTratam—se de Clifford Geertz (1983)
Pierge Bourdieu (1987), qu revisitaram a sociologia weberiana reto
mandé ;obrgtudo as questoes relaﬁivas ao fenomeno do carisma,acres-
S

i

e

centando seus proprios pressupostos analiticos.

t

L]

Extremamente solicitado e constantemente atualizado, o

t

conceito weberiano de carisma € um dos que possuil mais vigor na

i
obra socioldgica de Weber. As conssatacées desta afirmacac dispen -

sam maiores comentadrios, ja que o "carisma' & um conceito de expres
| pPLe2

i
sao notadamente socioldgilca mas que encontra releituras no ambito

i

de diversas ciéncias humanas, como a psicologia, a ciéncia politicay

a filosofia, a antropologia e na propria sociologia.
3

ey
14

| Os estudos de religido, politica, sociologia, -economia
! I

- » : - C s
e areas afiins, constantemente se defrontam com fenomenos soclais de

uma ordem diferente da habitual.

{

| t . . -~ .
Geralmente as formas nos gquais estes fenomenos se evi -

denciam s3o.a dominagao e o poder, e trazem consigo uma marca ine-

guivoca: o carisma.

Carisma, que quer dizer "grag¢a” € um termo tomado da
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do conceito, apenas resta a forma do tipo ideal, no sentido anteri-

ormente estabelecido. Trata-se de um guadro de pensamento, e nao

da realidade historica, e muito menos da realidade "auténtica", e

nao serve de esquema no qual se pudesse incluir a realidade a manei
ra de exemplar. Tem antes o significado de um conceito limite pura-
mente ideal, em relacao ao qual se mede a realidade a fim de escla-
recer o conteudo empirico de alguns dos seus elementos importantes,

e com o qual esta & comparada" - (Weber: 1986:109).

De partida, podemos perceber a preocupacaoc de Weber em

esclarecer que seu tipo ideal surgé como uma tentativa de aproxima-
1

c3o do gque ele resolveu chamar "conceitos genéticos", com o objeti-
vo de facilitar o trabalho do estudioso, que se distanciaria dos
aspectos marginais e tangenciais dos fenomenos e partiria para os
elementos internos, centrais, constitutivos e realmente significan-
tes que falassem pelo fendomeno . Assim, para o proprio Weber, "a

construcdao dos tipos ideais abstratos nao interessa como fim, mas

finica e exclusivamente como meio do conhecimento": (Weber:1986:108)

Deste modo, toda sua obra foi pontilhada por tipos ide-
ais. A cada construcdo de um novo tipo, os fendomenos que o compu -
L4

hham eram rigorosamente analisados, o que resultou na riqueza indis

cutivel do legado weberiano.

Quanto ao lider carismatico, nao foi diferente. Weber

o analisou profundamente, e o que se produz atualmente tanto em so-
|

ciologia guanto em antropologia ou ciéncia politica sao referenci -

ais constantes a seu conceito.




{»

B - O Conceito Weberiano de Carisma

O carisma & essencialmente um dom, uma grag¢a que se re
vela nos seus portadores. Ele nido é exclusivo da esfera relxgiosa,
e embora se revele no seu estado mais "puro" na religiao, é um fe-

nomeno universal.

Weber trabalha o concelto de carisma com a preocupagéo
constante com as axiologias. Ele compreende a importancia de pre
servar os conceitos das conséricées axioldgicas que sao malignas e
ndo interessam a sociologia,0 que realmente deve interessar ao SO-
ciologo séb as construcdes, também chamadas "entendimento™ ou "in
tuicdo", elaboradas e apropriadas internamente pelos gque nelas
créem. Os tipos conceituais devem, portanto, ser construidos a

partir da elaboraciao que os adeptos fazem deles - os conceitos, no

caso -, e nao a partir da leitura do socidlogo.

Quando Weber elabora seu conceito de "carisma", desen-
volve-o na sua forma "pura", ideal, mas ele mesmo ressalta a difi-
culdade de se encontrarxr, na realidade historica o conceito no qual
foi desenvolvido. De t30 rica e diversificada, a historia oferece
os meios para a construcao dos conceitos, ﬁas esta mesma rigqueza

rouba do tipo ideal sua precisao quando a uma identificacao imedia

ta na historia.

Talvez por essas dificuldades, a definicao weberiana
do tipo carismatico & considerada por alguns estudiosos como extre
mamente limitada, pois "scumula as caracteristicas discriminatori-

as embora reconhecendo que "elas nio sio claramente definiveis"”, e
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gue nunca existem universalmente (mesmo em separado)". ( Bourdieu :

1987:80) .

A critica de Bourdieu encontra resposta nas analiyses de
Geertz sobre o conceito de carisma. Ele critica o que resolve cha-
mar de "incerteza referente" desse conceito, ambiguidade que resul-

ta numa tensao aparentemente irreconcs liavel, o que nao impede a

B
ambos de reconhecer o vigor deste conceito, que reside precisamente

nas possibilidades que ele oferece para futuras e diversas reinter-

pretacgoes, releituras.

£
$
No entanto, o .proprio Weber reconhece a fluidez do seu

#
conceito: "como em todos os fenomenos socioldogicos. Os critérios de
definicdo conceitual nao sio claramente definiveis (...). Esta opo-

sicio, clara no plano conceitual, & "fluida" na realidade (...). A

distincao devera ser buscada qualitativamente, em cada caso". ( We

ber, Cf. Bourdieu: 1987:80).

para Weber nio sd os tipos ideais sofrem dessa fluidez
mas a propria realidade também é fluida: "Pero con todo,estamos muy
lejos de creer que la realidad histdérica total se deje "apresar" en

el esquema de conceptos que vamos a desarrollar”. (Weber: 1984:173).

Cabe portanto, ressaltar a definicao weberiana de -ca-
risma: "Debe entenderse por "carisma" la cualidad, gque pasa por eXx
traordinaria (condicionada magicamente en su origen, lo mismo si

se trata de profetas que de hechiceros, arbitros, jefes de cacéria
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o de caudillos militares), de una personalidad, por cuya virtud se
la considera en posesion de fuerzas sobrenaturales o sobrehumanas

- o por lo menos especificamente extracotidianas y no asequiblesa
cualquier otro - , o como enviados del dios, o como ejemplar y, en

consecuencia, como jefe , caudillo, guia o lidexr". (Weber;1984:193)

Trata-se portanto, de uma auntoridade reconhecidamente

poderosa e diferente, porque dispoe de poderes e potencialidades

especiais e originariamente inexplicaveis. Esta qualificagao o do
ta de autoridade e dominacao sobre seus liderados, sendo que esta

dominacao vai se caracterizar por uma chefia natural, em oposicao
t t

is dominacoes de tipo burocratica ou tradicional, também analisa -

das por Weber. Diferentemente destes lideres, o poder carismatico

vai exercer "en virtud de una supuesta mision encarnada en su per-

sona". (Weber; 1984:853).

Esta imprecisao quanto a origem do poder carismatico ,
contida na teoria weberiana de carisma nao foi poupada pelas relei
turas posteriores. Seguindo a linha destas criticas, o conceito
se perdeu numa névoa gue O envolveu durante muito tempo. A partir
da origem "inexplicavel” ou "extraordinarig" do carisma, Weber te-
ria aberto no seu conceito uma fresta por o;de teriam se esgueira-

do interpretacbOes as mais diversas. Clifford Geertz também percebe

este deslize cometido por Weber-ao deixar ambigua a fonte de poder

do carisma;

' wphe concept of charisma suffers from an uncertainty

of referent: does it denote a cultural phenomenon or a psychologi-
cal one? At once "a certain quality" that marks an individual as

standing in a privileged relationship to the sources of being and
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a hypnotic power "certain personalities” have to engage passions

and dominate minds, it is not clear whether charisma is the status,
the excitement, or some ambiguous fusion of the two". (Geertz; 1983:

121).

Mas é preciso desde ja esclarecer que Weber nao pre-

tendia destacar o carisma na relacao efetiva entre os individuos.Co

mo um poder gerado e alimentado no seio da propria sociedade, os

limites e determinacdes deste carisma sdo proprios, internos da
relacdo que se desenvolve entre o portador e carisma e seus seguido

res, da crenca destes na sua missdo, condicao essencial para a manu

~ -~ 2 “ -
tencdo do carisma do lider.

£ o reconhecimento da forca da missao gue dota de auto-

ridade o portador do carisma, diferentemente do poder do eleito,que

deduz deste fato seus direitos. Para a autoridade carismatica é

necessario contar com a confianca pessoal dos liderados na sua mis

sio, heroicidade ou exemplaridade, e a obediéncia ao chefe depende
deste reconhecimento.
Para que o carisma tenha eficacia e se firme enquanto

L4
dominadao, & necessario que haja corroboracao social com estas suas

gualidades. ComoO atitude individual o reconhecimento nao funda a
legitimidade do lider, que & conferida pelo seu carisma. O reconhe-

cimento & seu alimento e dever dos chamados.

No entanto, "el portador puede perder el carisma, sen-
tirse "abandonado de su Dios", como Jesus en la cruz, mostrarse a
sus adeptos como "privado de su fuerza”. Su mision queda = entonces

extinguida, y la esperanza busca un nuevo portador carismaticol (We-

ber; 1984:850).
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O portador de carisma cujo mito interpretamos

neste
trabalho, o profeta Joao Batista teria também experimentado esta
sensacao de perda de carisma, de abandono. Isto ocorre no momento
em que ele, ja encarcerado por Herodes Antipas, envia alguns de

seus seguidores a perguntar a Jesus se ele era por quem csperava

conforme anunciavam as profecias, confirmando assim o fim da

sua
missao profetica. -‘Recebendo a garantia de que era chegada a hora
de abandonar o cenario profetico de seu periodo, Joao Batista "se

deixa", morrer, desiste de permanecer profetizando, até que & dego-

lado por Herodes, por motivos "banais". O seﬁ poder, derivado de

sua missao, havia terminado, restavam a dor e o sofrimento que ele

provavelmen%e sentiu ao perceber que era chegada a hora de "dimi-

nuir", enquanto Jesus recebia como seus, os antigos seguidores de

Joao,que assim era defiq}tﬁvamente entregues a sorte e aos designios
e

P

humanos.

Assim, a instabilidade do poder, tipica da -autoridade
carismatica a diferencia da dominacao racional ou tradicional: "en
cuanto fuera de lo comun y extracotidiana (...) la [dominacao] ca-
rismatica es especificamente irracional en el sentido de su extrane

|
za a toda regla (...) subvierte el pasado (dentro de su esfera) 1%

es en este sentido especificamente revoluciaharia. No cordoce nignu-
na apropriacidon del poder de mando, al modo de la propriedad . de
otros bienes, ni por los sehores ni por poderes estamentales, sino
gque es legitima en tanto que el carisma personal "rige" por su cor-
roboracidn, es decir, en tanto que encuentra reconocimiento, Y
"han menester de ella" los hombres de confianza, discipulos, séqui-

to; y sb6lo por la duracion de su confirmacion carismatica". (Weber;

1984:195).
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Se deste modo faltam-lhe condicOes para sustentar seu

carisma, se as suas energias postas a prova nao se reanimam, entao
ele deixa de ser enviado dos deuses.O chefe carismatico & responsa-

vel nido sb pela sua missdo, como pela manutencao de sua autoridade.

Bourdieu no entanto, propoe dque se ultrapasse esta con-
cepcido weberiana, de gue os fundamentos da autoridade carismatica s
jam apenas O reconhecimento e a corroboracao. Para ele a autoridade
do lider deriva essencialmente da capacidade que este lider possua
de mediar as necessidades dos seus seguidores a sua mensagem religi
osa, sendokque esta capacidade se refere a percepgao e leitura que
o lider vem a fazer do roteiro social no gqual se insere. Esta leitu
ra poderd lhe garantir um maior 8xito e duraci¥o de seu dominio,pois

"

na relacao lider-liderados é primeiro deles intercede como intér-

prete dos anselos e demandas do grupo, dal seu dominio se construir

e se atualizar na esfera social.

Aqui, o reconhecimento da legitimidade weberiana deslo-
caria-se para as representacoes desta legitimidade Bourdieu cré que
& necessario perceber as interacoes, a estrutura das relacoes obje
tivas e as instancias e formasque podem tomar estas relacoes. Para

L4

ele, as necessidades sao o fundamento destas relacoes, gue se ex-

pressam em demandas especificas.

O éxito da missao carismatica depende entao da capacida

de do lider de revelar no seu discurso uma fala exemplar que encon-

tra um significado e significantes prexistentes, e que é respaldada
na sociedade por se revelar em periodos de "crise manifesta ou la
tentes, afetando sociedades inteiras ou determinadas classes, isto

&, em periodos nos quais as transformacgoes economicas ou morfologi-
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cas determinam, nesta ou naquela parte da sociedade, a destruicao ,
o enfraquecimento ou a obsoléncia das tradicoes ou dos sistemas de
valores que forneciam os principios da visao do mundo e da condu-

ta na vida". (Bourdieu; 1987:93).

Bourdieu acredita que n3o se deve confundir estas cau-

sas, de origem coletiva, com a acdo de individuos "que delas sao
. C = . ~ -

muito mais: intérpretes do que senhores. Nao se deve, entao, colocar

em oposigao a invencdo individual e o habito coletivo". (Bourdieu ;

’

1987:93). '

2
Desta maneira ele acredita retirar da esfera magica, so
brenatural, a origem da autoridade carismatica. No entanto, o pro-
prio Weber reconhece que esta extraordinariedade reside no sentido

dela ser assim reconhecida pelos seguidores como capacidade incomum

[

inacessivel a qualgquer outro.

Para Geertz (1983), esta sensacao de ambiguidade gquan-
to 3 natureza do carisma no conceito weberiano apenas & superada pe
la capacidade de sintese do proprio Weber, que agrupa num anico fe-
ndmeno as esferas cultural e psicologica, reconhecendo assim a exis
téncia de aspectos conflitantes numa “extraérdinary ability to
hold togegher warring ideas".(Geertz; 1983:121). Ja Bourdieu (1987)
acredita que "os proprios instrumentos de pensamento de gue dis-
punha Max Weber dificultavam a tomada de consciéncia completa e sis
tematica dos principios gque adotava (ao menos de um modo intermiten
te) em sua investigacado e que, POr isso, nao podiam tornar-—se o}

objeto de uma ordenacao metddica e sistemética“.(Bourdieu;l987:81).

No entanto, mais que as criticas/defesas de Geertz e
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Bourdieu, élfundamental ao nosso trabalho absorver estas novas con

tribuicbes. Se,como vimos, o papel de intérprete do portador de ca-

risma & ressaltado por Bourdieu, na leitura de Geertz, "the lost

dimensions of charisma have been restored by stressing the connnec-
tion between the symbolic value individuals possess and their rela-
tion to the actives centers of the social order". (Geertz;1983:122),

ou seja, para ele o portador de carisma tem papel fundamental na

leitura simbolica da sociedade, pois atua como intérprete (a seme

lhanca da postura de BourdieuJ,mediador e redistribuidor da mensa -
gem religiosa, relacionando individuos com os centros ativos. Estes

centros."are essentially concentrated loci of serious acts: they

i

consist in the point or points in a society where its leading ideas

come together with its leading institutions to create an arena in

which the events that most vitally affect its members' lives take

place". (Geertz; 1983:122-123). £ portanto este envolvimento entre
pessoas, idéias e instituicdes, que confere o carisma: "It is a
sign, not of popular appeal or inventive craziness, but of being.

near the heart of things". (Geertz;1983:123).

|
Da perspectiva de Geerﬁz, invest%gar a simbolica do po
f
der e sua natureza sao empreendimentos semelhantes, no sentido de

L4

que o carisma estad envolvido diretamente com estes centros, due por

sua vez sao fendmenos construidos historicamente.

Podemos perceber entao, nestes breves momentos de expo-
sicido, como a heranca weberiana vem sendo discutida e atualizada e

& ai que persiste o vigor do seu conceito de caprisma, constantemen.

te revitalizado.

No entanto, o reconhecimento e a corroboraCao nao sa0
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os unicos elementos constitutivos do tipo ideal da autoridada

ca

rismatica.

Seguindo a perspectivada extraordinariedade, extracoti
dianeidade e a oposicao a outros tipos "puros" de dominagao, o do-
minio carismatico e pela sua natureza, alheio as formas de

posse

e dominio de valores, ascensao profissional ou vida familiar; en-
fim ela representa a oposigao a todas as instituicgoes, e surge co-
mo a "exclusidn de la vinculacidn a todo orden externo en favor
de la glorificacidn Unica y exclusiva del auténtico caracter heroi
co y profé?ico".(Weber; 1984:851) de sua missao. Para Weber, a co
munidade carismatica seria a portadora do comunismo, "si por el

entendermos la auséncia de "calculo® en el uso de los bienes". (We-

ber;1984:855) .

@s ségquitos tambémnio recebem remuneracaoc;.a sua subsis
téncia é assegurada pelos presentes e doacdes distribuidos, e o
que se poderia chamar de "quadro administrativo" dos lideres caris
maticos n3o segue jamais uma estrutura do tipo racional ou tradi -
cional. Os seguidores o acompanham como resposta a uma vocacao.
"No hay ninguna "colocacidén" ni "destitucion",ninguna "carrera" ni

v

"ascenso"". (Weber; 1984:152). N3o ha hierarquias, jurisdigoes solk
dos, magistraturas, etc. As regras que guiam e ordenam O grupqg
sao definidas caso a caso, nos guais caem as velhas, e novas re

gras sao erigidas.

Esta estranheza a economia, como producao racional di-
rigida a fins, dota o carisma de uma forca "“antieconomica" na medi
da em queronde aparece constitui miss@o, tarefa Intima, estranhas

a4 racionalizacao e cotidianidade da economia. (Cf. Weber;1984): "En
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su forma "pura", el carisma no es nunca para sus portadores una

fuente de lucro privado en el sentido del aprovechamiento econdmi-

co en forma de un intercambio de servicios, pero no lo es tampo-

co en el sentido de una retribuicion®. (Weber; 1984:849).

Weber no entanto, lembra um tipo carismatico que nao re

cusa posse do dinheiro mas, ao contrario, esforca-se pa

ra consegui-lo. Trata-se do pirata. Mas ele mesmo ressalta que nao
obstante exista a procura peia posse de dinheiro, ela nao é siste-

oy . ~ ? . .
matica, ou seja, ndo segue as bases de uma economia racional.

Desta antieconomicidade deriva uma das definicOes mais

interessantes que Weber faz de seu tipo: apesar de viver neste

! f
mundo, o portador de carisma nao e dele.'A recusa a posse de di-
!

nheiro, a cargos eclesidticos e o proprio celibato voluntario sao

as expressoes do que ele vai chamar de desvinculacao do mundo, ou

apartamento mundano.

£ devido a esta desvinculacao dos aspectos externos ,
mundanos, que o carisma "se comporta revolucionariamente, invirti-
endo todos los valores y rompiendo absolutamente con toda norma

L]
tradicional o racional: "esta escrito, pero yo os digo”. ( Weber :

1984:851).

O lider carismatico & dotado da potencialidade de
transformar os homens a partir de dentro, pois sua forca vem da
fé e da "conviccidn emotiva de la importancia y del valor poseidos

por una manifestacidn de tipo religioso". (Weber;1984:852).

O carisma pode ser a renovacao que vem de dentro, reo-
4




rientando a consciéncia, a acao e as "actitudes frente a las

for-

mas de vida anteriores o frente al "mundo" en general" (Weber;1984:

197), subvertendo "valores, costumbres, leyes y tradicion" (Weber

1984:853) .

C - Os Profetas: Um Carisma Pessoal

Os movimentos :proféticos surgem por influéncias histori
cas concretas, e convivem com Os cultos oficiails, gque se encarregam
dos tempos de paz, enguanto aqueles assumem a cena politica

nos

periodos de crise, com seus seguidores.
4
wWeber identifica o florescimento do profetismo com " 1la
constitucidén de los grandes imperios en Asia y con la creciente in-
tensidad del comercio internacional (...). Entonces Grecia se vio

invadida por el culto tracio de Dionisios y por las mas diferentes

profecias(...) paralelamente con la colonizacion marina Yy, sobre
todo, con la formacidn de la polis y su transformacidn sobre la

base del ejército de cuidadanos".(Weber; 1984:357).

N3io & nosso objetivo analizar estruturalmente o fenome-
no do profetismo. Esﬁe trabalho comporta o bressuposto de que o fe-
nomeno profético ocorre em formas diferentes,a partir de doutrinas
diversificadas e em épocas historicas distiptas. Assim sendo, privi
legiamos o profetismo na tradicao judaica, sobretudo no que diz

respeito ao profeta Joao Batista.

Assim,existiram numerosos "profetas" (nabi e nebijim) ,
mencionados inclusive no Antigo Testamento, especialmente nas Croni

cas e Livros Proféticos. Ha, no entanto uma diferenca entre os
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"nabi" e os profetas que propagam suas idéias gratuitamente, sem
buscar nada mals que a breve hospitalidade dos fieis, trabalhando
com suas proprias maos,ou que se alimentam do que lhes for presente

ado. Estes nao fazem de sua missao um oficio. E & por isso

que
"Amds se resiste con ira a que se le llame nabi". (Weber;1984:357)
"E]l tiempo de la mas antigua profecia israelita, por

ejemplo, la de Elias, fue en todo el Cercano Ocidente y también en

la Hélade una época de intensa propaganda profética".(Weber: 1984 :

357).

As diferencas entre os diversos profetas trazem também
4 luz a distincao entre os profetas e legisladores que se incubem
de resolver tensdes sociais, criando novas leis "sagradas" reconhe-
cidas como divinas. Segundo Weber, se Moisés fol um personagem his-

térico é possivel identificd-lo com um destes legisladores (aisymne

tas)l-

t

"Pues las definiciones del derecho sagrado israelita
mis antiguo suponen una economia monetaria y, en su virtud, una po-
sicién de intereses ya viva o gue amenaza irrumpir de un modo agudo

v

dentro de los confederados. El nivelamiento de estas oposiciones o

su prevencion (por ejemplo la seisachthia del ano jubilar) y la
organizacidn de la confederacidn israelita con un dios nacional uni
co es obra suya, la cual, por su caracter, se situa acaso entre la

de Mahoma y la de los antiguos aisymnetas®. (Weber; 1984:358).

1 - Figura histérica identificada 2 tarefa de "ordenar sistematicamente un dire-

cho o estabelecerlo de nuevo".(Cf. Weber,1984:358).

A
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F importante salﬂEntar que a diferenca entre os alsymne
tas e os profetas se funda na gquestao religiosa. Para os profetas a
gquestdo social, apesar de bastante presente na tradicdo israelita,é
mais um meio para um fim. Quando se guestiona uma injustiga contra-

ria a lei mosaica, isto se deve mais ao fato de constituir um des

respeito as ordens divinas, do gue mesmo uma base para a reforma so

cial.

Dentro das diversas expressoes de carisma, Weber desta-
ca um tipo; o profeta, e o define como "portador personal de caris-
ma, cuya mision anuncia una dqctrina religiosa o un mandato divi-

. l
no" (Weber; 1984:356). Também nao importa se ele. sdrge como renova-

¥

dor ou fundador de uma religido, ou de comunidade' ou doutrina. 0]
decisivo para definir um profeta & a vocacao pessoal: ele se apoia

apenas na revelacao pessoal, ou na lei.

O profeta é tomado de uma predicacdo emotiva revelada
religiosamente, enguanto anuncia "una verdad religiosa de salvacion
en virtud de revelacidn personal. Esta es, para nosotros, la nota

decisiva del profeta". (Weber: 1984: 361).

"El profeta es sobre todo, (...)hn instrumento manifies
to de un dios cuya voluntad anuncia (tratese de una ordem concreta
o de una norma abstracta), que exige por encargo divino la obedien-
cia como deber moral (pvofecia ética); o 'es un hombre ejemplar que
sefiala a los demas con su proprio ejemplo el camino de la salvaciodn
religiosa, como Buda, cuya pr;dicacién nada sade de un encargo divi
no ni de deber moral de obediencia, sino que se dirige al proprio

interés de guien necesita salvacion para que recorra el mismo cami-

no que el (profecia ejemplgr)ﬁ(Weber; 1984:361).
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I No entanto,qualguer que seja olcaréter da profecia ,

(ética ou exemplar), a revelagao significa sempre "uma vision uni-

. taria de la'vida lograda por medio de una actitud consciente, de
= i
e sentido unitario plano,frente a ella. La vida y el mundo los los
]
.- acontecimientos sociales y cdOsmitcos tienem para el profeta um deter

minado "sentido" sistematico hnitario; la conducta de los hombres ,

©

i . | R .
se ha de traerles, salvacion, ha de estar orientada por ese sentido

e informada por &l plenamente”. (Weber:1984:363-364).

A vida, sua organizacao e sistematizagao, sao organiza-

dos num modo de vida onde o mundo & percebido religiosamente,

como
um todo. Os acontecimentos e fendmenos da vida sao considerados nes
te parametro. Entretanto, esta concepcéoﬁplena da vida, no confron-

to com a realidade,resulta numa enorme tensao.

E por isso que o profeta, como lider carismatico, ne
cessita de uma corroboracao, e nos casos de anunciadores de novas
doutrinas, até de corroboracao magica: '

|
"En ningiln momento debe olvidarse que Jesus baso su

. legitimacidén y la pretensidn de que el y sélo él conocia al Padre ,
t
i | o ! -
gue solo ha fe en él era el camino hacia Dies, sqbre el carisma ma
- | !
gico, que &l sentia en si mismo; y que fue esta conciencia de po-
!

der, mucho mas gue cualquiér outra cosa, lo que permitio entrar por

|
el camino de la profecia". (Weber:1984:357)

i
h

tw
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No entanto, os profetas possuem uma caracteristica ti-

pica do lider carismatico; o poder de sua missao reside

iy

unica e

exclusivamente nela. Nao ha "conhecimento" de seu poder, ao con-
1

trario, "el desconocimiento de la facultad carismatica es un deber
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entre las personas entre las cuales predica su apostolado". ( Weber;
1984:849). Desta maneira, eles nao possuem um direito de reconheci-
mento, como um eleito, que deduz deste fato seu direito. O poder do

profeta deriva do interior da sua missao, e por isso a eficacia de

sua missao depende em grande parte de seu poder de intermediac¢ao en

tre ela e os dominados.

Nedte momento, se faz necessario um ligeiro comentario
acerca dos outros tipos de carisma pessoal também atuantes na esfe-
ra religiosa, visto que Weber definiu muitos dos tragos distintivos

dos profetas em oposicao aos outros tipos, principalmente os magos

2

e sacerdotes.

Enquanto o profeta se apoia apenas no seu carisma € mis
sao, e sua autoridade deriva exclusivamente deles, o sacertote, ;qg
mo gue também seja portador de carisma, possuli sua autoridade vincu
lada a uma tradicao santa, ou a uma organizag¢ao ja racionalizada (a

M
Igreja). O mago,neste sentido, se aproxima do profeta, mas sua mis-
sdo ndo & doutrinaria, € apenas magica. Dentre os magos, ha o mista
gogo, 1que também realiza operagoes magicas, distribuindo bens de
salvacao, mas reunem em torno de sl uma comunidade, e nisto se dife
.
renciam dos magos. Quanto a existéncia do séquito, dos seguidores ,
al se aproximam dos profetas, mas lhes falta uma doutrina. Além dis

so, eles tentam sobreviver materialmente com os frutos de sua técni

ca, no gue se distanciam radical e fundamentalmente do profeta.

O Unico meio que o profeta possui de difundir sua mensa

gem & seu carisma, enguanto que o sacerdote dispoe de toda raciana-
|

lizacao burocratica da Igreja. O carisma, ja sabemos, & instavel, en

guanto que as instituic¢oes sao duradouras.
|
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"o profeta opde-se ao corpo sucerdotal da mesma forma

que o descontinuo ao continuo, o extraordinario (Ausseralltliglich )
ao ordinario, o extracoditiano ao cotidiano, ao banal, particular -

mente no gue .concerne ao modo de exercicio da acao religiosa, isto

&, 3 estrutura temporal da acido da imposicao e de inculcacao e s

meios a que ela recorre”. (Bourdieu; 1987:89).

ui
L}

Enguanto a agao carismatica se exerce por forca da pala

a

vra proféfica, extraordinaria e descontinua, a acao sacerdotal

exerce através de um método de tipo racional gue se caracteriza pe-

la continuidade e cotidianidade.

2
2

Por nao poder pretender instaurar-se permanentemente

!

posto que sua propria natureza & de ruptura, a profecia & transito-

ria, mas sua mensagem sobrevive "no corpo doutrinal do sacerdocio ,

moeda doutrinal do capital original do carisma®. (Bourdieu; 1987:90).

Para Bourdieu ainda, o trabalho religioso se divide entre os produ-

tores de principios (profetas) e as instancias de reproducao (Igre-

ja). Na esfera religiosa, o profeta interpreta as necessidades dos

seguidores e as devolve na forma de uma fala exemplar que expri-

me uma mensagem gue contempla as diversas expectativas dos recepto-

.
res.

Além disso, € necessario procurar no profeta (lider ca

rismatico) "as caracteristicas sociologicamente pertinentes de uma

biografia particular que fazem com gue um determinado individuo se

encontre socialmente predisposto a sentir € a exprimir, com uma

forca a uma coeréncia particulares, disposicOes éticas ou politicas

ja presentes, de modo implicito, em todos os membros da classe oul

do grupo de seus destinatarios". (Bourdieu; 1987:94). Mals uma vez,
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a funcao de intérprete é reconhecida no profeta. Segundo Bourdieu

’

as proprias ambiguidades do discurso profético s3o propositais, ten
cionam "originar percepgOes reinterpretativas que introduzem na men
sagem" (Bourdieu; 1987:94), as mais variadas respostas para as

mais variladas perguntas.

No entanto, geralmente a mensagem profética & apropria-
da pela Igreja, que surge quando o carisma do profeta desaparece ou
é administrado pela instituicao. Neste momento, a preocupacao com a
generalizacdo da mensagem & muito forte, pela propria necessidade de
sistematizacdo racional da Igreja. AL o carisma profético ja nao

. S . . . N .
tem mais espaco, fol cotidianizado, banalizado.



Capitulo 2 - O Batista:0s Encontros da Tradigao

"0 santo passou por agui.

Tudo ficou bom para sempre ,

tal foi a sua santidade"

(Cecilia Meireles)



A - Joao e Elias

De importancia fundamental na tradic¢ado hebraica,

os

movimentos proféticos marcam o texto biblico, e de modo especial, o

Antigo Testamento. Assim, em sua maioria, eles sao anteriores

aos
relatos de que da conta o Evangelho, e também Ao proprio Joao
Batista. |

l f

Como pratica constante no relato biblico, o profetismo
refere-se ao registro do desde o mais cotidiano gesto do povo he

breu, a .sua mais elaborada construgao escatoldgica, baseada na cren

ca e esperanca de salvacao dos homens pelo Messias.

r

No ambito deste trabalho no entanto, nao nos interessa
ria desenvolver ou aprofundar os elementos, causas e efeitos mais
especificos do profetismo biblico. Sabemos, no entanto, gue o mo-
mento do surgimento das propagandas proféticas israelitas datam de
874 aC, e que elas teriam persistido durante muito tempo até o cris
tianismo pos-apostdolico. Um levantamento detalhado delas mereceria
muito mais atencao do gue podemos dedicar no momento, mas podemos
pontuar, dentro de cada periodo, um lider profético de destaque, co

.

mo Isaias (Séc. VIII aC), Jeremias (= 650 aC), Ezequiel (597 aC)

’

Daniel (Séc.VI aC), Oséias (755-725 aC), Joel (= 400 aC), Amds (760

750 aC), Abdias (586 aC), Jonas (= IV aC), Miguéias (725-711 aC)

14

Naum (663 aC), Habacuc (600 aC), Sofonias (640-630 aC), Ageu (520aC),

zacarias (=520 aC), até Malaquias (= 465 aC).l

.

1 - As datas citadas nao se pretendem precisas. Sao antes referen-

ciais nos quais podemos situar cada profeta e o tipo de ativida
de que cada um vai exercer.



Sua sucessiao ¢ historia individual se confunde com

a
propria trajetdria dos hebreus. Extremamente comprometidos com as
quest6es do seu povo e do seu tempo, os profetas buscavam nestas

proprias questdes, suas mensagens, a partir das neccssidades e de-
mandas do grupo. A receptividade de sua mensagem, por sua vez, era
quase garantida, pois © texto profético era bem absorvido pelos

seus seguidores. De uma eficacia impressionante, o discusso profé-

tico era forte, poderoso, revolucionario, ameacador. As profecias

reorientavam o povo, no presente, com relacao ao futuro, reordenan

do estruturas cosmoldgicas fragilizadas numa nova organizacao de

leis, normas, dogmas.
H

65 Evangelhos biblicos - parte do Novo Testamento que
orientarad nossas investigacbes sobre Jodo Batista -, sdo o espago
onde os evangelistas relatam a vida de Jesus Cristo e os aconteci-
mentos que marcaram sua passagem pelo mundo. E precisamente no con
tato com estes textos, que percebemos a grandeza da tradicaqo do An
tigo Testamento, pois atraves das falas de Jesus e de outros perso
nagens, ficou registrada a forca da tradicdo profética. A propria
vida de Jodo Batista, e outros momentos que marcam a trajetoria do
nosso mito, sd3o constantemente referidos, pelos proprios viventes

"
da mitongia, a profecias anteriores.

As referé@ncias, principalmente ao profeta Isaias, sao
bastante marcantes nos Evangelhos.Elas partem principalmente dos
proprios Evangelistas, como quando da identificacao de Joao Batis-
ta como "agquele de guem falou o profeta Isaias com as palavras;Uma

voz clama no deserto: Preparai o caminho do Senhor, endireitai-lhe

as veredas" (Mt 3.3 ver tb. 3.4-6 ; Mc 1.2-3). O trecho do profe-

ta Isaias & o seguinte:
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Uma voz clama:

"Abri no deserto um caminho para o Senhoxr
nivelai na estepe uma estrada para o nosso Deus!
Todo vale seja entulhado

e todo monte e colina sejam abaixados.

O espinhago se torne planicie

e as escarpas se transformem em amplo vale!

Ent3o a gloria do Senhor se manifestara,

e todos os homens juntos a verao;

foi a boca do Senhor gque falou".(Is 40.3-5).

Esta passagem & identificada pelos evangelistas Ma-
teus, Marcos e Lucas como a antecipacao da vinda de Joao Batista ,
que prepararia o solo a fim de que a tarefa do Messias fosse facili
tada por este cuidado anterior, e sua semeadura pudesse entao al-
cancar toda a sua plenitude e vigor. O proprio Jesus ira confirmar
a identificacdo que é feita entre Joao e o mensageiro do Senhor

’

que viria a sua frente. (Cf. Mt 11.10)

Na tradicao profética que informa este trabalho, desta
ca-se um personagem, pelo equacionamento de sua pessoa a de Joao Ba

*
tista, inclusive posteriormente, nas suas proprias falas: o profeta

Elias.

f

£ também no contexto dos Evangelhos, gue podemos perce

ber esta identificacido gue nos chamou especial atencdo. No proprio

Evangelho segundo Sao Mateus, percebemos como Jesus identifica Joao
y

Batista com Elias: "Perguntaram-lhe os discipulos: "Como, entao, os

escribas dizem que tem gue vir primeiro Elias?. Ele respondeuElias

de fato deve voltar e restabelecer tudo. Mas eu vos digo:Elias ja
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1

veio e nao o reconheceram. Ao contrario, fizeram com ele o que qui

seram. Do mesmo modo, o Filho do Homem vai sofrer nas maos deles .

"Os discipulos compreenderam entdo gue lhes falava de Joao Batistd.

(Mt 19.10-13). Em outra passagem, Jesus diz: "pois todos os profe-

tas e a Lei profetizaram até Jodo. E se quiserdes aceita-lo, ele

& o Elias gue hd de vir. Quem tem ouvidos, ouga". (Mt 11.13-15).

Elias,profeta extremamente respeitado na tradigcao ju-

daica, viveu entre 874-853 aC (Cf Weber:1984), e assistiu a inva-

sio de Israel por expressOes religiosas estranhas aquela tradicgao.

Como castigo divino pelas profanacdes do seu povo, Elias
b

uma seca que se prolongaria por anos e anos. De fato, uma

anuncia

grande

seca assola Israel, e Elias passa a ser perseguido pelo rei. Nesta
fuga, Elias faz longas caminhadas por toda Israel, Gaalad e Juda
do Antigo Testamento, combatendo os desvios da Alianca do seu povo

com Iavé, e provando sua autoridade. (ver IRs 17.19).

Numa destas caminhadas, Elias encontra-se com Deus,
num monte sagrado, o Horeb (IRs 19.1-18). La ele recebe o anuncio
de sua morte e do fim de sua missdo. Pouco tempo depois, em com-
panhia de Eliseu, seu discipulo e também profeta, Elias desaparece
arrebatado por Deus; "Ora, oOs cinguenta filhos dos profetasl os
acompanharam, ficando parados a parte, a certa distancia, enguan-
to os dois se detiveram as margens do Jordao. Elias tirou o manto,

enrolou-o, bateu na agua e ela se repartiu ao meio, de modo que OS

dois puderam passar a pé enxuto. ‘Depois que passaram, Elias disse

1 - "Filhos dos profetas" designa aqui o séquito que um profeta mais reconheci-

do formava em torno de si.



LR Y A

a Fliscu: "Pede o que te devo fazer, antes que cu seja !'arrebatado
|

f

de tua prosenca”. Fliscu respondeu: "Fu gostaria de receber uma

porcao duplal de teu espirito". Elias respondeu: "Fizeste um pedi-
do dificil! Mas se me vires ao ser arrebatado do teu lado, teras

o gue pediste; se nao me vires, ndo o teras". Ora, enguanto se-
guiam pela estrada conversando apareceu um carro de fogo com cava-
los tambem ée fogo, separando-os um do outro, e Elias subiu para

o céu no turbilhao". ( 2 Rs 2.7-11).

Mas de fato, entre Jodo Batista e o profeta Elias ha

um elemento comum, uma recorréncia: "arrebatado da terra" por Deus
9

Elias retornaria, a fim de preparar os caminhos do Senhor, o que

conforme ja pudemos ver na profecia de Isaias (Is 40.3-5), era a

missdo de Joao Batista,

A tradigao judaica esperava portanto o seu retorno :
"Eis que vou enviar-vos Elias, o profeta, antes gue chegue o dia
do Senhor, grandé e terrivel. Ele fara voltar o coracao dos filhos
para os pais, para que eu nao venha ferir o pals com exterminio” .
(M1 3.23) Aguardado para a preparagao da nova era messianica,Elias
seria seu ultimo precussor; "tu, gue, nas ameag¢as para OS tempos

. -~ .
futuros, foste designado para reconduzir o corac¢ao do pai para o

filho e restabelecer as tribos de Jaco!" (Eclo 48.10).

Partindo desta esperanca anunciada na tradicdao desde
o desaparecimento de Elias, & possivel identifica-lo com Joao Ba

tista, cuja missdo de anteceder o Messias foi anunciada desde sua

1 - "porcao dupla": na tradicao judaica cabia ao primogenito a porcao dupla da
heranca. Eliseu solicita assim a Elias a sua heranca espiritual e se reco -

nhece como "primogenito”, discipulo continuador de sua obra espiritual.
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concepg¢ao, quando o anjo Gabriel disse a Zacarias, seu pai; "E ca
%

minhara diante dele no espirito e Ao poder de Elias para recondu -
zir o coracao dos pais para os filhos e os rebeldes para a sabedo-

ria dos justos a fim de preparar para o Senhor um povo disposto"

(Lc 1.17)

No entanto, & necessario que percebamos uma distincao
fundamental entre o profeta Elias e o Elias das profecias. Enguan-
to o primeiro existiu efetivamente e marcou a tradicio proféetica

como um dos maiores entre os profetas do povo hebreu, o Elias das

profecias existia apenas enquanto esperanca, promessa dos profetas
3
de que ele retornaria, antecedendo o Messias e ajudando-o na sua

missao, preparando para este um terreno fértil.

4
Assim, Joao Batista, mesmo reconhecendo-se semelhante

em missao, ao Elias das profecias, admite ser outra pessoa:

"E lhe perguntaram: "Mas entao quem és? Es Elias?"Ele
respondeu: "Nao". Disseram-lhe pois: "Quem és? Para podermos dar
resposta aos que nos enviaram. O que dizes de ti mesmo?" Disse ele

"Eu sou a voz gue clama no deserto: endireitai o caminho do Senhor"

(Jo 1.20-23) !

Perfeitamente identificéveis,rnum e noutro texto, e
possivel dizer que, comunicando-se com profeta Elias, Joao Batista
permite uma nova aproximacao entre os textos do Antigo e do Novo
Testamento. Em seu papel indiscutivelmente reconhecido de mensagei
ro, enguanto alguém que realiza no mundo uma mensagem ou tarefa di
vina, Joao Batista surge como personagem importante para a tradi -

cdo crista, comparavel a de Moises:
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"E apareceram Moisés e Elias conversando com ecle ( Je-

sus) .Tomando a palavra, Pcdro disse a Jesus: "Senhor como € bom es-

tarmos aqui! Se quiseres, farei aqgui trés tendas, uma para ti, ou-

tra para Moisés e outra para Elias". (Mt 17.3-4) (Tb Lc 9.30-33 ;

1

Mc 9.4-6).

Percebemos assim como a relacao de Joao Batista-Elias
faz sentido no cumprimento da promessa escatologica dos profetas

’

que anunciaram a voz que, saindo do deserto, clamaria:

"Abri no deserto um caminho para o Senhor,

-

nivelal na estepe uma estrada para o nosso Deus".

(Is 40.3 )

f

B - Uma Historia
7

b
fiee
)

b - - .
Este momentoc marcara a nossa reflexao sobre a vida de

Jodo Batista, o cultuado e festejado Sdao Joao. De antemao, ja sabe-
mos que se trata de uma tarefa dificil, pois exigira uma reconstru-
cdo ndo sb de sua histdria pessoal, como dos demais aspectos que o0
cercavam. Buscaremos portanto também a sua contextualizagao na tradi

cdo a qual ele se insere , o que consideramos fundamental.

Sobre Joao Batista ha, efetivamente, muito pouca coisa
esclarecida. No nosso processo de pesquisa, nos defrontamos com
uma enorme imprecisao factual, mas aos poucos, foi se clarificando
ante os nossos olhos uma historia desconhecida e inst%gante. ,

\
| |
Nesta busca, tomamps como primeiro e principal referen

cial a Biblial. Este livro t visto por muitos como a palavra divina

1 - Que -quer dizer "livros por excelencia" (Cf Challaye: 1967:141)



i~

iw

{ .
revelada em inspiragao aos crentes, que lhe deram forma textual .
No entanto, mais gue isso, ela e o principal referencial escrito

religioso, moral e ético da civilizacao ocidental.

De fato,Deus nido escreveu a Biblia Ela foi escrita

por
pessoas comuns numa epoca em que se registravam e transmitiam a
fé e as tradicoes, oralmente. Apenas muito mais tarde elas eram

fixadas por escrito.

A Biblia n3o possui, portanto, um s autor:muitas pes
soas trabalharam para escreve-la, sendo que algumas permanecematé

. 2 . ’
hoje desconhecidas. ’

A data apontada como a do inicio de sua elaboracgao é
o ano de 1250 aC. A partir dai, o Antigo ‘Testamento teria coéega-
do a ser escrito. Ele é a primeira parte da Biblia - gque se divi-
de em duas - e & o livro sagrado de Israel, onde toda historiades

te povo é descrita, desde a criacdo do mundo até a sua fixagao,co
0

mo povo, na Palestina.

Os livros do Antigo Testamento sao: a Lei (ou Thora),

- 3 L4 . »
os Profetas e as outras escrituras. Na Lei temos cinco livros a-
tribuidos a Moisés: o Génesis, o Exodo, Numeros, Levitico, e Deu-

terondmio, e mais recentemente a ele foi anexado tambéem o Livro

de Josue.

Além da Lei, o Antigo Testamento contém os livrosdos
Profetas, o Cantico dos Canticos, o Livro dos Provérbios,entre ou
tros. Sua composicdo é diferente conforme cada Igreja que o adote

seja Protestante,Hebraica ou Catolica:os livros principais, no
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entanto,estao cm todas.

A segunda parte da Biblia & o Novo Testamento, compos
to de 27 livrosl, escritos até 100 anos apds a morte de Jesus Cris
to. Sua parte principal sao os Evangelhos, do grego "evangelion" ,
que quer dizer "a recompensa pela boa noticia trazida" (cf Biblia
Sagrada: 1983:1175). Contendo o roteiro de Jesus neste mundo € O0sS

primbérdios do cristianismo, os Evangelhos sao a nova do Reino de

Deus trazida pelo seu proprio filho, Jesus Cristo.

Os Evangelhos s3o em numero de quatro, e mostram fa-
b
tos e elementos da pregagéf de Jesus. Cada Evangelho traz a sua
: ) ‘
mensagem da maneira peculiar como cada um dos quatro evangelistas

compreenderam sua doutrina, como a traduziram,e gquais os elementos

desta que melhor se adequavam aos seus fins catequeticos posterio-

res.

Desta forma, os Evangelhos sao revelados segundo ~8ao

Mateus, S3o Marcos, Sdo Lucas e Sao Joao, cada qual com uma visao
propria da vida de Jesus, e onde vamos procurar o "material® da
nossa investigacao.
v
t
Como contemporaneo de Jesus (apenas seis meses mais

velho),e seu parente, Joao Batista exerce um papel de extrema im-

portdncia na vida daquele. Assim, muitos momentos da sua vida po-
dem ser resgatados nos Evangelhos. Este € o "material” de que fala

vamos acima.

/

1 - Alguns exegetas os dividem em Livros historicos (os quatro evangelhos e o0s
Atos dos Apostolos) rdidaticos (epistolas de S.Paulo e as "catolicas")

b

e os profeticos (apocalipse).(Cf. Biblia Sagrada:1983:1175).

i
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Jodo Batista ja & gerado circunstancias religiosamente

muito significantes. Seu pai Zacarias, e sua mae Isabel, ja

em
idade avancada, nado tinham filhos, pois Isabel era esteril. Sua
fertilizacdao ja foi, portanto, um milagre.

Sera seu pai, Zacarias, gucm ira receber o anuncio da

concepcgao, feito por um anjo enviado do Senhor. Zacarias se encon

trava sO no momento da aﬁarigéo, pois, em missao sacerdotal,acen

4
H

dia incenso no santuario; conforme era naguele dia, sua tarefa.
4

Gabriel, o mesmo anjo que visitara Maria seis meses

u
» L . 3 »
mais tarde, permanece com Zacarias por dlguns minutos, e lhe avi-

sa que suas oracOes haviam sido atendidas: Isabel daria a luz a
um filho, e ele se chamaria Joao: "N3io tenhas medo, Zacarias, Ppor
que foi ouvida a tua oracao. Isabel, tua mulher, vai te dar um

filho a gquem daras o nome de Jodo". (Lc 1.13). Joadao & Jo-hanan

r

que significa "Deus da a graca" (Biblia Sagrada: 1983:1237), ou

njavé & favoravel" (Cf. Megale:1978:13).

O seu temperamento, postura e missao sao estabelecidos
pelo mensageiro ainda naguele momento: serid extremamente ascéticq

e trara consigo o poder do Espirito Santo’, para as futuras con

vers.oes ao Senhor. Assim,o anjo falou a zacarias,anunciando-lhe

“Ficaras alegre e contente e todos se alegrarao com seu nascimen-
to. Pois sera grande diante do Senhor. Nao bebera vinho nem cerve

ja 2 desde o ventre de sua m3e estara cheio do Espirito Santo"

(Lc 1.14-15).

No relato de Lucas, desde & anunciacao de gue seria ge

rado. afirma-se o carater missionario da vida de Jodo na terra:"b
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convertera muitos dos israelitas para o Senhor, seu Deus.E caminha
ra diante dele no espirito e no poder de Elias para reconduzir os
coracoes dos pais para os filhos e os rebeldes para a sabedoriados

justos a fim de preparar para o Senhor um povo disposto”.(Lc 1. l6-

17)

Passado o pasmo inicial, Zacarias se mostra receoso de

{
acreditar no anjo, e duvida dele: como seria pdssivel conceber, se
ele e sua mulher nao tinham mais idade de ter filhos? Esta descon
fianca desagrada Gabriel, que lhe responde: "Porque nao creste em
minhas palavras, gue se cumprirdo a seu tempo, ficaras mudo e nao

poderas falar até o dia em que tudo tiver acontecido".(Lc 1.20). Re:

caindo como censura, sua mudez surge cCoOmo prova.

De fato, ao sair do templo, Zacarias ja nao falava. Isa
bel, sua esposa, engravida logo depois. Durante cinco meses ela es
conde sua gravidez, festejando solitaria a concepg¢ao, pois sua es-
terilidade até entd3o lhe pesara como uma falha, causando-lhe grande

i
vergonha.

| |

No sexto més da gravidez de Isabell, o anjo Gabriel vi-
sita Maria na Galiléia. A ela, o anjo anuncia a vinda do Cristo :

"Eis que conceberdsem teu seio e daras a luz um filho e lhe daras

o nome de Jesus".(Lc 1.31)

1 - Duchesne ja relaciona o intervalo exato de seis meses entre O nascimento de
Jodo e Jesus:"Deve-se observar que a festa é celebrada em 24 e nao em 25 de
junho, e podemos perguntar o motivo pela qual a segunda data nao foi adotada,
visto que formeceria o intervalo exato de seis meses entre ©O Batista e o Cris
to.0 motivo é porque o calculo foi feito de acordo com o calendario romano: o
dia 24 de junho € o octavo Kalendas Julii,da mesma forma como o dia 24 de de-

zembro 6 o octavo Kalendas Januarii'(Cf.Butler in:Vida dos Santos Vol. VI, ju
nho: 1989:246).
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Como Maria cra virgem e¢ prometida a José, resolve per-

guntar ao anjo como sceria possivel conceber naqguelas circunstanci-

as. Nela, o Espirito Santo atuaria diferentemente de Isabel; se

a
esta o anjo concebeu a fertilidade, a Maria: "O Espirito Santo vi-
rid sobre ti e a virtude do Altissimo te cobrira de sua sombra e e
por isso que o Santo gerado sera chamado Filho de Deus. Eis que

Isabel, tua parenta, também ela concebeu um filho em sua velhice e

este & o sexto més daquela que era considerada estéril, porque pa-

ra Deus nada & impossivel". (Lc 1.35-37)

Maria, ja gravida de Jesus, vai de Nazaré visitar sua

i
prima em Juda. Quando entra na casa de Zacarias, uma comunicacao
sensitiva se estabelece entre Jesus e Joao (tambem ainda no ventre

de Isabel);

"k aconteceu que, mal Isabel ouviu a saudacao de Maria,
a crianca estremeceu-lhe no seio, e cheia do Espirito Santo exc¢la-
mou em voz alta: "Bendita és tu entre as mulheres e bendito & o
fruto de teu ventre! Donde me vem a honra de vir a mim a mae do
meu Senhor? Porgue assim gque ecoou em meus ouvidos a voz de tua sau
dacdo, a crianca estremeceu de alegria em meu seio. Feliz aquela
que teve fé no cumprimento do que lhe foi dito da parte do Senhor"

(Lc 1.41-45).

Embora Maria tenha ficado com Isabel durante quase tres

meses, ndo ha registro de que. ela tenha conhecido Joao.

Isabel da a luz a um menino. O oitavo dia & momento da
circuncisido, de acordo com a lei judaica. A circuncisao era simbo-
lo de iniciacao para os judeus, e COmO um rito de passagem, forne-

cia aos iniciados o ingresso a Alianca firmada na tradicao, entre
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Abrado e Jave.

!

Como um rito de significacéo puramente social, a circun

cisao pode ser enguadrada ﬁa "categoria das praticas que pela abla
bt . . . - ‘i

cao, seccionamento, mutiliacao de gualquer parte do corpo modifi -

cam de maneira visivel para todos a personalidade de um individuo”
/

(Van Gennep: 1978:74) .

Segundo Codina (1988), foi no exilio judaico que a cir
cuncisao foi antecipada para o oitavo dia do nascimento:"certamen-
te, vivendo em ambiente pagao se pensou que ndo bastava ser filho
de pais israelitas para ser considerado membro do povo de Deus.Seu
sentido ja & claramente religioso e de fe, sendo sua origem atri -
buida a Abraao (Gn 17,9-14); & um sinal visivel e carnal da submis
sao do povo a Javé (Ex 4,25) e sinal de alianca entre Deus e O poO-~
vo (At 7,8). Este rito, que consiste na ablacao completa do prepu-
cio que cobre a glande viril, devia ser completado depois com um

conhecimento e com a observancia da lei de Javé“.(Codina:l988:50).

Este momento de importancia decisiva na ades@o religio-
sa de todo um povoO, marcada em cada jndividuo, & também o espago

onde, na tradicao judaica, compete ao pai°a escolha do nome do fi

lho.

Na cerimonia de circuncisdo de Joao, era de vontade dos
presentes que O filho tivesse o nome do pai: Zacarias. No entanto,

Tsabel se opds, dizendo: "De modo algum. O nome sera Joao" (Lc 1.

60) .

A escolha de Isabel causou uma certa confusio, pois ela
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‘ «
nao tinha nenhum parente com este nome, e parecia estranho aos pre

sentes & cerimonia que ela nao aprovcitasse a ocasiao para homena-

gear alguém de sua familia.

Entao, por meio de gestos, perguntaram a Zacarias qual
era a sua opiniao, de como o bebé deveria se chamar. Pedindo uma

R
tabuinha, ele respondeu escrevendo:"Joao & seu nome" (Lc 1.63).

Diante da surpresa e COmMOGao geral, ele recobra a vOzZ
e inicia uma louvacao a Deus, agradecendo a grag¢a que O menino re

’ . a L] o~ -~ 13
presentava. No seu louvébr, Zacarias profetiza a missao de Joao di-

zendo:

"E tu, menino, seras chamado profeta do Altissimo
pois iras diante do Senhor preparar-lhe os caminhos,
e dar ao povo O conhecimento da salvacao,

pela remissdo dos pecados” (Lc 1. 76-77)

A narrativa de Lucas, gue apresenta este rico relato 4o
nascimento de Joao, assim como sua iniciacao religiosa, representa
da pela circuncisido, traz, de repente, uma interrupcao na sua nar-

. 3 » + * - .
rativa: "O menino crescia e sé fortalecia em espirito e morava no

deserto, até o dia de se apresentar em publico a Israel”. (Lc 1.80)

Depois, o Joao gue reencontramos na regido do rio Jor -
ddo ja & adulto e oferece um patismo de conversdc. Se este perio-
do entre o seu nascimento, circuncisdo e "reaparicao" depois de
guase trinta anos, nio mereceu por parte dos evangelistas uma aten

cio maior, hoje & das que mais incita a curiosidade e desperta sus

peitas.
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De fato, ha nos evangelhos uma imprecisao sobre em que
cidade teria nascido e onde cresceu Joao.Segundo Megale (1978), ele
teria nascido em Ain Karin, mas sua juventude deve ter sido vivida

no deserto.

A breve e curta referéncia de Lucas,vista logo acima
(lc 1.80), aponta para as suspeitas, bastante comuns entre os estu-

diosos daquele periodo,de que OS essénios teriam sido mestres de

Joao.

Embora sejam citados nos Evangelhos,eles sao referéncia
constante ha bibliografia referente a Jjodo Batista, e parece quase
consensual afirmar que provavelmente Jo3o teria feito parte do gru-
po dos essenios.Sua relacio com eles embora pouco esclarecida & no

entanto sempre presente.

Os Essénios

Os essénios constituiam um grupo religioso judaico fun-
dado no século II aC. Junto com os fariseus e saduceus,compunham OS

matizes religiosos mosaicos - inspirados em Moisés - daquela éepoca.

Durante a guerra dos judeus contra Roma, gue havia ini-
ciado em 68, um mosteiro em Qumran € as mardens do Mar Morto ( em
pleno deserto), foi destruido. As vésperas da destruicao,porém, de-
fensores do mosteiro esconderam em grandes VvVasos de argila um nuame-

YO consideravel de manuscritos.

Estes escritos,descobertos entre 1947 e 1951, chamados

"Manuscritos do Mar Morto"l, vdo trazer a luz sobre a misteriosa

1 -Eliade destaca gquatro destes manuscritos mais im ortantes:"0 Rolo da Guerra
q P

dos Filhos da Luz contra os Filhos das Trevas",o0 "Tratado da Disciplina",'Sal
mos de Agradecimento", e o "Comentario sobre Habacuque".(Eliade:l983:121).
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seita dos essénios, conhecidos até entao apenas pclas infor

macoes de Plinio, Flavio Josefo e Filon de Alexandria.

A comunidade de Qumran abrigava a grande maioria dos es-
sénios. La, o fundador da geita, o "Mestre da Justica" se refugiou
de Jerusalém, preferindo o deserto de Juda contra o "Mau Sacertotéd,
seu opositor ferrenho, que havia sido proclamado sumo sacerdote dos
hassinin, grupo com o gqual o "Mestre da Justica" teria rompido.Ele
era venerado como um mensageiro de Deus, € embora as causas de sua
morte sejam desconhecidas, ha suspeitas de/que o "Mau Sacerdote "

tenha instigado seu assassinio.l

Retirados em seu mosteiro, os essénios aperfeicoavam
suas doutrinas e praticas a espera do Messias, associando o seu
retorno a guerras apocalipticas: "Esperavam um profeta escatologi-
co (que, no Novo Testamento, ja havia chegado na pessoa de Joao
Batista) e dois Messias: O Messias—Sacerdoée,que os santificaria ,
e o Messias Real, que conduziria Israel contra os gentios, guerra

que o proprio Deus levaria a termo vitoriosamente".(Eliade: 1983:

122).

". 0 - * (3
Os iniciados no conhecimento gnostico essenio sabiam
que esta guerra apocaliptica estava prestes a explodir. No entantg
as circunstidncias da guerra os levaram, logo depois da destruicao

de Qumran, a dispersao.

1 - Embora muitos pesquisadores partilhem desta desconfianca, nao ha nenhuma

comprovagéo deste assassinato nos documentos de Qumran (Cf. Eliade:1983:121)
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Alguns cscritores contemporancosl os identificam ainda
com uma seita "comunista", posto que nao admitiam a propricdade pes
soal, os bens como o ouro e a prata, e mesmo suas vestimentas e
comidas eram conscervadas em armazéns coletivos. Nas comunidades es
senias nao haviam escravos: todos trabalhavam apcnas para a subsis
téncia, de acordo com as aptidoes pessoais, e sem remuneragao. Os
gue trabalhavam para fora do!grupo, depositavam o seu ganho na cai

/. .
xa comum, gue logo era revertida em alimentos e roupas.

Mesmo suas vestes e alimentacao eram muito simples: legu

mes, mel silvestre e pao (raramente comiam carne animal), e qual-
: - - . . -

quer que fosse a refeicao, um prato unico era servido. Possulamrou

pas simples para o trabalho - recebiam o acréscimo de um tecido rus

b

-
g
tico para as capas de inverso -, e guardavam suas vestes brancasri

gorosamente limpas para as ocasioes de culto, que eram muitas ( pe

lo menos antes e depois de todas as refeigoes).

A Lei de Deus devia ser observada com a maxima atencao ,
pois gualquer atitude que levasse a profanacao se interporia en
tre eles e a divindade. As leis mosaicas de pureza levitica segui-
das a risca os levaram a se retirarem completamente da sociedade pa

ra formar uma comunidade a parte.

Isto ndao significa porém, que eles se excluissem de toda
Na verdade, a sua busca de isolamento decorria antes de uma tenta-
tiva coletiva de se manterem afastados de "impurezas", havendo mes

mo o registro de que eles viviam bastante espalhados, sendo encon-

trados até nas cidades.

1 - Chellaye,Felicien e Wilges,Irineu sao alguns dos autores que defendem este

ponto de vista.
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A procura de purificacgao total, caracterizada pelo afas
tamento das impurezas descritas no Levitico 11.24;15.28 (Ginsburg :
s/d:13)correspondia aos graus de pureza numa escala ascendente que de
veria ser perscyguida pelos iniciados. "l.A purcza comum,txigjda pa-
ra cada adorador no Templo (...) 2. O alto grgu de pureza necessa -
ria para comer da oferta consagrada ((..)'3. 0 requisito de grau
ainda mais alto de partilhar dos sacrificios (...) 4. O grau de pu-

reza exigido daqueles gque aspergem a agua absolvendo o pecado” (Gins

burg: s/d:13).

Apenas o primeiro grau era obrigatorio para todos os
H
componentes, sendo que a iniciacaoc ao grupo passava por um periodo
de um ano onde o candidato mostrava estar apto a receber a doutrina
'
essénia; "§ 7 Quando alguém deseja iégressar na seita, nao & admiti
do imediatamente mas, embora tenha de permanecer um ano todo fora
|
dela, ainda assim & obrigado a observar suas regras ascéticas de
{
vida, e lhe dac um machado e um avental, conforme se mencionou ante
riormente, e uma veste brancal. Se ele der provas de continéncia du
rante este tempo, ele se aproxima mais da vida dos essénios e par-

tilha da agua mais santa de purificacao, mas ainda nio & admitido a

mesa comum". (Josefo, Flavio in: Guerra dos Judeus cf Ginsburg :

.

s/d: 53-54}.

Depois do batismo purificatério/iniciatério, eles esta-

vam purificados exteriormente, sendo que para graus mails elevados

1 - Na tradicao mosaica, referenciada no Deuteronomio, esta escrito que os anfi-
trices do Senhor (os que o aguardam sao os potenciais anfitrioces) deveriames
tar sempre livres de impurezas. A pa serve para que eles enterrem seus escI€
mentos, livrando-se assim da falta a esta norma. O avental, servia para co
brir sua nudez nos numerosos banhos purificatérios aos quais se submetiam, e

a veste branca utilizada nas refeicoes e oragoes, como ja vimos.
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de purcza exterior era necessaria a abstinéncia de relacoes sexuals

até o grau de santidade que levaria ao celibato.

Este, por sua vez, nao era obrigatorio. Também haviam
essénios casados, mas a unido carnal sd era permitida com fins de

reprodugao.

Flavius Josephus, historiador Jjudeu que chegou a juntar

se aos essénios com o fim de conhece-los Welhorl, desc#eve em seu
! i

livro "Guerra dos Judeus" a relacao dos esséni¢s com o casamento e

as unioes entre os sexog: "Todavia, eles nao repudiam o casamento e

a conseqdente sudessio da raca em si; mas sao temerosos da lascivia

das mulheres e estdo persuadidos de que nenhuma delas se mantém fi-
Ve

el a um dnico homem". (Josefo,Flavio in: Guerra dos Judeus cf Gins-

burg: s/d: 50).

No entanto, aqueles que tivessem permissao para casar,
ebservavam as leis especiais para os casados, O que indiretamente re
presentava a desisténcia dos postos mais altos da hierarquia do

grupo, reservados aos celibatarios.

A partir do estagio celibatario, que conforme vimos era
de escolha pessoal, as metas posteriores eram o "banimento de toda

ira e malicia e o cultivo de um espirito humilde e modesto. Isto

1 - Varios estudiosos se propuseram a estudar o0s essenios.Ginsburg nos brinda com
uma sintese dos principais relatos dos diversos historiadores em seu livro
"0s Essenios".Vemos como Filon de Alexandria traz a luz nos seus estudos as
primeiras informacoes sobre os essenios,assim como o relato de Plinio,segui-
do de Joseph ben Mathias, ou Flavio Josefo,historiador que mais profundamen-
te conheceu aquele grupo,descrevendo seus costumes com riquezas de detalhes

na sua obra "Guerra dos Judeus",ate Caio Julio Solino,seguido de Porfirio, o

filésofo neo—platonico,até Eusebio (ver Ginsburg,op. cit.,p.39-67).
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levava-o ao ponto culminante de santidade. Nesta posicao, ele se
tornava o tcmplo do Espirito Santo e podia profetizar. Desse esta-
gio ele poderia avangar ainda para um outro, que O habilitava a
efetuar curas milagrosas € a ressussitar os mortos. E, finalmente,
atingia a posicdo de Elias, O precussor de Messias. (Cf. Ginsburg :

s/d:18-19).

Pelas circunstancias histoéricas que levaram ao seu de-
saparecimento, OS Essénios se constituem para nds muito mais um
enigma a ser desvendado, que uma matéria definida e acerca da qual

nio haja discussoes, discordancias e mesmo descobertas.

Os mais variados elementos de sua existéncia. se reve -
lam aos pesquisadores como pouwco clarog e ainda abertos a novas
contribuicbes. Mesmo em torno da palavra "essénio" reina uma polé-
mica. Para os pesquisadores que empreenderam uma investigagao soO-
bre a natureza deste vocabulo,parecia impossivel dizer o que ele

significava.

No entanto, guanto mais pessoas se lancaram nesta pes
guisa, mais versdes surgiam. Ginsburg (s/d), que realizou um traba
lho de pesquisa acurado no gual manteve comntato com estas inumeras
versdes, nos testemunha que: npificilmente existe uma expressao cu
ja etimologia tenha causado tal diversidade de opinides como este
nome. O grego e O hebraico, o siriaco e o caldaico, nomes de pes
soas e nomes de lugares foram sucessivamente torturados para confes
sar o segredo ligado a este apelativo, e ha n3o menos se nao mais de vin-

teexplicagéesdiferentesEiesserespeito“.(Ginsburg: s/d:32)

Desde Filon, que rejeita o termo como uma derivacao de

"santidade", mas gue nao apresenta alternativas, deixando assim

———
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espago aberto para diversas justificacoes de estudiosos posterio -
rer (como Frankel, que o deduz para "gantidade” ou "piecdade”, e

Jost, que & de opiniao quc o termo & derivado do caldaico "ser si-

lente", "ser misterioso"), passando por Nathan com "os que cumprem
a lei", ou Epifanio, com ™ raca robustd ou "forte", ou "videntes"
(suidas e Hingenfeld), "piedosos"”, "puritanos” (Gorion e Gale,"mé-

dico", "solitarios", "banhar-se", etc., todos referentes a prati-

ca e 3 doutrina dos essénios. (Cf. Ginsburg: s/d:33)

Embora polémica, a presenca dos essénios e dos elemen-
tos da sua religiosidade nao podem ser desprezados neste trabalhg
sobretudé guando identificamos nas descricdes historiograficas, di
versos daqueles elementos presentes na doutrina de Jodo e mesmo de
Jesus. Talvez eles nao tenham chegado a participar do grupo, mas
sua importancia enguanto seita situada no periodo imediatamente pré
cristdo e atestada pelos historiadores do judaismo, torna sua
mencao mais que obrigatoria neste texto. A identificagéo no entan-
to, € mais que justificada, principalmente pela tendéncia ascetica

e purificatoria da seita, ponto que nado se pode perder de vista nu

!

ma analise sobre o batismo.

A importadncia de Joao no cumﬁiimento da escatologia
cristd & muito grande. Vemos que ele atua como arauto, profeta €
testemunha da vinda de Jgsus, desde que o reconhece pela primeira
vez no 'ventre de Maria, até batiza-lo nas aguas do rio Jordao,atu-
ando mesmo COmO um intermediario entre os Profetas e Jesus Cristé.
A partir de Jodao, O batismo assumira uma nova amplitude, excedendo

a tradicdo judaica e dotando O cristianismo emergente de uma nova

tonalidade.
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Como um rito que chega a seu epice na Palestina (CEf.
Codina: 1988), mas que esta presente em todo o Antigo Testamento,o

batismo pode ser associado a um conjunto simbdlico que tem a agua

como referente, e que & recorrente em todas as cosmologias humanasg

representando as possibilidades de existencia, "precedendo toda

forma e suportando toda criacao" (Eliade: s/d:140). A universalida

de desta simbologia presente também na tradicao judaica, justifica

assim a sua analise neste texto.

A Agua e o Batismo

Simbolo presente nos conjuntos religiosos diversos, a

dgua possui sempre um sentido purificador e renovador. Estes dois

momentos podem ser destacados na imersao/emersao. Realizar a imer-
sao representa entrar em contato com o estado latente da agua. No
contato com as forgas all contidas, emerge o ser renovado, fertili
zado e enriquecido. Na medida em que tudo comporta em condigao po-
tencial, a Agua contém o "préformal", ou "o modo indiferenciado da

existéncia" (Cf. Eliade: s/d).

I
O contato com este "modo indiferenciado" pode ser per-

-

cebido no contexto das cerimonias de passagem da esfera profana a
sagrada da existéncia, como uma situacdo "liminar" (Cf.Augras:1984,
na qual uma velha fase’ foi transposta mas ainda nao se definiu uma

nova. | ‘

I

1
! C ‘“.1 A associagdo do surgimento do género humaho as aguas
oy
( hylogenia ), tem uma 1mportanc1a toda espec1al na formacao dos}

y T

complexos religiosos. Eliade (s/d) reconhece mesmo a 51m111tude do

[l ! i l (‘i '* i

dilﬁvio, batismo, banhos para a saude e fertilidade,e llbacao;fune

n | ol | 0
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raria enguanto constituinte desta hylogenia.

F

0 simpolismo da agua, de origem arqueocivilizatéria po

rém, & adaptado aos complexos simbolicos que os herdam e exploram.

No caso do batismo, O cristianismo emergente ligou-o a uma nova

referéncia mitica, © Cristo. Assim, os valores pré-cristaos sao

inevitavelmente presentes no simbolismo de purificacao e iniciacao

pela agua.

Sobre a origem do batismo " foram acrescentados a se

guéncia fundamental todas as espécies de ritos de detalhe (de puri
] L

ficacao, de exorcizacdo, etc.) sob as influéncias de. crencas e

praticas locais". (Van Gennep:1978:90). Assim, podemos verificar
dentro da propria Igreja um movimento de "agsimilacao e revalora -
cao dos simbolismos € argumentos mitologicos de origem biblica,ori
ental ou paga" (Eliade:1983:169), no gual o batismo originario da-

guela mitologia (a crista), constituiria a recriacao de um dueloml

tico entre Jesus €& OS monstros das aguas do Jordao:

vEsta descida tem um modelo: o do Cristo no Jordao, que
era ao mesmo tempo uma descida nas aguas da morte“.(Eliade:s/d:l43
Eliade prossegue,descrevendo o relato de Cirilo de Jerusalém: "O
dragao Behemoth, segundo Job, estava nas aguas € recebia © Jordao
na sua garganta. Ora, como era preciso esmagar as cabecas do dra
gao, Jesus, tendo descido nas aguas, atacou a fortaleza para que
adguiramos © poder de caminhar por sobre OS escorpioes e as ser

pentes“.(Eliade:s/d:l43).

O batismo também & feito como repeticao do piluvio, on

de o Cristo, novo Noé, saiu vitorioso das aguas. NO ritual, a n




.

dez do nedfito remete a outro personagem pré-cristao, adao, 1livre

do pecado, guando no Paraiso.

de roupas,
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agua simboliza a purificacao moral e a conversao (Is 1.16;4.4; 32.

15; 2c 13.1; Ez 36.25; J1 3.1), atualizando assim a Alianga de

Deus com o Povo". (Codina: 1988:52).

Os rituvais puriFica%ériJs levaram ¢ praticas institu -

cionalizadas, como a construcdo de instalacOes de agua perto das
. v - .. ot g . " n

sinagogas para as ablucgoes, ate o desprezo que os "impuros" provo-

cavam nos fariseusl, passando pelo "batismo de prosélitos" do sécu

lo I, gue convertia nao-judeus pela imersao. (Cf.Codina:1988:52).

Os essénios teriam, segundo Codina, levado 'aoextremo "
1

o ritual dos fariseus:"seus repetidos banhos de purificacgao pre
tendiam purificar dos impedimentos rituais que impediam o acesso

a Deus e ao culto. (Codina: 1988:53-54).

De fato, entre o grupo dos essénios, os banhos purifi-
catorios eram bastante frequentes, posto que este grupo esperava a
volta do Messias em observancia as mais rigidas recomendacgoes le-
viticas de pureza. Preocupados em evitar gualquer grau de profani-
dade que os afastasse daquelas recomendacoes, eles tomavam absolu-
to cuidado com tudo que fosse considerado impuro. Antes de parti -

.

lharem as oferendas consagradas, por exemplo, era necessario lavar
as maos, e quando se tratasse de carne de sacrificios se exigia a
imersdao de corpo inteiro. Segundo Ginsburg (s/d), o banho entre as

refeicOes ndo era exclusivo dos essénios, sendo comum também entre

os fariseus.

1 ~ Faccao religiosa judaica popular no prestigio e lideranca, que foi repudia-

da com veemencia por Jesus, pois considerava o povo "ignorante”.
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Quando retornavam do trabalho, todos se reuniam e rece
biam um batismo de agpa fria. Depois vestiam suas roupas brancas ,

simbolos de pureza, para entao se dirigirem ao refeitorio.

Embora fogse vetado aos essénios de maior posigao  na
hierarquia (baseada em quatro graus de pureza), o matrimonio nao
era proibido. No entanto, depois de contatos sexuais, era necessa-

rio que eles se lavassem, para que nao permanecessem impuros.

Entre el%s também haviam outras normas de relacionamen

to baseadas na pureza. Os mais novos e inferiores nos graus de pu-
A . . -~

reza evitavam tocar gs mais velhos e superiores, para nao os "con-
taminarem", e se istj ocorresse, soO por meio de banhos a repurifi-
cacao daqueles era p ssivel. Os unguentos, comuns entre outros gru-
pos em momentos cerimoniais, era considerado pelos essénios um 1lu
xo, uma afronta a sua simplicidade de vida. Por isso, quando eram

tocados por unguentos,lavavam-se, pois nao pretendiam se macular ,

passando a ser mal-vistos pelos olhos de Deus.

Sempre gue evacuavam, tomavam banho, sendo que nunca po
diam ter nenhum contato com seus excrementos, dgue eram enterrados

com uma pa. ’

Depois E aceitos como novicos, ocorria um batismo ini
ciatdrio, ministrado pelos essénios que ja haviam avancado o 40

grau de pureza. Est% batismo correspondia ao estado de pureza ex-

terior ou corporal.

Codina, , no entanto, nao cre que O batismo essénio se-

ja o precussor do bgtismo cristio. Para ele, os batismos essénios



i

76

eram "simplesmente banhos de purificacao para uma minoria seleta

judia, repetiveis e sem nenhum carater iniciatico". (Codina:1988:

56) .

Ginsburg certamente nao concordaria com a afirmacao
de Codina guanto a auséncia do carater iniciatorio no batismo es
sénio. Seus estudos,baseados nos escritos de Qumran e nos traba-
l1hos dos principais estudiosos da religiosidade judaica, revelam
a presenca de um batismo.realizado entre os essénios, no momento

de sua admissdo no grupo. (Cf. Ginsburg: s/d).

Associando Jodo a um outro movimento religioso batis
ta - embora niao o especifique -, Codina relaciona o batismo de
Jesus no Jorddo com um novo rito de iniciacao crista. Para ele,
na tradicdo que se inaugurava, a énfase se voltava para o batis-
mo, que passava a ter a forca de um rito de iniciacao ( comoc na
tradicao judaica era - e permanece até a atualidade - a circunci
sao): "Nao deixa de ser surpreendente que a iniciacdo crista nao
derive da circuncisao do Antigo Testamento e que inclusive o Con
cilio de Jerusalém (At 15) a considere desnecessaria para os

cristaos que vem da gentilidade". (Codina:1988:52).

Segundo Megale, que parece concordar com a filiacao

essenia de Jodo Batista, os essénios foram um instrumento de
- - ! ¥~ f. \
Deus para prepara-lo (a Joao) na sua missao de anunciador da

»
proxima chegada do reino" . (Megale: 1978:48) .

Para ele, embora a proximidade de Qumran - apenas
dois quilOmetros - de Betania no Jorddo onde Jodao batizava, de-

ponha a favor desta filiacdo, & muito dificil sabermos as motiva
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gOes religiosas de seu batismo.

Condordamos com Megale, e consideramos mais importante
percebermos que seu modo de batizaw enquanto pratica diferenciada,
se modificou com relacdo a esséndia,ja que se tornou bem mais aces

sivel,.imprimindp.ao ritwal batismal .uma fisionomia ao. mesmo tempo

A pregacao de Jodo Batista, diferente da dos fariseus,
sacerdotes ou essénios, sem davida causou desconforto as autorida-

des religiosas instituidas (Jo 1.24-28).

Seu batismo pregava a "exortagdo a conversdo, a prati-
ca da justiga e ao compartilhar... De certa forma, poderiamos afir
mar que o batismo de Jodo & rito de iniciacdo para a era escatolo-
.gica que comega com Jesus. E batismo dé agua, ndo de Espirito, mas
prepara os caminhos do Senhor (Lc 3.16), faz discipulos (Jo 1l..29-
38) e anuncia o reino escatologico deiDeus (Lc 3.7-9)". (Codina :

1988:54).

Embora ndo nos pareca oportuno aprofundar a questdo da
"filiacdo" do batismo cristdo, pois fugiria muito aos nossos obje-
tivos, me parece que aqul se encontra mais um ponto no qual a pole
mica da orientadio - ou ndo - essénia de Joao Batista, se revela .
N3o & de nosso interesse resolver esta questdo, mas nos parece ir
"

responsavel deixar de menciond-lo pois é parte do lado "obscuro

da vida de Joao Batista.

O que mais nos chama a atencdo & a importdncia que Jodo
vali assumir ndo sO na reelaboracgao dos sacramentos do ritual 1i-

S
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tirgico cristao, como a construcdo de sua mitologia, e marginalmen
te, a cristd. Segundo a narrativa evangélica, Joao recebe a pala-
vra divina no deserto, de onde parte, batizando pela remissao dos
pecados: "Voz que clama no deserto:

preparai o caminho do Senhor,

endireitai-lhe as veredas.

Todo vale sera aterrado

/

e todo monte e oiteiro, aplanado,

os caminhos tortuosos se?éo alinhados,

os asperos, alisados.

E todo homem vera a salvacao de Deus”. (LC 3.4-6)

Jodo pregava o batismo de conversao, e dizia as multi-
ddes gue acorriam a ele, inclusive saduceus e fariseus: "Raca de
viboras, guem vos ensinou a fugir a cdlera vindoura? Dai, pois, fru
tos de verdadeira conversaoc. Nio vos facais ilusdes, dizendo den-
tro de voOs mesmos: 'Temos Abrado por pai'. Pois eu vos digo qgue
Deus pode fazer nascer destas pedras filhos de Abraao. O machado
ja esta posto 3 raiz das arvores: toda arvore, que nao der bons
frutos, sera cortada e lanFada ao fogo". (Mt 3.7-10).

..

Ao mesmo tempo em gue anunciava a conversao pelo ba
tismo, insistia na conversao pelo Espifito: "Deus pode tirar des-
tas pedras filhos de Abrado' (Lc 3.8).

|

A salvacdao como promessa escatologica & reafirmada,mas
a conversio como norma de vida e conduta e como condicao para a
salvacio sdo fundamentais nesta promessa. O povo que O procurava ,

trazia consigo a expectativa e esperancga de que.ele fosse o Messi-

as, mas ele lhes respondia: "Eu vos batizo com agua em sinal de
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conversao. Depois de mim, porcm, vira outro mais forte do que eu.
Nem sou digno de carregar—-lhe as sandalias. £ ele gue VOS batizara

no Espirito Santo e no fogo". (Mt 3.11).

Jodo recafirma assim, a autoridade e o poder do Cristo
que viria, mas confirma também a necessidade de remissao e conver

sio, pois o trigo seria recolhido ao céleiro, € a palha enviada 2

um fogo inextinguivel.

O proprio Cristo confirmaria depois a importancia do
patismo na promessa de salvacdo: "Em verdade, em verdade te digo :
3
guem nao nascer da agua e do Espirito Santo, nao pode entrar no

reino de Deus. O que nasce da carne & carne, mas duem nasce do Es-

pirito & Espirito." (Jo 3.5-6).

A verdadeira luz estaria com ele, mas Joao o teria an-
tecedido para dar seu testemunho anunciando-lhe a vinda proOxima :

"N3o era a luz, mas veio para dar testemunho da luz". (Jo 1.8).
Mesmo guando lhe foram enviadas autoridades?reLigiosas
de Jerusalem para perguntar-lhe; "t quem és?} ele confessou e nao
negou, declarando: "Eu nao sou P dristowr Wgo 1.19-20). Ao contra-
rio, Joao disse de siﬁ'tu sou a voz que|c1ama no deserto: endirei-
/
tai o caminho do Senﬂor, segundo disse © profeta Isaias". (Jo.1.23)
|
Seu proprio batismo foi desacreditado por estas autori
dades, que lhe perguntaram:“Se nio és o Cristo nem Elias nem o Pro
feta, porque eﬁtéo batizas?"(Jo 1.24), ao que Joao respohdeu: " Eu

patizo em agua mas no meio de vbds esta alguem gque vOs nao conhe-

ceis. E ele gque vem depois de mim, de guem nao sou digno de desa-
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tar a correia da sandalia®. (Jo 1.26-28).

Fica bastante explicito no relato Evangélico, que tan-
to ao povo que lhe procurava, guanto aos fariseus e sabios que iam-
lhe perguntar, Joao esclarccia o sentido do seu batismo e missao,e
ele testemunhava, segundo Cristo, a verdade: "VoOs mandastes pergun
tar a Joao e ele deu testemunho da verdade”. (Jo 5.33). Vai ser O
proprio Jesus guem reconhecera a importancia e grandeza de Joao:"Em

verdade vos digo: dentre OS nascidos de mulher nenhum foi maior do

que Jodo Batista'. (Mt 11.11).

Sobre o modo de vida ascético de Joao, Jesus afirma as
multiddes que o seguiam: "O que saistes a ver no deserto? Por aca-
so um canigo agitado pelo vento? Mas, entao, © que saistes a ver?
Um homem vestido de roupas finas? Ora, agqueles que se vestem <:O0Om
finura estdo nos palacios dos reis. Entao, o que saistes a ver?Aca
so um profeta? Sim, eu VOS digo, e mais do gue um profeta. Pois es
te & de quem estd escrito: Eis que envio meu mensageiro a tua fren

te; ele preparara o caminho diante de ti". (Mt 11.7-10).

Embora reconhecendo as distadncias entre seu exemplo de
conduta e o de Jodo, Cristo repele as cri{icas feitas aquele, lan-
cando—se CcOmo faiscas aos insensatos:"Pois veio Jodo, gue nao CO-
mia nem bebia, e dizem: "esta possuildo pelo demonio'. E no entanto,

a Sabedoria se justifica por suas obras®". (Mt 11.18-19).

Muitas diferencas entre Jodo e Jesus impressionavam as

multiddes gue os seguiam, € até mesmo alguns discipulos de Jodol

1 - No texto biblico ha algumas mencoes de que Joao Batista teria discipulos ,

sem que no entanto, fique esclarecida a natureza ou estrutura deste gTrupo,

como acontece com Jesus e seus apostolos, por exemplo.
|
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chegaram a perguntar a Jesus porque, se cles ¢ os fariscus jejuavam
¥

os discipulos de Jesus nao faziam o mesmo."Jesus lhes respondeu:Por

acaso os amigos do noivo podem ficar tristes enquanto o noivo esti-

ver com eles? Mas virao os dias em que o noivo lhes serd tirado, en

t3o jejuarao". (Mt 9.15).

Se identificando por meio desta parabola com a figura

do noivo, Jesus justifica a ascese de Joao pela espera dele. No en
tanto, Jesus sabia que, como Joao tinha uma missdo a cumprir, e que

seu sacrificio imporia um retorno a ascese e as normas de purifica-

¢c3o espiritual. O comportamento de Joao era ascético, purificado .
‘ 3 - Ly D -~

Suas roupas e alimentac@o eram simples: "Este mesmo Joao usava uma

veste de pélos de camélo e um cinto de couto em volta dos rins. Sua

comida eram gafanhotos e mel silvestres." (Mt 3.4). Mas foi a este
Jodo a quem Jesus recorreu para ser batizado no rio Jordao,vindo de

Nazaré da Galiléia.

Ao se aproximar dele, no entanto, Jodo o reconhece: " E
este de quem eu disse: depois de mim vird alguém que & anterior a
mim porque existia antes de mim". (Jo 1.30). Assim, Joao recusou-se

a batiza-lo, dizendo: "Eu & gque devo ser batizado por ti e tu

vens
a mim?" (Mt 3.14). No entanto, Jesus lhe reéponde: "Deixa agaora,
pois convém que assim cumpramos toda a justica. (Mt 3.15), ao que

Joao cedeu.

Depois de ser batizado, Jesus rezava e, de repente so-
bre ele abriu-se o céu e desceu sobre ele o Espirito Santo, na for-
ma corporea de uma pomba, cumprindo o gue Joao ja havia testemunha-
do: “"Quem me enviou a batizar em agua me disse: 'Aquele em quem Vi

res descer o Espirito e permanecer, & esse gue batiza no Espirito
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Santo". (Jo 1.33). Do céu ouviu-se uma voz, que dizia: "Este é meu

filho amado cm guem ponhq minha =27 eicgao". (Mt 3.17).

Depois, Jesus foi com seus discipulos para a regiao da
Judéia, e 13 batizava. Jodo também continuava a batizar, € vieram
contar-lhe: "aguele gque estava contigo do outro lado do Jordao, de
quem deste testemunho, estd agora batizando e todos vao para ele".
(Jo 3.26), ao que Joao respondeu, usando uma metafora parecida com
a do "noivo", gue vimos em Mt 9.15: "VOs mesmos sois testemunhas de
que eu disse: eu nao sou o Cristo mas fui enviado a frente. Quem
tem a.-esposa & o esposo. O amigo do esposo, que esta presente e
ouve, muito se alegra em ouvir a voz do esposo. Pois a mim minha

alegria ficou completa. E preciso que ele cresca e eu diminva"l

(Jo 3.28-30). Este & no Evangelho segundo Joao, o ultimo testemu -
nho do Batista. Esta afirmativa, & no nosso entender, onde se con-
centra o essencial da sua missao. Ele estava tao ciente dela, que,
no dia seguinte ao batismo de Jesus, vendo—-o passar, disse a dois

dos seus discipulos: "Eis o Cordeiro de Deus". E os dois discipu -

los, ouvindo, seguiram Jesus". (Jo 1.36-37)2

[
£ que ele deveria vir e preparar os caminhos de Cristg
"pois todos os profetas e a Lei profetizatam até Jodo. E se quiser

des aceita-lo, ele & o Elias que ha de vir". (Mt 13-14), segundo

disse o proprio Cristo. {

1l - Grifo nosso

2 - Embora Joao nao tenha fundado nenhuma dissidencia religiosa, fica evidente

na leitura dos Evangelhos sua lideranca, pois seus 'discipulosd' sao como ja

vimos, bastante citados.
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Realizadas as principais tarefas para quais havia sido

enviado, cabia a Joao escolher o momento correto de "diminuir", co
mo a pouco antus coubera a Joesus reconhecer 0 poder da profecia e
a necessidade de cumpri-la: "convém que assim cumpramos toda a
justica". (Mt 3.15).

para Jodo Batista, as circunstancias deste " diminuir"”
parecem pouco ter importado. Se, para nossos sentidos, os motiVos
da sua morge parecem banais, - a vaidade de uma mulher ameacada nas
suas conguistas amorosas -, elas de fato sO escondem O mais impor-

|
tante e fundamental, rélacionado ao sentido da existéncia de Joao
3

Batista, encarada como verdadeira missao. Compreender sua morte,
implica perceber sua vida como movimento fluido e continuo, desde

sua concepg¢ao e nascimento - o que perpassa O mito de um certo fa-

talismo.

Sabemos que Jodo veio ao mundo com uma missao clara e
definida. Cumprida esta, o sentido primordial de sua vida se esva-
zia: s6 lhe restava permanecer defendendo os principios de justi-
ca que nortearam sua existéncia, agora como um homem justo e santg

mas comum, uma vez gue o Cristo ja havia sido reconhecido e batiza

do. :

Jo3o Batista foi aprisionado por Herodes Antipas, fi-
lho do Herodes que mandou matar as criangas de Belém, gquando Cris-

to nasceu. (Cf. Megali:1978).

Segundo o Evangelho de Sao Marcos, Herodes Antipas nu-
i

tria por ele um profundo respeito, "sabendo tratar-se de um homem

justo e santo, e o protegia. Quando ouvia Jodo, sentia-se embaraca
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do, mesmo assim gostava de ouvi-lo". Mc 6.20).,

No entanto, nos parece e~ -ranho gue um tetrarca,- cons
tantemente ameacgado em seu poder pelos drofetas e lideres religio-
sosl, pelas suas criticas contra a situacdo de extrema exploracgao,
inclusive na cobranca abusiva de impostos, aos quais O povoO esta-
va constantemente submisso - mantivesse afeicao ou admiragao  por
Jodo, que era tido como um profeta. Ja que o Evangelho segundo S.

)

Mateus traz uma outra versao. Segundo ela, Herodes "Quis matar

Jodo mas teve medo do povo que O considerava profeta". (Mt 14-15).

Joio havia sido preso por Herodes por causa de Herodia
des, mulher de Filipe (irmdo de Herodes), que o havia abandonado pa
ra se unir a Herodes (Cf.Megale®1978:110-112). Jodao havia recrimina
do esta unido,edizia a Herodes; "Nao te & licito ter a mulher de

seu irmao" (Mc 6.18).

)
Emborao texto biblico nao registre uma causa politi-
ca além da passional, para a morte de Jodao, hd uma outra versao

gue salienta aquele aspecto,embora nao exclua a tradicional-bibli~
i}

ca.

Segundo Schonfield (19 88),0 casamento entre Herodes e Hero
diades géra a separagao nao s entre ela e Filipe, mas entre o pro
prio Herodes e sua esposa. Esta, ao saber da traigao do marido,vai

até seu pai, um rei nabateo, e lhe conta dos planos de Herodes de

abandona-1la.

1 - Cf. Schonfield, Hugh J. (E1 Partido de Jesus: (1988), eram muitos os grupos

que viviam em conflito com o poder, como os zelotes, os samaritanos, entre

outros (p. 49-50).
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0 rei, gue ja mantinha uma disputa territorial com An
tipas, reacende o desejo de combaté-lo, ante o insulto que sua fi
1ha havia recebido. Antipas fica, assim, obrigado a desguarnecer

as tropas da Galiléia para enfrentar a ameaca arabe liderada por

Aretas (o rei).

Com medo de um levante pOpularz visto que os confli-

+os internos entre sua administracdo e o povo também eram preocu-

pantes, Antipas detém Jodao, que era considerado incomodo e poten-

cialmente perigoso.

Ainda no carcere, Joao tem noticia das obras que Je-
sus estava realizando, e envia dois dos seus discipulos para lhe
perguntarem: "Es tu aquele que vem ou devemos esperar outro? ...
Nagquele momento Jesus havia curado muitos :de enfermidades,males e
espiritos malignos, e concedido visdo a muitos cegos. E,tomando a
palavra, lhes respondeu: "Ide comunicar a Joao o que vistes e ou
vistes: os cegos véem, os coxos andam, Os leprosos ficam limpos ,
os surdos ouvem, Os mortos ressucitam, os pobres sao evangeliza -

dos, e feliz & aquele para quem nao sou motivo de escandalo".( Lc

7.19-23).

Talvez Joao tenha empreendido nesta ultima comunica -
cdo, uma confirmacdo definitiva. Mais que a revelacao de uma ten-

tacdo, traduzida pela davida, este questionamento pode ter anunci
] .

ado a sua retirada e definido para si proprio a realizacao das

profecias.

¥

]

Sabendo que Joao £fora preso, Jesus segue para Cafar-

naum, na Galiléia, onde comega a pregar O Evangelho de Deus, q;
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zendo: "Completaram-se os tempos, esta proximo o reino de Deus ’

convertei-vos e crede no Evangelho”. (Mc 1.15).

Nos parece bastante articulada a saida de cena de Jo-
ao com a entrada de Jesus. E interessante observar como ambos es-
peram o cruzamento dos seus destinos para iniciar e terminar suas

missocs. O circulo se fecha com as varias insinuagoecs que unm

{faz
do outro; "E preciso que ele cresga e eu diminua", (Jo 3.28-30) de
Jodo para Jesus, e "Deixa agora, pois convém que assim cumpramos

toda a Justica" (Mt 3.15), de Jesus para Joao.

Estas pequenas frazes constantes do texto biblico dao
a entender que o cruzamento entre os dois caminhos era inevitavel,
e que era.necessario apenas esperar O momento certo para que cada

b
um cumprisse a sua parte a fim de que "completem-se os tempos" (Cf.

Mc 1.15). i

Tanto Jodao espera e procura a ultima confirmacgao de
que Jesus era o Messias, como este sO inicia a sua verdadeira pre

gacdo apds a prisao de Joao.

Entao,no dia de seu aniversério, Herodes oferece um
banguete "aos grandes de sua corte, aos comandantes e aos princi-
pes da Galiléia" (Mc 6.21). A filha de Herodiades, Salomé, apre
senta nesta ocasiao, um numero de danca que agrada a todos. Em
sinal de gratidao e generosidade, Herodes lhe oferece o que ela
quizesse: "E lhe jurou: "Tudo gue me pedires eu te darei, ainda
que seja a metade de meu reino” (Mc 6.23). Ela sai e pede a mae
uma sugestdo: "O que & que eu pecgo?". Esta lhe respondeu:"a cabe

ca de Joao Batista". Tornando logo a sentar apressadamente a pre-
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senca do rei, fez o pedido, dizendo: "Quero que me dés logo numa

bandeja a cabeja de Jodo Pafista® (Mc 6.24-26).

O rei Herodes sSe entristece, mas nao podia deixar de
atender ao pedido, pois havia jurado, e diante dos convidados H
"sem tardar mandou um carrasco com a ordem de trazer a cabeca de
Joio. Ele foi e degolou Joao na cadeia, e trouxe-lhe a cabeca

numda bandeja, e deu a garota, gue entregou a mae"(Mc 6.27-28).

Depois disso, os discipulos de Joao levaram seu cada-

ver e o enterraram, indo anunciar a Jesus a sua morte.

S

"Com a noticia Jesus se retirou dali numa barca para

um lugar deserto e afastado" (Mt 14.13)

Logo depois, no entanto, quando Herodes ouviu falar
de Jesus ainda temeu, de acordo com os Evangelhos segundo S. Ma-
teus e S. Marcos, pois desconfiou que fosse Jodo, a quem mandara
degolar. Segundoc S. Lucas, porém, ele desejava ver este homem :

"Jodo eu degolei. Quem poderda ser este de guem ougo tais coisas?"

(Lc 9.9).

Jesus, no entanto permanecia, confirmando a Lei e oOs
Profetas: "De fato, Elias deve voltar primeiro para restabelecer
tudo" ..."Eu, porém, vos digo que Elias ja voltou e fizeram com

ele o gue quizeram, como esta escrito dele". (Mc 9.12-13).
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SAO JOAO NO FOCLORE

Capitulo 3 - Santos, Festas e Rituais

"Ele tem o trono acima do circu
lo da terra,cujos habitantes pa
recem gafanhotos,ele estende o
céu como um véu,e o estica como
tenda de moradia” .

(Is 40.22)
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A - O Rito e a Festa no Campo Counceitual

Este momento visa uma aproximacao dos conceitos antropo

logicos de ritual e festa. De forte familiaridade entre si, estes

conceitos também se aproximam nos contextos da vida social nos

gqua
is podem ser apreendidos. Assim, a Festa enquanto celebracao, se
insere no conceito de ritual, que possul uma maior amplitude.

Podemos destacar pelo menos duas grandes correntes no

estudo dos rituais (Cf Vianna,1988), Numa delas, eles sio percebi -
dos como inevitavelmente ligados & vida religiosa da sociedade.Como

uma "forma pratica da integracao sagrada" (Cascudo:1983b:524), os

rituais teém uma esfera de atuacdo social que nao se expande para a

lém das demandas religiosas do grupo. Durkheim fundamenta esta ver

tente que ,embora difira da segunda, traz inumeros momentos de apro-

ximacao, como veremos posteriormente.

A segunda vertente, apoiada no antropologo britanico Ed

mund Leach tem ao longo dos anos, visto aumentar seus adeptos na

disciplina antropologica. Provavelmente porque alarga os limites do
; -

ritual para alem do dmbito puramente religioso, possibilitanto per

- . . . . . ~
cebé-1lo como um comportamento comunicativo, gue exige decifracao do

seu cddigo simbdolico: "Nessa concepcao, muito difundida entre

os
antropologos contemporaneos, o ritual esta |sempre dizendo alguma
coisa sobre algo gue ndo € o proprio ritual" (Vianna:1988:58). As

sim, os conteudos simbdlicos do ritual sao tomados como significan
tes gque expressam a estrutura em gue se manifestam. Situando o}
ritual num ambito onde as relacoes cotidianas se revelam em enuncia
dos simbdlicos, relativos as estruturas da propria sociedade, &€ fa

cil perceber que lidamos aqui com a pura tradicado estruturalista da
L3
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antropologia.

No entanto, esta percepcao d%s eventos rituais permite

gquanto aos clementos simbéficos cnvolvidos, uma rearticulacgao "do

mundo social em uma nova gramatica capaz de ser entendida e percebi-
|
da"(Alves:l9g7115), facilitando assim os processos interpretativos

necessarios a sua compreensao.

Funcionando como "sequéncias estruturadas e estruturan -
tes, no duplo sentido que expressam a "ordem das coisas" e implicam
na percepcao de que "o mundo e as coisas tém uma ordem e assim deve
ser entendfdo“(Alves:l977:15), o rito articula o individuo no coleti

vo, reorganizando as variadas versbOes das estruturas simbdlicas do

social, numa recombinacdao gue leva de todos os elementos um pouco: a

ordem e o respeito, caracteristicos do rito sacral, e a informalida-
de e descontracao da festa. Para Leach, esta é a‘fungéo do rito; mar
car fronteiras artificiais ao que €& naturalmente continuo . E por
isso que para ele o rito nao pode ser circunscrito a ordem religiosa
do grupo; antes € na ordem comunicativa,que se deve procurar o seu

sentido, depositario do sentido da propria vida social.

Exclusividade da esfera religiosé ou da ordem comunicati
va (que englobaria a religiao), o importante para ndos & reter gque: o
rito se se apresenta como um texto, como um conjunto articulado de
simbolos que expressam a sua natureza, o que lhe fundamenta e lhe

da sentido, nele mesmo ou pela via da estrutura.

Roberto da Matta (1983) foi um dos primeiros antropolec -
gos brasileiros que percebeu?que esta distincao & dificil, pois na

propria realidade empirica os sistemas sao muito proximos. Isto o)

4
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levou a uma nova maneira de conceber o estudo dos rituais: "Nesse

sentido, o estudo dos rituais nao seria um modo de procurar as

cs
séncias de um momento especial e qualitativamente diferente, mas
uma maneira de estudar como elementos triviais do mundo social po

dem ser deslocados e, assim, transformados em simbolos queem certos

contextos, permitem engendrar um momento especial ou extraordinario”
R

*

(Da Matta:1983:60).
{\/
Do contexto ordinario, comumw’, os elementos e relacoes

deste. mundo sao rearticulados para assumir um outro sentido. o)

-

mundo entdo ndo muda no ambito do ritdal. O gue ocorre & que neste
1 -~ . . . s T
espaco as grandes oposicoes da vida cotidiana (ordinario e extraor-

dinario) passam a operar, confrontando © momento do ritual. com o)

cotidiano, esfera do ordinario.

Estes eventos, "construlidos pela e para a sociedade" (Da
Matta:1983:37)) tém uma extraordinariedade construida, sao previs -
tos, esperados , prerarados. Al se diferenciam dos desastres, aciden
tes, catastrofes, igualmente extraordinarios mas nao “construl -
dos". Da Matta ainda vai diferenciar estes eventos previstos entre
os formais, onde o respeito, a hierarquia e o planejamento devem
ser a marca principal, e os informais, onde o " comportamento e
dominado pela liberdade decorrente de suspensao temporaria das re

gras de uma hierarquizacao opressora" (Da Matta,1983:38).

Na trilha de recombinacao de elementos de Leach, Da Mat
ta analisa o ritual comF um discurs% simbdlico gue ""destaca" certos
aspectos de realidade e os agrupa através de inumeras operacoes co
mo juncoes, oposicOes, integracoes, inibicoes" (Vianna:1988:59).

»
%
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Assim, Da Matta divide os rituais em trés grupos guanto a
sua configura¢ao basica; podem sor de SOPATACI0 marcado pelas forma-

N l1idades que reforgam no plano simbholico as diferengas sociais efeti -

vas da vida cotidiana; de inversao, onde ha informalidade e

gucbra
. da ordem rotineira; e de neutralizacao gue combina os dois tipos an
o treriores, efetivando simbolicamente uma conciliacao entre Os polos

. conflitantes da vida social.

Antes mesmo da analise do rito gue nos propomos analisar,
a festa de Sao Joao Batista, desde ja& podemos identifica-la na classi
ficacdo de Da Matta, como um rito de neutralizacdo, pois ela "é um

S
momento em gue atuam de um lado a ordem e © respeito e do outro, a
|

informalidade, a camaradagem, O gesto festivo, © encontqb, a naoc obe

diéncia as regras formais" (Alves:1977:22).

b
Gostariamos agora de situar o conceito de Festa na tradi

|
d Y
cao antropologica. Aqui, # fundador da tradicao que pudemos identifi-

car foi Emile Durkheim, mais precisamente no seu livro, ©O c lassico
"as Formas Elementares da Vida Religiosa" (19 ed, 1912). Atraves dos
rituais dos grupos australianos, Durkheim vai perceber as prin¢ipais

funcoes da Festa, que segundo ele, poderi‘F ser estendidas a outros
®

- grupos.

i
i

38

Para Durkheim, toda festa, mesmo laica em sua origem,guar
da sempre as caracteristicas do cerimonial religioso, porque provoca
nos individuos um estado de efervescéncia semelhante ao religioso
nIhomme est transporté hors de 1ui, distrait de ses occupations et de ses
préoccupations ofdinaires. Aussi observe-t- on de part et d'autre les

memes manifestations: cris, chants, musigue, mouvements violents,dan-

ses, recherche d'excitants gui remontent le niveau vitale" (Durkheim
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1985:547).

As cerimdnias, celebradas pela forga da tradicao, ("on la
célébre parce que les ancétres l'ont célébrée") (Durkheim:1985:540-541
despertam o sentimento coletivo de vinculo com um passado mitico/ori-

ginario e com a coletividade na qual cada individuo se insere.

Um elemento porém ressalta na teoria durkheimiana da Fes-
ta: a gratuidade do rito. As festas para ele "sont uniquement desti -
nees a amuser,a provoquer le rire par le rire, c'est-a-dire, en somme,

34 entretenir la gaité et la bonne hummeur dans le groupe" (Durkheim:

1985:542). :

O que Durkheim pretende & dar uma nova dimensao ao estudo

dos ritos, onde se acentue seu carater recreativo e estético: "Il en

t

est gqui ne servent a rien;!ils répondent simplement au besoin d'agir,

* |
. . , | . -
de se mouvoir, de gesticuler” (Durkheim:1985:545). Mas isto nao quer
dizer que eles nao tenham uma funcao especifica na existéncia do gru
PO, embora ndo haja reconhecimento desta necessidade enquanto rito, "les

fideles, eux-mémes ne leur demandent rien de plus". (Durkheim:1985:541)

Esta nova dimensao estética aproximaria as festas dos
rituais dramaticos; "étrangeres a toute fin utilitaire, elles font
oublier aux hommes le monde réel; pour les transporter dans un autre
ou leur imagination est plus a l'aise; elles distraient". (Durkheim :

1985:543).

A diferenca entre um cerimonial religioso e a simples di
versdo estética estaria no alvo destas cerimonias, uma sem objetivo

sério, e a outra grave, circunspecta. No entanto uma cerimonia . de

1
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finalidade religiosa nao exclui que no seu ambito, surjam expressoes
de pura diversao: "Encore faut-il observer gu'il n'y a pcut-etre pas
de réjouissance ou la vie sérieuse n'ait gquelque écho. Au fond, la

différence est plutot dans la proportion inégale suivant de laquelle

ces deux élements sont sombines" (Durkheim:1985:548).

" h
Mais uma vez surge a recombinacao dos elemento$ sO gue

agora numa tradicao antertor a estruturalista. A repetigao desta for

mula nos faz crer gque este principio seja mesmo recorrente nas mani-

festacOes rituais,

Enquanto congrega no seu ambito elementos de puro diver-
timento, o rito pode mesmo vir a se tornar mera recreacgao; de quando
se esvai o seu sentido, guando o contetdo religioso antes implicado,
se perde: "A mesure gque se relache le lien qui rattache a l'histoire
de la tribu les événements et les personnages représentés, a mesure
aussi les uns et les autres prennent un air plus irréel et les céremo
nies correspondentes chagent de nature. C'est ainsi gu'on entre pro-
gressivement dans le domaine de la pure fantaisie et gu'on passe du

+

rite commémoratif au corrobbon vulgaire, simple réjouiss7nce publi -
"
gue qui n'a plus rien de religieux et a laguelle tout le monde peut
indifférement prendre part" (Durkheim:1985:544).
: f
Para ele, muitos dos ritos atuais, de pura diversao, sao
ritos comemorativos que mudaram de qualificacdo:"Les rites représen-

]
tatifs et les récreéations collectives sont meme des choses tellement

voisines qu'on passe d'un genre a l'autre sans solution de continui-

té&" (Durkheim:1985:543) .

Mas & preciso ter cuidado, pois se um rito perde seu sen
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tido, "cc n'est plus un rite" (Durkheim:1985:546). As represcentacocs
simbolicas yue dao o scntido do rito sdo ncecessarias a vida e a  re
criacdo do grupo "est par elles que le groupe s'affirme et se main-

tient" (...) "Un rite est donc autre chose qu'un jeu; il est de la

vie sérieuse" (Durkheim:1985:546).

A festa possui entdo um carater regenerador, nao sO da
sociedade ao reviver sua tradicdo e mito, mas também do individuo :

"Une fois gue nous nous sommes acquittés de nos devoirs rituels ,
nous rentrons dans le vie profane avec plus de courage et d'ardeur,
non seulement parce gue nous nous sommes mis en rapports avec un
source supérieure d'énergie, mais aussi parce gue nos forces se

sont retrempées a vivre, pendent quelques instants, d'una vie moins

tendue, plus aisée et plus libre" (Durkheim:1985:547).

Enfim, é por tudo isso gue, para Durkheim a cerimoniare
ligiosa "éveille naturellment 1'idée de féete".(Durkheim:1985:547)
\

t

ApOs esta incursao pela eoria durkheimiana de festa ,
percebemos como muitas dds te%atizag6es da discussao contemporanea
deste conceito recorrem a esta teoria. Depois dela, somos acometidos
.
por uma certa sensacao de "deja vu", mas acreditamos também gue a ca
)

da nova leitura do fenomeno festivo surgem novos elementos, como no

vos caminhos que se configuram a partir daquela trilha inicial.

Da heranca durkheimiana & hoje guase consensual esse ca-
rater regenerador do tecido social que a festa implica, neutralizan-
do distorcoes e conflitos sociais. A festa vem a ser o momento de

recriacio do mundo, desgastado no seu proprio funcionamento celebra-

I3

da no espago—tempo do mito, e assume a funcao de renegerar o mundo
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real" (Caillois: 1979:106).

Outro elemento do fenomeno festivo que mais se sobressai
nas analises contempora@necas e a aproximagao dos individuos, os niveis
de sociabilidade que a festa envolve, fortalecendo e até lancgando no
vos sentidos a identidade da coletividade, articulando tanto as cate-
gorias do coletivo gquanto as do individual. Como um momento de supera
cao das diferencas individuais, a festa apresenta sempre O perigo da
irrupcdo da violéncia, "pois sao as diferencgas que mantém a ordem" (Vi
anna:1988:54). A energi; que o momento festivo desencadeia deve ser
muito bem controlada, pois a massa se entrega ao desejo de ser um uni

A L
co corpo e qualquer desequilibrio representa a desintegracao deste
corpo através da violéncia. Por isso a feSta exige uma démesticacéo
da situacao de transe coletivo, onde a energia da massa e contvolada
a fim de manter a ordem do ritual. A danca e a musica além de serem

as formas mais comuns de desencadeamento destes transes coletivos,sao

também a maneira mais eficaz de controla-los.

Isto que chamamos “"necessidade de ser um corpo so" (Vian-
na:1988), & uma caracteristica também da festa, que Taborda(1990) vai
chamar "intercomunhdo solidaria", ou seja o espago onde a vivencia
em grupo & intensificada, os circulos doméséicos sao alargados, atra-
vés da ultrapassagem da esfera familiar, as posigcdes de classe e ou
tras tantas s3o unificadas através de mediacbes no plano simbolico,en
fim, a necessidade de “sociacao" (Vianna:1988) abastece os participan
tes do rito, de energia para a retorno a vida séria.

' L
Este € o segundo grande-gbnto comum das novas interpreta-
[

cdes da Festa: a oposicdo entre divertimento e seriedade, trabalho e

festa,cotidianoe.extraordin?riedade.
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A festa, momento de corte, de ruptura com a rotina, du
rante muito tempo alias foi pensada em termos conceituais com. o que
Pereira de Queiroz(1978) chamou de "ingenuidade", que equacionava a

festa como da mesma natureza que a "felicidade". Esta critica alias

ela transporta ao livro de Jean Duvignaud, "Festas e Civilizagdes "

(1983). De fato, a teoria de Duvignaud & radical quanto a natureza
e funcao da festa. Para ele,a festa nao pode ser comparada ao ri-
tual religiose, mas nao pelas razoes que Durkheim salientava. Du
vignaud acredita na "vocag¢do aniquiladora" da festa, que é de um
guestionamento geral da sociedade. Esta "diferenca radical no en
contro com o universo sem leis nem forma" (Duvignaud:1983:212) e

que 1he‘déiisua natureza,demolidora.Duvignaud nao considera as nox
mas, a ordem interna que cada ritual possui. Pereira de Queiwoz
(1978) lembra os estudos de candomblé de Roger Bastide: "exemplo vi
vi de ordem e de disciplina no proprio transe mistico" (P. de Quei-
roz:1988:635). Duvignaud parece ser uma voz solitaria quanto ao
carater demolidor da festa. Ele & um dos poucos tedricos gue nao

adotam o principio rearticulador dela.

Mas, woltando as oposigoes fundamentais as quais ‘nos
referiamos acima (divertimento e seriedade, trabadiho e %esta, coti-
diano e extraordinariedade), a festa e sempré referida a estas des
continuidades: enquanto o tempo de trabalho & mondtono, o festivo é
criativo, fértil:.“as festas parecem preencher por toda a parte uma
funcio andloga. Elas constituem uma ruptura na obrigacado do traba -
lho, uma libertacdo das limitacdes e das sujeigdes da condicao de

homem"(Cai@;ois:1979:123). Cextamente, a festa se opoe ao trabalho,

& um "perder tempo", inlatil, nado funcional.

Mas esta aparente inutilidade dg festa escolhe sua  im
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prescindibilidade: & o espaco da esperanca, fundamental ao homo-fa-

ber, que & também homo-ludens, homo-celebrans.(Cf. Taborda: 1990).

A festa & encarada aqui ndo como sindonimo de "felicida-
de", ela & antes uma forma social que se expressa na vida coleti
va, assim como o trabalho, a producado material e toda a produgao sim
bdlica, do qual faz parte. A festa € o "paroxismo da sociedade, que

ela purifica e renova ao mesmo tempo". (Caillois:1979:122).

Comemorada como a reatualizacao de um tempo ou de um
acontecimento mitico, as festas recriam nos ritos os modelos origi-

-3
narios, ressacralizando-os. Esta ligacdo com o tempo mitico, torna-

-

do presente, & a base da relacdo do fiel com o mito revivido.

4+

No rito festivo, podemos perceber quais os elementos da

g

gquele modelo originario que se revelam nos gestos simbolicos signi-
ficatives -des—acontecimentos. Os Qestos tomam funcoes especificas :
"1) [expressando] as experiéncias mais fundamentais e mais pr¢fun—
das do ser humano como pessoa e como ser social; 2) {[traduzindo-as]
a nivel de consciéncia; 3) [expressando-as) e [comunicando-as] a
nivel da totalidade humaﬁa".(Taborda:l990:73). A referéncia ao fato
celebrado & fundamental ﬁa festa como ceﬂéﬁragéo religiosa; a fim
de gue seu sentido nao se perca, ela podera ser direta ou indireta-
[
mente mencionada. A narracado do fato originario que da sentido a
festa "tem diante dos fatos a liberdade de sublinhar o que interes-
sa, omitir o que é& secundario, colorir determinados momentos,deter-
se em oqtros, simplificar processos complexos que nao sao de impor-
tancia para sua finalidade, acrescentar elementos ficticios". ( Ta-

borda:1990:85) . Diferentemente do relato, que & fixo, as narracdes

reatualizam o passado, pois sdo abertas a experiéncia.Mantepdo emsi
!
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a forca do originario, as narracoes podem ser transformadas dando

sentido assim a historicidade do sexr humano.

Deste modo, os individuos reatualizam suas compreensoes
da existéncia, como integrantes de uma coletividade vinculada ao
mito.£ nesse sentido, gue o mito é essencial a existéncia da festg

rito que reatualiza por sua vez uma historia originaria.

B - Os Santos e suas Festas no Catolicismo Brasileiro

|
De forte expressao religiosa, pode-se afirmar que o Bra

LS
sil & um pais catdblico. A marca desta identidade &€ facilmente iden-
tificavel nos atos simbolicos e mesmo/no proprio discurso de um po-
/
vo que assim se -define, ainda gue ressalve sua pouca ou nenhuma as-

siduidade aos ritos da Igreja (com "I" maiuscula, leia-se oficial),

através da expressao "nao-praticante”

Segundo Carlos Rodrigues Brandao, que dedica boa parte
de seus estudos a religiosidade popular, mais de 80% dos brasilei -
ros se declaram participantes da religifo catdlica, mesmo sob a égi
de daguela expressao. Se este fato expressa com prec1saoruma faceta
da vida religiosa do brasileiro, também 1nforma sobre a sua relacao
com ela e suas instituicoes representativas formais.

|

Um primeiro elemento desta relacao que pode ser imedia-
tament; percebido é a qﬁas% ausencia de ligacao entre o crente e a
Igreja. Muitos catdlicos se consideram participantes da religido ,
mesmo que part1c1pem dela em apenas alguns dos seus ritos: "Inclui-

dos nele e no seio da Santa Madre Igreja, através dos atos simples

¢
do batismo, todas as pessoas que querem 'sao e podem identificar-se
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como catdlicas". (Branddo:1987:114). De fato, a relacao efetiva dos
catdlicos com a Igreja se da em muitos poucos momentos - ainda que
simbolicamente significativos - como © proprio batismo, casamento ,

bencaos, mortes, etc.

Por outro lado, a Igreja Catdlica comporta diferentes
modos de se experienciar religiosidade diversas. Assim, ela sofre
constantes enxertos de tradicoes e interpretagées culturais gque se-
riam impossiveis numa religido de estrutura mais rigida. O que se
verifica é que "até mesmo no bloco catdlico aparentemente tao uni
tario, .sdo exigidas tantas "religioes" quantas sejam as classes e

i
facgées de classe substantivamente capazes de transportar, para o}
territorio terreno do sagrado, os seus modos de vida, as suas ideo-

logias e as suas intencdes de usos profanos da fé".(Brandao:198& 87

Por uma via ou por outra, O gue retemos & que "oOs simbg
los e significados do catolicismo invadem praticamente todos os es-
pacos e dominios da cultura brasileira. Democratica e anarquicamen-
te, eles estdo nas igrejas e nas cortes de justica. Mas estao tam-
bém nos bares e nos prostibulos, nos campos de futebol e nos blocos

de carnaval". (Brandao:1987:114).

No entanto, a Igreja catdlica tem toda uma organizacao
institucional e doutrindria articulada com tradicgoes religios;s e
litGrgicas. Sendo assim, O seu ano liturgico compreende dois ciclos
o ciclo temporal, gue no calendario gregoriano (o que esta em vigor,
o cérrenté) representa as "festas de Nosso Senhor", e um ciclo san-
toral, secundirio no ano lit@irgico,que - por razoes Obvias - privi-

legia o primeiro, referente aos Mistérios de Jesus Cristo" em suas

aplicacdes aos herdicos discipulos do Salvador".(Missal Quotidiano®
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Mosteiro de S3o Bento - Bahia: Cf. Waitzfelder:1984:97).

A festa de Sao Joao Batista, que vai nos interessar es-
pecialmente neste trabalho, faz parte entadao do ciclo santoral da
liturgia anual catdlica. Tradicionalmente, o S3do Joao (como & mais
conhecido) € homenageado com festas, mas também com rezas e novenas
As novenas sao um ciclo de oracoes de duracao de nove dias que pode
ser comandado por leigos, sem necessidade da presenca de sacerdotes
ou de um corpo especializado. A origem predominantemente rural do
culto de S3o Jodo Batista, se articula ent3o com este tipo de prati
ca e tantas outras, realizaveis prescindindo . das autoridades reli

L 8

giosas, que em muitas localidades principalmente rurais, Dnao sa0

guantitativamente suficientes para atender tantas demandas.

O culto coletivo popular se inspira nas formas do cato-
licismo colonial aos poucos tornado comunitario e vivenciado pelo
povo: "Longe das cidades, nas imensas e despovoadas areas dos ser-
toes dd pais, comunidades de camponeses e pequenas confrarias de
grupos rituais cultuam os seus padroeiros e uma pequena multidao de

santos de preceitos". (Brandao:1985:134).

)

Adotadas do acervo do catolic¥gmo portugués trazido pe-
los nossos colonizadores, muitos dos elementos simbolicos do ritual
santoral como as cruzes e imagens de santos foram trazidos e novas
contribuicdes se acrescentaram e o modificaram.A heranca portuguesa
é clara e marcante principalmente nos grupos e comunidades rurais
gue quase ndo receberam contribuicoes simbolicas de outros grupos

culturalmente determinantes, como negros e indios. (Cf.Pereira de

h
Queiroz: 1973).

Brandio (1985) resume o processo histdrico que ele pode
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ﬁlé' jrico das tﬁansformacoes d;s rltuallstlcas priginarias Fa Igreja

n
! | Ve ! .
. (Brandao:1985:146), ,e io outro, representadd,gelas regras rigidas dor

percebeﬁ na Folia de Reis, ritual da época:natalina também celebra-

1
’ do,p%: camponeses, e que bem pode ser estendido a um processo gene—
0! ‘
‘I
L 1 ‘ |
suas! interpretacoes rurais e o confronto entre expressoes diversas
| 1

C e s . | - I
de uma'mesma religiosidade: "thog, cantos, musicas e dang¢as popula

res do Cristianismo Primitivo e da Idade Média terdo penetrado na l

{
ordem eclesiastica. Terdo, revestidos de respeitabilidade erud%ta ’ |
I
|

passado a ser partes de cerimdnias litlirgicas de ciclos como o Na-

tal. Tekéq|ampliado al% o seu luégr e, portanto, o seu poder de
traduzir Jisées populares de mundo através dos simbolos do sagrado.
'TeJao sldo, primeiro, desconf1ado§ e, depgls, controlados, expulsos ‘f
e perseguldos (Brandao:1985: 160; }‘

: i
| ® | ‘l

(-
I | . Isto porque as autoridades nao estavam de acordo com a |
I |
i ! ) i
forma ruidosa e dandante dos rituais populares, que extrapolavam os |

limiteé dos rituais da Igreja. Segundo Branddao (1985) este momento
[
de perseguicao e repressao oficial aos cultos espontdneos provocou

! o . PO . :
o rqppimeqto entre dois lados daLv1da catolica; “Aqqe%e que, seFdo
| : i

reaiizado a4 margem dos dominios diretos da Igreja, sempre teve |
|
' poder de penetracac e de reproducido de formas de religiosidadé en-
| I | v |
T tre as classes populares muito maior do que o da propria Igreja - " )
N | 1

um |

l : | | ! o o i

culto oficial. No entanto, os cultos tidos como profanadores nao de

sapbreceram sob a repressao e recriminacao oficial, mas transpuse -
! il | ;
ram os espagos oficiais Jmlssas,proc1ssoes, igreja) partindo para

| 1
.

1
os gespacgos publicos comunltarlosi(pracas, arraiais, capelas) .

[ ! -
. i . : I
L g~ . - !
| 1 -/Brandao de modo geral trabalha suas obras na caracterizacao das duas esferas
. eL .

| da vida religiosa,antagonicas e separadas.Preferimos aq?i =<~adotando diver -
sas das suas contribuigoes ~ ressaltar no entanto,que neste aspecto compreen |
demos as relacoes qe conflito na perspectiva de que, embora perfeitamqnte ds_

tingulveis, o catolicismo popular g o oficial (...) ‘
4 P
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De qualquer forma, seja vinculado ao catolicismo ofici-
al ou a qualguer outro, o culto dos santos é& o centro da vida reli-
giosa da maioria dos catdlicos brasileiros. A devogao ao santo se
mantém pelo seu poder de realizar milagres, de compensar as promes-—

sas dos fiéis, de realizar seus pedidos, de dar alento e consolo,de

dar alegrias.

Assim, cada localidade tem seu santo padroeiro,escolhi-
do pela Igreja e, sendo is vezes concorrente - na maioria delas pa-
cificamente, & claro - com outros santos escolhidos pela comunidade
Alguns deles, sdo patronos de uma profissdo especifica ( mas nao ex
clusivés dela), ou de extratos sociais ou mesmo raciais (idem). No
entanto estas relagdes sao extremamente Xariéveis de um local de

culto para outro, de forma que num se identifica com um grupo, nou

tro, com outro.

Estes santos, comumente "identificados s imagens (esta
tuas), que constituiam representacoes iconograficas dessas entida -
des, ao mesmo tempo pessoas € espiritos divinos, existentes local-
mente.Essas imagens podiam pertencer 3 Igreja e as irmandades rgli-
giosas, e nesse caso "morariam"nas capelas ou igrejas locais.Podiam
também pertencer a individuos ou familias,.e nesse caso "morariam "
em altares especialmente construidos dentro de suasqcasas.Eer a es
sas imagens localmente conhecidas e,em alguns casos, localmente acha
das que se dirigiam os pe%@dos e que se atribuiam poderes milagro-

\

sos“.(Zaluar:l983:59)l.

"sao complementares:'o oficial contem tudo o qué pode legalizar,atuando a
partir de fora:Mas o popular contem todas as formas que lidam com as emocgoes
em estado vivo, atuando por dentro”.(Da Matta:1989:116.ver tambem, a este

respeito Pereira de Queiroz:1973).

1 - £ interessante comentar aqui o estudo de Groetelaars(1983) sobre o Senhor do
Bonfim, no qual ele registra todo um movimento no .interior da propria Igreja
contra o culto de imagens.Desde 306, no Sinodo de Elvira, Espanha,
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para os dogmas catdlicos,' o milagre e uma

{
extraordinaria, uma ruptura kom a ordem natural,

.

ocorréncia

revelando assim

a soberania dos poderes de Deus. No entanto, para a religiosidade

popular, o milagre "& a mostra de efeitos simples de trocas de fi-
delidades mutuas entre O sujeito e a divindade, com a ajuda ou nao
de uma igreja e de mediadores humanos ou sobrenaturais. [Neste am-
pito, o milagre nao & uma quebra, e sim] a retomada da "ordem natu
ral das coisas" na vida concreta do fiel, da comunidade ou do mun-

do". (Branddo:1986:131) . Assim o milagre & solicitado tanto para fa
> a

vores humanamente impossiveis, como também para pequenos favores

(encontrar objetos perdidos, etc.). Para Brandao (1986), as festas
L

de santo, além de serem espago para a re-atualizacdo do mito, s&o
também situacdes coletivas de se levar ao- santo novos pedidos, ago
ra coletivos (safras fartas, chuvas onde e seco, defesas contra

pragas, etc.).

/ - -~
quando se proibiu totalmente o culto, e apos estaproibicao. o mesmo .0 fize -
ram alguns padres como Eusébio de Cesareia, Epifanio de Chipre e Sereno,bis
po de Marselha. No Séc. IV o culto 3 imagens ja bastante difundido se inte-

gra a teligiao catolica. Durante mais de cem anos a luta contra e a  favor

do culto as imagens continuou, sempre com muitos defensores pro e contra

Durante o papado de Gregorio III, destruidores,ﬁrofanadores e desprezadores
das imagens foram excomungados da Igreja. 0 Imperador, contrario ao culto ,
em represalia tomou todos os bens da Igrejal'E em754,em novo sinodo reunido
em Constantinopla e convocado pelo Imperador, o culto foi declarado obra
de Satanas e seus defensores excomungados. Finalmente, com Carlos Magno as

imagens sao declaradas obras de decoracao, até o concilio de Nicéia ( em

787) resolver a questao: o culto de imagens nao pode ser proibido, visto

que remete ao representado e nao as iméfens em si.
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Esta relacgao de reciprocidade entre homens e santos ba
seada na troca de favores (ofertas e pedidos), faz pensar numa re-
lacdo extremamente pessoal dos homens para com aqueles, com promes
sas cumpridas coletivamente "por meio de novenas, rezas de terco ,
dancas e festas". (Zaluar:l983;95).

Neste sentido, as promessas como demandas de milagres
por parte dos crentes, podem ser compreendidas no.ambito do que

Van Gennep (1978) chamou de rito indireto. A relagao do individuo

com o santo fica entdo situada numa "espécie de choque inicial,que
pde em.movimento uma poténcia autdbnoma ou personificada, ou uma
:
série inteira de poténcias desta ordem, por exemplo, um demdnio ou
uma classe de djins, ou uma divindade, gile atuam em proveito de
gquem realizou o rito, voto,oracao, cultos, no sentido comum da pa-
lavra, etc." (Van Gennep:1978:29) . Aplicada ao nosso caso, © "cho-
que inicial" de que ele fala & o pedido, e a "poténcia autonoma" e
o santo, gue corresponde aguele de acordo com O fervor do seu com
portamento ritual, condicionando assim o retorno. A relacao de re
ciprocidade fica ent3o fundada no duplo sentido das expectativas e
correspondéncias a elas, de ambas as partes.
B
Como pudemos ter a ocasido de discutir, a funcao soci-
al do rito & um-ponto de relativo consenso nas teorias de ritual e
de festa. Ele & o momento de se ressaltar a solidariedade grupal e
o sentimento de pertencimento ao grupo do qual o individuo. faz par
te. O moménto da festa & tempo de visitar, rever parentes,retoxrnar
a ferra ﬁatal. £ 1lGdico e romdntico: & o momento de se apaixonar ,

i
namorar, casar.

o

it
Ritualmente, a festa é neutralizacao dé diferencas,on-
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de emerge uma ideologia notadamente comunitaria e geral. (Cf. Da

Matta:1983,Alves:1977). A festa de santo & mesmo uma totalizacgao or
denada do cosmos: "oombina nos mesmos dias e em situacoes ora se

quentes, ora combinadas, O sagrado e o profano, o solene e o festi

vo, a sclenidade e a mascarada. De certo modo, todos os comporta-

mentos separados e disfarcados nos tons cinzentos do cotidiano da
sociedade sdo festivamente reunidos nos dias e nas horas de comemo
racio do santo padroeiro".(Branddo:1985:199).
|
Assim, pobres e ricos pof exemplo, tém suas relagoes

redefinidés no momento da festa, e a linha divisdria entre patroes
e empregados também & apagada. E por isso que alguns autores (Cf.
Alves:1977) seguem a tipologia do ritual de Da Matta (1953), que
situa os eventos religiosos como momentos de neutralizacao/concili
acao.

s Como ritos de tradicao local e anual, as festas de san
to s3o0 também vez a vez reelaboradas pelos seus particypantes,que
da mesma forma reverenciam e homenageiam o santo, "sem guebrar a
16gica, os simbolos e as c%mbinac&es de uma mesma tradicao cultu-

1
ral de f&". (Brand3o:1986:204). "i &

Este processo de reinterpretacdo e popularizacdo simbo
lica nio.é o efeito de uma ma interpretacdo ou ma aprendizagemdou
trinaria, mas & que, encarnando a vitalidade da cultura na qual se
insere, a festa vem a tona como O resultado dos inumeros processos
de atualizacéo.do mito, que este complexo muitas vezes considerado
atrasado, arcaico, reorganiza minuciosamente revelando uma compre-

.ensio simbdlica extremamente sensivel da sua propria cosmologia.
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Este &€ o ponto em que as festas de santo se articulam
com os rituais e festas, sintetizados nas teorias ja referidas;co
mo "a capacidade de, ao invés de propor uma "forma de oposto" a
sociedade cotidiana, produzir situacoes de extremos de solidarie-
dade, coletividade e celebragéo, depois de excluir dela o tipo de
relacbes mais diretamente produtor de suas divisoes e contradi

coes: o trabalho". (Brandao:1985:203).



'
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Capitulo 4 -'yma‘Verséo da Festa

i

. "Antigamente,em maio, eu virava

anjo.
' A mae me punha o vestido, as
) asas, me encalcava a coroa na

cabeca e encomendava:
'Canta alto,espevita as palavras
bem'. )

Eu levantava voo rua acima"

(Adelia Prado)
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A festa de S3o Jodo & uma tradicao européia, trazida
ao Brasil pelos colonizadores portugueses. Suas origens, assim co
mo a fonte das suas tradicdes mais remébtas, no entanto, permane -

cem inexplicadas.

Camara Cascudo, folclorista brasileiro de reconhécimeg
to e notoriedade indiscutiveis, ja incursionou diversas vezes pe
los caminhos originarios da festa, procurando compreender alguns
de seus elementos rituais. A tradicdo portuguesa, a grande fornece
dora do complexo joanino (S. Jo&o), também nao pdde lhe ajudar nes
ta tarefa: "porque o portugués ja os esquecera guando povoara O
Brasil" (Cascudo;l983:9l). Para Cascudo, € na Grécia e eim Roma
que o sentido desta ritualistica  deve ser buscado, como "conver -
géncia de vArios cultos desaparecidos e de praticas inumeraveis ,
confundidos e mantidos sob a &gide de um santo catolico" (Cascudo:

1988:404).

Quanto & origem da festa de S3o Jodo numa relagdo com
antigos cultos solsticiais, uma grande polémica se instaurou,desde
gue Van Gannep (1949) contrariou a tese chamada "solsticial" de

Frazer (1890), exposta em sua classica obra "O Ramo de Ouro".

A tese solsticial é a mais defendida entre os folclo -
ristas brasiledlros. Dentre eles, Almeida (1965), Cascudo (1965:
1988:1988) e Aratjo (1964), se filiam a esta tese, que consiste na
explicacdo da festa pela presenca do fogo, dentre todos, sem duavi

da o elemento de presenca mais marcante e universal naquela.

Em "O Ramo de Ouro", hoje marco da disciplina antropo-

16gica, Frazer se apdia em duas teorias: a teoria solar, da  Mann
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hardt, e a tcoria da purificacdo, de Westermarck. A primeira, via
no sol um "poder criador e vivificante, que favorece o crescimen-
to das plantas ¢ tudo o que contribui para a satde ¢ a felicidade,
o foqgo & um estimulante, como uma virtude activa e positiva. As
festas do fogo constituem por isso encantamentos ou cerimdnias ma

gicas destinadas, sequndo os principlos da magia imitativa, a .as
segurar uma provisdo suficiente de sol aos homens, animais, cerea-
is, frutos e todas as plantas, acendendo-se fogueiras que imitam ,
na terra, a grande fonte da luz e calor -de vida - que se encon-
tra no céu". (Veiga de Oliveira;1984:132). Para a teoria da purifi
cacd3o, o fogo ndo é um agente ativo, mas intervém como um purifi -
cante contra virtudes negativas: "que destroi e aniquila todos os
elementos perniciosos gfnocivos materiais ou espirituais, sejam
. 4
eles concebidos sob forma pessoal, como bruxas, demdnios ou mons
tros, sejam sob forma impessoal, como uma espécie de infeccao ou

corrupcdo que se espalha nos ares, e que ameaca de mal, doenca ou

morte, todos os seres vivos, homens, animais e plantas” (Veiga de

Oliveira:1984:132).

Cascudo(1983) ainda cita D.Pedro Chico y Rello, gue
identifica a fogueira com um remoto culto celtibérico de a&doracgao

ao sol: "El fundamento, pues, de las hogyeras de la noche de San

Jfff;,ffé_il_ﬁf’EEeparar—lg? brasas para los ritos de los peniten-

EE§L‘an.ebjéto‘ﬂé’fEcibir, luego de purificados sus cuerpos, 1los
primeros rayos del sol, an el dia sagrado. (...) [Proibida pelo

cristianismo, aquele culto idolatrice subsistiria] , sin aquel re
moto significado pagano y sblo como curiosisima costumbre e intere

santisima fiesta popular" (Cascudo:1983:86).

Ja Sir. Francis Burton identifica na comemoracao sols-

ticial a festa do deus Baal;"o grande senhor, o marido da lua, o
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poderoso dominador da luz e do calor, o sol deste grande mundo,olho

i
e alma" (Cascudo;1965:153). |

| 1

i | ‘ L i l!

! Maynard Arafijo acredita na origem arqueocivilizatdtia
I

da fogueira, indo além de Sir Burton: "Ritual pagao que se trasladou
pﬁfé o catolicismo romano quellhe deu como padroeiro um santo cuja
data aginréfica se localiza no periodo solsticial" (Aratjo:1964 :
97). |

l “

|
Aqui, a festa coincide com o periodo em qué as popula-

- N . * ! '{
¢oes do ‘campo festejam as colheitas, sendo que as fogueiras aflasltal
! 1

1
riam a poésibilidade de estiagem, pestes, esterilidade do solo,etc:

"Toda a Europa conheceu essa tradicdo desacender fogueiras nos luga
|

, . ! <
res altos e mesmo nas planiceis, as dancas ao redor do'fogo, os
[ t
t
saltos sobfe as chamas, todas as alegrias do convivio e dos anunci-
| .
os de meses aburidantes. Os deuseslque reckbem essas homepagens sao
I ' '
varios, mas a época € a mesma para a Asia, Afr;‘.ca,| Eur?pa“ 0 fogo ,|
L

afigentador dos demdnios da fome, frio e da miséria, & deus fqrundg
!

‘ < ez . | s
dor, purificador e conseryador, ligado e mesmo representante Hvxvo

dos cultos lararios, penates, antepassados" (Cascudo:1988:404).

|
i ] .

| Nesta perspectiva, Roger Bastide (Cf, de Lgma:l961),!|§

credita‘qug o carater associativo da festa foil precisamente o faéor

que teria possibili€ado a que as comemoragdes a Sao Joao Batista re

sistissem no Brasil ao desencontro de estacoes, nosso e da Europa.l

|
No entanto, outros autores sdo contrarios a tese do
solstiéié. Rossini Tavares de Lima (1961) por exemplo, segue a tese

de Van Gennep: "Aliést ao criticar os que defendiam esta tese, Van

Gennep costumava lembrar gque o Sdo Jodo nao coincide com o solsti -
L} ¥



cio de verdo, que & no dia 21, do mesmo mod; que o Natal nao coin-
cide com o solsticio de inyerno, a 2@ do més de dezembro. Em conse
guéncia, nem pela esséncia‘ou pela origem, poderia ser solar: é&le
ndo se situa como repetem os poucos avisados, no dia mais longo do
ano"” (De Lima:1961:17-18). E este o maior ponto de desacordo entre
Van Gennep e Frazer: "parce qu'elle ne se situe pas le jour le
plus long de 1'année" (Van Gennep, Cf. Cascudo:il988:406) .Contudo ,
Van Gennep aceita a doutrina de Westermarck, defendida também por
Frazer, que associa as fogueiras a ritos de purificacao contra pe-
rigos ou males humanos, animais e colheitas. Van Gennep "relaciona
o Sio Jodo e as virtudes do fogo (e de aguas, das ervas, e das va
rias prééicas divinatorias e profilaticas), com um remoto calenda-
rio de dias fastos e neéfastos" (Veiga de Oliveira:1984:132).
|

Por outro lado, Camara Cascudo nao%cré que, no Brasil,

persistam os vestigios desta acao terapéutica. Para ele, a acepgao

|

religiosa da festa "reduz-se a idéia de uma homenagem a Sdo  Joao

Batista® (Cascudo:1988:406).

Podemos perceber que o debate sobre a teoria solsticial
poderla ser muito mais extensamente apresentado aqui. No entanto ,

nosso objetlvo é de apenas situar esta dlscussao, que| para hos | e

|
| P - - ~ . . ‘
secundaria. Ha porém, uma versao que parece sintetizar este debate.
}

e que termina por contribuir mais eficazmente ao nosso trabalho ,

por representar um equilibrio conciliador na polémical.

1

"Quanto a interpretacdo“da festividade em funcao de

velhos ritos solst1c1als, o facto _.parece-nos ao mesmo tempo eviden

.

te e indemonstravel.

déncia dos dois dias (21 o solsticio a 24 a festa) & naturalmente

suscéptivel de interpretacdoes diferentes, que nao atingem a teoria
' |
: |
| i
| N
b

- o ‘ . 1
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solsticial; por um lado, na verdade, esta nao se pode basear numa
argumentacao concisa. Mais impugnavel é a interpretacdo em fungao
de ritos propriamente solares, visto que na verdade a gquase totali
dade dos costumes que desencadeiam forcas benéficas ou divinatori-

as tém lugar expressamente antes do nascer do Sol". (Veiga de Oli-

veira:1984:122).

E é justamente nesta ordem que os ritos de Sdo Joao se
inserem, como praticas essencialmente noturnas ou de madrugada: a
festa é iniciada na noite antecedente ao dia do santo. E quando

sio acesas as fogueiras, faz-se adivinhacoes, ocorrem os banhos ri
4
tuais, danca-se,come-se , soltam-se fogos. Toda espécie de comemora
cdo ritualistica & de carater mnoturno, o”que nos libera de discus-
sdo "rito solar,solsticial", e nos aproxima mais da teoria de
Westermarck, na qual a fogueira €& identificada na festividade numa
ordem de preocupacOes purificatdria, como forga renovadora e vital
Esta alids, é a forma como a festa & percebida e apreendida na
experiéncia dos que a comemoram. O Sdao Joao surge como uma celebra
¢d3o onde a preocupacao com a fecundidade, humana ou agricola, se
revela em toda ordem de associacOes que, COmMO Veremos,perpassam a

festa como eixo central.

Ja em 1583, o "jesuita Fernao Cardim, indicando as
trés festas religosas celebradas pelos indigenas com maior alegrig
aplauso e gosto inicial" (Cascudo:1988:404), se referia a festa de
S3o Joao Batista como de 128 preferéencia,.O Erei Vicente de Salva -
dor (1603) também tornou célebre a boa receptividade dos indios
aos festejos de Sdo Jodo: "os indios acudiam a todos os festejos
portugueses com muita vontade, porque saoc muito amigos de novida -

des, como no dia de Sao Joao, por causa das fogueiras e capelas" .

{Cf, Ribeiro: s/d:218).

3
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Mas, além das foguefras, o que teria causado tamanho su
cesso de aceitacao seria o fato de que as festas joaninas formam'um
complexo realmente fascinante. A comegar pela sua origem cristiani-

zada, do santo austero, comeddr de mel e gafanhotos e que se vestia

com pele de animais, o precussor de Jesus Cristo.

/

Joao Batista & representado, no ambito do ritual festi-
vo, pela imagem de um menino de cabelos encaracolados, trazendo ao

colo um carneirinho: "pela razdo biblica, traz ao colo' o cordeiro

divino (...)ele pode considerar-se um santo pastor" (Ve%ga de 6;;

veira:1984;120).

1

De fato, Joao Batista, precursor de Jesus, .0 ocordeéiro
h

de Deus, o antecede incubfido da missdo de preparar os caminhos da

s s ~ .. . - -
quele, a iniciar a conversao do povo da-Alian¢a com Iave, ja tao
desgastada em tantos séculos de exilios. Como um pastor, cabia a
ele apascentar as ovelhas perdidas do rebanho do Senhor a fim | de

entregar ao Messias um povo unido e preparado para a redencdao: nao
era uma tarefa facil (os detalhes da missao de Jodo Batista ja tive
mos oportunidade de acompanhar no Capitulo II de nosso trabalho)"Ag
sim, esta associacao de Sao Joao com elementos agrarios e pastoris

€ um ponto extremamente recorrente no espago da festa.

|
Para Cascudo, deu-se um processo convergente de um cul

to original ao santo td3o austero e propagador de peniténcias: "Aque
1lé radmirdvel desprendimento. ascético se contaminou de terrenidades
suculentéé. Aquela castidade intemerata se mudou numa pureza muito
relativa; Enfim, toda a imagem do santo, de luminosa e impalpavel
gue era, se condensou e se atarracou numa espécie de homem-do-povo
idealizado, - uma criatura simples e bonachona, complacente e  ser

vical, mas nutrida de afetos humanos, capaz de orgulho, de colera ,
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| de parcialidades e mesmo de malfclas e tra essuras" (Amaral:1976 :

: \

1!
358) * { ! v !

o |
‘ |
L | |
f'i ! Agora, S@o Jodo & um santo casamenteiro e cheio de von-
| l ! t
. w tade | de descer 2 terra'a fim de ?bencoar as fogueiras acesas em
|
o sua hpmenagem e aproveitar um poucp da festa. No entanto, ele nao ¥
}
L .pode;ia fazer isso, pois colocapia fogo no mundo ao comemoraﬁ o
s X | :
| seu dia de festa soltando rojdes de estrelas e buscapés'de cometas" |

(Aratjo.1964:438). ,

: ' i Ninado no colo de sua mae Santa Isabel, ele .lha pede
|

i que avise-6, acordando-o do sono quando for chegado o seu dia. No

| ) ~ s s
entanto,lel§ O engana, € nao o chama na sua noite, pois sabe do pe
f | | |
que séria se ele se acordasse: "Minha mae, quando é& o meudia? I

|

N rigo
! . ‘. t20 bonita minha mEe mio md
Iq - O teu dia ja passou. - Numa fest{a tao bonita minha mae nao me, a,

f oy, i
H | corddP?“ ] $'POI iss?/que, durante a festa, muitos in%autos thamam
pelo santo: | "Acorda, Jogob Acorda Joao!, ao que os mais pnec&éﬁdos
3 quespgpdem: "Joao estd dormindo, nao acorda, nao". Sem poder descer
| 4
ml | a terra Lo seu dia, "ele fez florescer na sua noite uma flor verme-~ |
iﬁ 1ha gque se parece com gabaredas - & a flor—de—SEo—JoéoL (Aratjo ¢ :
|
- 1964:&38}. | . ’
)

* |

. | ’ I

- }

Mas, além da polémica do solsticio, o folclore também |

possui sua versdo para as fogueiras tao fartamente acesas na noite
]

é . N 4
® § (¥) - Amaral(1976) perckbe que este mesmo processo ocorre com o Santo Antonio ,
' i | queré submetido a mesma ordem de linversoes (personalidade X culto) na
i (. '
!celeb;agao de sua festa. oo ) 1I

P |
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de ééb Joso. £ uma "lenda" (CE. Mello Morais Filho: 1979), que re-
' I

t
lata os primeiros momentos do santo, ainda no ventre da sua mae, €

-

que & bastante proxima da versio biblica gque ja vimos. No entanto,
ela é acrescida de alguns elementos que justificariam na ‘crenca
popular, a fogueira como veiculo de origem mitica de homenagem ao
santo. Sendao vejamos: "Um dié, Nossa Senhora que trazia a Nosso
éenhqr Jesus Cristo, foi visitar a sua prima Santa Isabel, que tam
bém trazia em seu bendito seio a‘Séo Joao Batista. Apenas as guas
sag%adas primas se avistaram, O divino Batista, que nao tardava a
nascer,.se ajoelhara e direcao a Jesus. Sant% Isabel, que isto
sentira, nio tardou em comunicar o milagre .2 Virgem, que, exultan
do, perguﬁtou—lhe;“— Que sinal me dareis, guando nascer VOSsO fi-
iho?""- -Mandarei plantar nesta montanha, um mastro com uma boneca
e acrndef em torno uma grande fogueira", respondeu-lhe. E de fei-
|
to; na véspera de S&o Joao, a M3e' de Deus, vendo de sua morada u&a

fumacinha, labaredas e o mastro, partiu, indo visitar Santa Isa-

bel™ (Morais Filho;1979:%7).

| Como sabemos, no texto biblico ndo ha mencdo a um acor

do de s&nais entre Maria e Isabel guando S3o Joao nascesse,.e€ nem
|

L. . s < i s
se reglstra esta segunda visita de Maria a sda prima Isabel. No
; I

oy
entanto, i'sto ndo invalida a versao folclorjica, que prova a sua
i

h

|
vitalidade e a do mito; pautando-se numa historia biblica a ultra-

| . . R . .
passa, fundando as bases de uma nova mitologia, onde as fogueiras
| I

e os mastros surgem como momentos rituais. }
[ 1 t
t
|
|

| A festa de S3o Jodo & comemorada na véspera do dia 24

com iptensidade'sempre crescente desde o por do sol, no inicio da
-

[
' noite, até a manha do dia seguinte. E interessante observar que a

festa ocorre no més de junho, inicio do ano ruricola; & um periodo
l
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no qual' se aguardam as safras e quando despontam as esperang¢as num
1 |

resultado Qarto e satisfatorio das colheitas.
P | U :

O proprio mastro, caracteristico da festa junina,rural,

b

I 3 -
é carregado de "oferendﬁs" que o enfeitam, como espigas de milho ,
| .

|
laranjas, limdes... Esperarse, mesmo que ainda "inconscientemente ,
|

1 | l | !

- s ! -~ |
que o 'santo ouga o estrépido da sug comemoracao tempestuosa de
i t

. / 13 . :
luzeg, sonoridade, fartura. e esperanca de fertilidade material, 31

! mediata e 16gica" (Cascudo:1983:122).

l i Y ;ﬂ
| :

f ! ' Ora, como evitar a relacao entre vida vegetal e humana,

ii \ t
a fecundidade numa e noutra? Neste ciclo, a associacao e bastante

fréqﬁente, tanto que a ocorréncia de oracfilos, adivinhagées e
|

pfessﬁgios caracterizam, junto com as fogueiras, a festa. Reminis -

'céncias de cultos agrarios, de ritos de fecundidade, numg -vebséo

cristianizada, elas referem-se sobretudo as mulheres, e ao casamen-

’ to, construcdo social religiosa cristd oficializadora das unides e

| ~ PR
;]redu?dante na prole, na construcao de uma nova familia.

—_———

Este duplo carater de S3o Joao, casamenteiro e pasto-
| .

lril, ainda & heranca da tradicdo portuguesa,  "as mais das vezes diz
| ] onoy
| s

respeito, em quase todos os costumes recolhidos, as raparigas, ’[e]
| '
aparece com particular evidencia no costume de Modim da Beira, }cig

difido na festa dos rapazes - gue sao pastores - nos altos dos mon

l |
- - ' -
tes, e das raparigas, na aldeia, comportando esta ultima saltos ma

gicos com nitidos vestigios de praticas da fecundidade" (Veiga de
i
Oliveira:1984:121).
E ele continua: "De resto, a natureza casamenteira de

-~ -~ 1 -
S3o Jodo no consenso popular — e o casamento aqui parece na verdade

I

N P ! p
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traduzir uma idéia mais antiga de fecundidade - concorda com a 1i
cenciosidade autorizada que caracteriza a época e se exprime numa
qualidade de "prejeirice" que se atribui ao santo - na sua vida re
al entre todos o mais austero -, e que €& propria das praticas de

rivadas de ritos de fertilidade".(Veiga de Oliveira:1984:120).

Neste complexo ritual, as plantas assumem um papel to
do especial na ordem de associacoes fecundativas (humana e vegetal)
3 qual ja nos referimos. Muitas perguntas sao respondidas a pres-
sigios anunciados através da analise da situacao dos vegetais  ao

amanhecer do 25 de junho. A meia noite, do dia 24, as mocas plan-
3

|
tam alhos, e se ao amanhecer estiverem germinados, e sinal que a

- -~ A . * . .
moca se casara. Ha mesmo O registro da crenca da virtuosidade do
orvalho na noite de S3ao Jodo. Ela seria benéfico sobre ervas e

plantas, e até sobre a agua. (Cf.Veiga de Oliveira:1984).

Quanto a este costume de plantar vegetais de crescimen

to rapido na noite da véspera de ‘Sdo Jodo, Caseudo associa-o ao

culto de Adonis, o deus grego morto por vinganca ciumenta e sepul

tado sob o pranto das mulheres. O seu culto era popular na Ehropa

e incluia muitas plantas e flores. Curiosamente ocorria no
3 .

do verdo europeu (nossa época joanina):"Através dos portugueses os

inicio
jardins de Adonis vieram para o Brasil ja incluidos no ciclo de S.

Jodao e continuam reverdecendo e florindo a cada ano", (Cascudo:1982

128)

£ por isso que os festejos juninos sao principalmente
dos apaixonados, dos enamorados.Nas cancdoes populares e conhecidas
o apelo da congquista, do amor, € tao fregliente (embora o san-
to casamenteiro, no Brasil seja o Santo Antdnio, data na qual e

comemorado o "dia dos namorados") gue se torna um apelo quase ge-
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| . - . . .
ral, repercutindo naquele carater de licenciosidade de que falava
Veiga de Oliveira. Revelada nas adivinha¢Oes, nas musicas, nas dan
cas, casamentos de fogueiras, compadrios, etc, praticas que vere -

mos adiante. Enfim, o cardter romantico da festa & inegavel.

Assim, as adivinhacdes de casamento nao se resumem as
plantas de crescimento rapido. Camara Cascudo em "Anubis" (1983) ,
associa a maioria destas praticas a oraculos orientais, antiquissi
mos e reémotamente repetidos, que adquiriram a forca da tradicao e

foram absorvidos pelos cultos catolicos dos santos portugueses, e

posteriormente do nosso S3ao Joao Batista.

S

Desta forma, as adivinhacdes ,relativas a escuta dos
nomes dos pretendentes em papeizinhos enrolados, que aparecerao a
bertos ou nao em vasilhas d'agua, referem-se a oraculos dos deuses
Palios sicilianos: "Nao had muita noticia sobre a vida e facanha

i

dos manos Palices mas existiu, sécHﬂos e séculos em Roma, a tradi
cao de que os dois sub-deuses dav%m avisos do futuro quando  con
sultados em sua morada misteriosa (...) os consulentes (...) es
creviam suas consultas, pedidos ou stplicas em formulas, que enro-
lavam e atiravam dentro do lago sulfuroso [em que eles viviam]. O

oraculo respondia (...) sobrenadando, desdendo ao fundo, abrindo-

se, conservando-se fechada, inutilizando-se" (Cascudo:1983:179-180)

As oscilacdoes de um anel, preso a um fio sobre a boca
de um copo, que podem indicar a guantidade de anos que faltam para
um casamento da consulente, e se havera mesmo casamento, por sua
vez remoﬁta ao costume de um oraculo de origem oriental. Cascudo

(1983) conta o caso do imperador Valente, que em 374 mandou matar

todqs os homens com nomes que comecavam com as letras THEOD,porque
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dois astrdlogos, por meio da consulta a este oraculo conheceram as

que seriam as primeiras letras do nome do seu sucessor, mandou por
|

tanto, matar todos os THEOD, e os astrdlogos...

Otitra adivinhac3o bastante conhecida & a de quebrar um
ovo dentro de um copo com um pbuco de agua. Seu futuro sera deci
frado a partir da forma que a clara do ovo assumir, se um navio ,
viagem; se uma igreja, casamento, etc. Também se emprega cera de
vela derretida que, ao pingar num prato com agua, formara letras ,
imagens, enfim, representagoes graficas do futuro. Cascudo identi-
fica estas adivindacdes com as consultas domésticas de predicacao
da Roma Républicana, séculos antes de C€istos "Derramava-se chumbo
derretido num vaso e observava-se a formg tomada pela massa ao reg

|
friar-se" (Cascudo:1983:183).

O sonho da ceia, ou da "mesa posta", consiste em se
I

preparar uma mesa fartamente servida e ir dormir. O prognostico do
fut&ro aparecera sobre a mesa: um caixao de defunto, e morte para
a moca, se no sohho ela vir um navio, irad viajar, ou podera ainda
aparecer a mesa;'fazendo a refeicdo ao lado do noivo: " A .omigem
dessa adivinhacdo & a oferta de alimentos aos deuses, (...)Ofertas
de alimentos aos deuses e aos mortos perteﬁciam &s obrigacoes de
quase todas as religides" (Cascudo:1983:184) e mesmo em Roma exam

realizados quando em grandes calamidades piblicas, com o fim de

aplacan a ira divina.
!

A sombra na agua ou o reflexo no espelho, nos quais a
preocupacdo & ver o rosto do futuro noivo ou noiva,sao tambeém he
ranca antiga: "Gregos e Romanos conheciam e usavam ambos oOs pro

cessos. O de por agua numa vasilha e procurar mirar-se, dizia-se
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LECANOMANCIA. O do espelho era CATOPTROMANCIA" (Cascudo:1983.183)

.

Ha tambem as consultas na qual o primeiro éfator deci-.
sivo da orientacdo suprema. POe-se agua na boca e bochecha-se. A
través de uma porta ou janela, espera-se o primeiro nome de hbmem
gue se escutar da rua; serd o do marido. Também pode-se colocar na
fogueira uma moeda. Pela manha recolhe-se-a dando-a de esmola ao
primeiro pedinte. Pergunta-se seu nome, gue sera coincidente com o
do futuro marido. Esta também nao & tradidéo brasileira, "mas euro
péia e velhissima (...) Ter as vozes da rua como resposta a uma
consulta feita mentalmente & uma reminiscéncia do oraculo do deus
Hermes em Acidia. Consultavam ao deus, com muitas oracoes, e dizia-
—-se a pergunta ao ouvido do idolo. Depoig o consulente cobria a
cabeca com um manto e deixava o templo. No adro, retirava o manto
da cabeca e as primeiras palavras que ouvisse era a resposta de

Hermes, a solucao enviada pelo deus nas vozes do acaso" (Cascudo :

1983:186-187)

S3o tantas as adivinhacdes, e lamentamos ndo podermos

aborda-las a todas: o ramo de manjericao atirado ao telhado, a

faca no tronco da bananeira, os castigos & imagem, o nd no lencol,

ey

as pimenteiras... *

Mas se ha consultas sérias e respeitadas (as adivinha-

cbes e oraculos da tradic@o) no periodo junino também circulam re

r gque, a partir do resultado do jogo de dados,dao

1 - " 0s Dados da Fortuna", "A Roda do Destino", "0 Cigano" e "Estrela de Junhd

sao alguns dos titulos que pudemos resgatar na nossa pesquisa. (Cf.Morais
Filho:1979 e Chianca:1987).
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resultados humorados como predigoes do futuro; "uma velho torto e

pancudo/ de nariz de palmo e meio/Ha de ser o teu consorte/Mui bre

ve, segundo creio" (Morais Filho:1979:80).
i

Sera interessahte neste momento propormos uma pedquena
pausa para que possamos situar o discurso com o gqual vimos traba-
1hando até agora. Conhecida habitualmente como folcldorica,a versao
que temos em mdos & extremamente rica e sensivel no que apreende
como manifestacdo cultural da tradicao de um povo. A origem mesmo
do estudo folclorico foi desde sempre comprometida com a proximida
de do observador com o objeto o qual pretendia conhecer. Foi no
século XIX que Van Gennep elaborou os "métodos proprios desse cam
po de estudo, empenhando-se em explorarﬂgxclusivamente (mas de
uma forma magistral) as tradigdes populares camponesas, a distan =
cia social e cultural que separa o objeto do sujeito subatituindo
nesse caso a distincia geografica da antropologia "exotica" (La-

plantine;1988:15-10), qualificando-a com o nome de folcklore.

Assim desde seuinicio,:o termo assumiu duas acepgoes;
uma primeira correspondente ao legado cultural nao-erudito de gru
pos demograficamente modestos e transmitidos pelas geracdOes a par
tir da tradicado, que possuiria,assim, contifioc em sua esséncia o
carater "conservador, integrador e mantenédor de estruturas e valo
res" (Pereira de Queiroz:1973:134), e uma segunda acepgao, mais
proxima da original de Van Gennep. E como nome da disciplina que
estuda este legado; surgindo para compreender os fatos folcloricos
e preserva-los do desaparecimento, o folclore passa a estuda-lo,co
mo fato social e cultural, diferentemente do tratamento antropolo-

gico no qual eram percebidos a partir de explicacoes como " funcao"”

ou "estrutura", conceitos em voga na época da Antropologia Social
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Rrit3nica (Malinowski, Radcliffe-Brown e ainda Evans Pritchard).

Neste contexto, funda-se uma polémica que agqui no Bra-
sil & liderada por Florestan Fernandes (1978) contraria aos esforcgos

dos folcloristas brasileiros no sentido de torna-la uma ciencia.

¢ Para Florestan Fernandes, embora o folclore disponha de
. técnicas especificas da colecao, regis£ro a reproducao de uma in
vestigacao cientifica, ela s6 poderd ser objeto de uma investigagao
cientifica se tratado no ambito de uma disciplina autonoma-qualquer
uma das suas mais proximas, as "quais aproveitam o material recolhi’
do e analisado pelos folcloristas ou os resultados de sua interpre-
tacdo para esclarecerem problemas levantados em seus trabalhos, re
forcando,hipoteses ou abrindo-lhes novas perspectivas” (Fernandes :

1978:53). Assim, o folclore & o registro dos fendmenos do legado da

tradicio, através de uma disciplina autdnoma e especifica, resulta-

do de abstracoes "de seus contextos culturais e sociais, seja na
analise da identidade formais, seja nas inbestigacdes de intuitos

classificatdrios ou genéticos." (Fernandes:1978:15). Nele ooorre
justamente o processo inverso do empregado nas ciéncias, no Aqual
tal espécie de abstracao seria definitivamente fatal. Assim, socio-
logos, etndlogos e folcloristas tdm a mesma ‘realidade por objeto
mas a interpretam de modo diferente, gerando, entre as disciplinas,

uma interdependéncia na qual a independéncia de cada um & preserva-

da.

. : Se esta discussio estd longe de se esgotar, & fundamen-
tal porém, situar o folclore no contexto de uma tradicao a qua
sofre constantes processos de transformacao onde cada vez mais

submetido a experiéncias alienigenas: O fim do "relativo isolament
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em que viviam as culturas trddicionais que garantia a unidade e a
preservacio de um estilo”, (Bornheim:1987:24:25),colocando a discus
sdo da crise na propria tradigao como elemento presente no  nosso
trabalho. £ fundamental situarmos o folclore como tradigao onde
a sua relacido intrinseca'e dialética com a ruptura do processo his
tdtico nao o coloqué como "um objeto entre outros , erguido a
condicdo de objeto de observacao cientifica, tenta-se preserva- lo
em sua pureza originaria através de instituicoes perpetuadoras '
transforma-se até em um modismo. Ele passa a ser tudo, menos a es

pontaneidade de suas origens. Por isso, a sobrevivéncia do fol

clore se faz por caminhos alheios aos da tradicao" (Bornheim:1987 :

24).

Compreendemos, mesmo adotandd o texto folcléfico como
referéncia neste capitulo, que & imprescindivel que nos posicione-
mos de acordo com este tipo de leitura din3mica do fendmeno folclo
rico. Ao invés de apreende-lo sem movimento, estaticamente, deve
mos percebé-lo no que ele possui de rico e instigante, mesmo pox
gque no folclore & possivel identificarmos um compromisso, um reco
nhecimento entre os seus intérpretes e o texto tradicional, que é
déscrito’ com detalhes que possibilitam uma compreensao da represen
tacao popular, em especial, do mito de Séo‘qOéo Batista, permitin-

.

do que situemos a sua festa com uma apreensao.localizada deste mi

.to. Assim, nao "seria possivel estuda-lo fora do depoimento  dos

fiéis" (Cascudo:1983 b:524), depoimento este que o folclore traz

tao bem até nos.

Situado no ambito da esfera religiosa vivida pelo cren
i . -
te, a festa em homenagem a S3o Jodo & envolvida numa ritualistica
propria da leitura que se faz do seu mito. Assim, sua traducao so

é possivel se a situarmos no seu proprio ambiente cultural. Desde
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ja, podemos perceber que dos grandes complexos simbdlicos humanos ,
os que mais se repetem na festa de Sao Joao sdo os do Fogo, Agua e
muitoldiscretamente mas também presente, o Ar. A Terra também tem
sua importancia, mas ela se revela principalmente nos oraculos e
consultas reminiscentes dos cultos agrarios. Podemos dizer que a
simbologia da Terra-Mater perpéssa todos os outros cultos, se reco-
nhecemos na festa um ritual agricola e agrario, onde as dadivas da
fertilidade e fecundidade se distribuem entre homens, animais e

plantas.
b
Num primeiro momento, analisaremos a simbologia do [Fo-

go, elemento presente em todas as culturas, representando sem
|

pre vida, conforto, seguranca, continuidage. Desde suas utiliza-

c¢oes primdrdias., o fogo foi ‘"elemento de estabilidade humana em
carater decisivo" (Cascudo:1983 b:165). Associados aos ritos agra
rios "em numerosas cerimonias relativas a fecundacdo, nao s6 no

reino vegetal como no animal” (Almeida:1965:151). O fogo entao e
t

ra sempre presente, como o eram diversos deuses protetores "da for

|
¢a fecundante, da renovacgao, conservacao, perpetuidade da especie"

t
(Cascudo:1983:93) . '

t

AN
Mais tarde, o culto a chama do fpgo sagrado se assoocia

a Vesta, a deusa virgem: "Guardada pelas Vestais de rito exigente,
. |

a chama era um simbolo de vida eterna em sua esséncia, 'sem a ima-

gem nem a idéia funcional dos Orgaos ou das agoes g€nesiacas, atri

butos de outros deuses e expostos noutros ritos. A imagem do fogo
era da Virtude, a forca pura, alimentadora e poderosa pela sua prd
pria imaculabilidade" (Cascudo:1983:93-94). A tradicao de caminhar

na brasa em noite de Sao Joao, sem se queimar, (que veremos adian-

te) € mesmo prova de pureza, castidade.
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Dinfundida entre Gregos e Romanos, a idéia fecundativa e
imaculada do fogo diluiu-se entre oOs povos romanizados "e continuam

caracteristicos e indisfarcaveis, na vida cotidiana". ( -Cascudo:198%
|

94)

|

Elemento purificar, o fogo desempenha func¢oes diversas : i

pressagio, protege e & propiciatorio.
As fogueiras, tao presentes nas festas a S3ao Joao,e téao
pouco compreendidas em suas origens, sao as maiores representantes

!
no espago da pratica da festa, da simbologia do Fogo. ‘

s

1
[

|
Ja a simbologia da agua & referente a4 sua capacidade de

guardar, de conservar forcas.E pelo liquido,afinal, que a vida se |
transmite e se perpetua, ela & "a comunicacdo,o transporte, o conta
to mégico por exceldncia” (Cascudo:1971:126) . Dotada de poder divino
tio eficaz, a agua possui em certas cerimonias, valores magicos. As
sim,ha a agua do primeiro banho do bebd,a agua da chuva,agua da mor
te de Sio Jodo, do Ano Bom: "nesses momentos,um Anjo roca a pontada
asa na superficie, tornando-a miraculosa" (Cascudo:l97l:128).Afc%eg
ca & antiga e remota aos romanos:"é possivel que.(...)Sao Joao te—&
nha tomado o lugar de AdOnis (...)além da ééta e semelhanca no qgue
se refere aos vasos de trigo e outros vegetais,had outro ponto de
afinidade entre os dois festivais, © pagdo e o cristao:em ambos 2

agua desempenha um papel preeminente“(Frazer,in:O Ramo de Ouro, Cf.

Veiga de Oliveira:1984:168).

Acreditava-se mesmo que a agua era povoada de espiritos
i

. .- .y - . 1

gue levariam OS reflexos ou almas dos gue olhassem sua superficie :

"A imagem reproduzida na agua ou na superficie polid§ dos espelhos

tem uma impressdo de sobrenaturalidade e de mistério. A duplicacao
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parece materializar-se e um "alter ego", onde um outro eu, olha o-:com
panheiro distante no fundo da agua imovel(...) A imagem n'agua &
uma alma disponivel as forcas do Mal. Pode ser mutllada, prisioneirs

transportada, ferida" (Cascudo:1983:107-108).

HA no entanto, uma  interpretacdo crista dos ritos da sim
bologia aquatica que- a associa ao batismo de Jesus, ministrado por
[
o~ - - - ! - -
S. Joao Batista as margens do rio Jordao. Embora no campo das prati-

cas do complexo joanino, a referéencia aquatica mais predominante se

ja a cristd, acreditamos que esta mesma seja referente a cultos e
simbologias anteriores. Camara Cascudo adota um movimento que nos

parece muito proveitoso no processo de interpretacdo do fendmeno fol

cldrico, que consiste em procurar as origens mais remotas dos ritos,
o

pexcebendo’ a sua construcao como um processo cumulativo, onde sao

acrescentados pouco a pouco novas leituras e significantes a ¥itua—

listicas origindrias. Assim, a simbologia agudtica da festa joanina

guardaria um pouco de cada uma destas duas fontes: a grego-romana e

a cristi. £ o que procuraremos perceber na analise das praticas rela

tivas a simbologia aquatica gque veremos mais adiante.

O Ar, a terceira e Gltima grande simbologia, & o espago
da comunicacio dos homens com os seres celegtiais, com deuses e san
tos. Povoado por "seres invisiveis e operantes, intrometendo-se no
quotidiano sociél“ (Cascudo:1971:133), o ar capta sentimentos, pen
samentos, & o espaco fluido, solto, livre, onde circulam miasmas e

bons pressagios.

A - OEspaco da pratica

"Olha pro céu meu amor

vé como ele esta lindo,
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olha pr'aquele balao multicor

gue 1la no céu vai subindo.

Foi numa noite igual a esta,
gue tu me deste o teu coracao,
O céu estava azul 'em festa

pois era noite de Sao Joao

Havia baloes no ar
xote e baiao no salao
E no terreiro o teu olhar

¢ gue incendiou meu coragao”.

L4

Esta cancao, de autoria de Luiz Gonzaga e José Fernandes
é a traducdo poética da vivéncia comum da noite de Sdo Joao, e reve-
la com clareza diversos elementos daquela festa. Como ;e pode perce-
ber, a emocao que perpassa a poesia & essencialmente romantica e a
paixonada. Na noite de Sao Joao, muitos casais se formam, muitas es
perancas de unides futuras se anunciam. Sao Jodo €& tempo de colheita
de fartura. E tempo de exagerar no beber, no comer, enfim é tempo de

festa, e numa festa onde o caradter associativo e fecundativo sao tao

marcantes, a experiéncia afetiva humana nag se dissociaria do contex

i
)

to global da experiéncia.

Esta festa no ehtanto, interpreta a sua maneira o mito
que a inspira. A sensibilidade religiosa, catolica, o respeito ao
Santo, & sua histdria, ao seu passado exemplar s3o também referénci-
as que nb‘nosso-trabalho nao podem ser esquecidas. Se aos poucos a
preocupacio religiosa "oficiai" se perde, isto se deve também a prd

pria "fluidez"da conformacdo do catolicismo brasileiro que, como Vi
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mos, comporta diferentes e diversos niveis de vinculacao e compro-
misso. religioso. No entanto, incrustados no Intimo da sensibfilida
de dos fiéis e das pessoas comuns, o Sao Joao ainda emociona,ainda
permite - como Festa - a ligacdo essencial entre o mito e a ritua-

. . 1
listica ai envolvendo™ -

A festa permanece o espag¢o da socializacao e referen-
ciacdo da religiosidade catdlica, e mais especificamente do fuito
do santo. Assim, os rites mais propriamente vinculados a religiosi
dade oficial, ou melhor dizendo, & uma interpretacdo mais .proxima
da da Igreja Catdlica, quase se perderam nesta historia de séculps.
No entanbﬁpodemos notar que alguns dos elementos desta ritualis
tica se situam ainda num ambito muito proximo desta interpretacgao.

£ o caso, por exemplo, das novenas dedicadas ao santo.

Passemos agora as praticas efetivas da festa. E neste
espaco-que perceberemos como os fendmenos sao reveladores, desta e

doutras relacoes.

No dia 23 de junho, ao cair da tarde, a fogueira é tra
dicionalmente acesa. Encerrada esta etapa do rito, ha sempre um
espaco dedicado as oragoes e novenas ao saﬁ%o, assiﬁ como as lada
inhas, declamadas ou cantadas durante o culto. Ha mesmo ©O registro

de um livro, o "Escudo Admiravel" (Cf, Chianca:1987) no qual cons

tam as novenas dos santos mais conhecidos. Estas, queé como vimos,

ey

1 - Segundo Cascudo(1983) Sao Jodo Batista possui 118 paréquias das quais & pa-

trono.
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sio um ciclo de oracdoes da duracao de nove dias, tradicionalmente

se cumprem, ou seja, terminam, na noite da festa.

Em todas as casas dos devotos, acercados de velas de

cera, la se achavam os oratorios e os tronos, gque descansavam

em
custosas toalhas de crivo, a pequena imagem de Sao Joao" ( Morais
Filho:1979:127). Na sua noite, flores e luzes especiais ornavam.

seu trono, numa homenagem ainda que humilde,sempre fiel.

Assim, as residéncias que possuem um devoto do santo
sempre cpmemoram seu dia de uma maneira especial. Quando podem,

oferecem uma festa onde tudo o que se come e bebe & em quantidade

O milho, alimento de grande importancia na vida brasi
leira,tem diversas utilizacoes.Na festa joanina, "os seus graos
sio alimento, a palha serve para trancados, flores,tecidos e para
mortalha de cigarro de fumo de corda, as %arbas s3o diureticas e
a espiga, além de muitas utilidades artesanais e caseiras,é& ainda
elemento decorativo e simbdlico, aparecendo nos mastros de Santos
como fator propiciatprio de boas colheitas" (Almeida:1965:112).

.

Como base fundamental da culinaria S.Joanina, as comi
das de milho representadas pela pamonha, canjica, bolos de milho,
manguza que entre outros, s3o as grandes vedetes gastronomicas &s_
te periodo. No entanto, a festa joanina nao se resume no ponto de
vista alimentar, ao milho; outras iguarias s3o bastante aprecia -
das, cémo o arroz doce,passocas, bolos pé-de-moleque,cocadas, des
toando da versdo portuguesa que & pouco rica do ponto de vista dss

variedades. (Cf.Veiga de Oliveira:1984).
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No Nordeste do Brasil, bebe-se principalmente a cacha-
ca, bebida destilada da cana-de-agucar, gue, como aguardente, pode
ser consumida pura ou misturada,simplesmente com suco

de fruta ou

ainda em apresentacaes mais elaboradas, como o licor, por exemplo.

Mas para se fazer uma boa festa de Sao Jodo, ndo &€ ne
cessario tanta fartura. Basta que o festeiro acenda sua fogueira
e compartilhe com o santo e sua familia daguela noite. Mesmo por
que a festa de S3o Jodo é essencialmente familiar e doméstica: " a
partir do dia 23 ninguém mais trabalha, vao para casa. Sao Joao &
festa de familia, cimentadora de solidariedade vicinal" (Aratjo:1964
:109. ver ‘tb de Menezes:1990). Em geral, parentes e amigos mais in
timos se reiinem aquele gue oferecera a festa ou centralizara a or
ganizacdo dela. Para indicar publicamente a devogcao ao santo e a
futura festa, o festeiro deverd erguer com alguns dias de antece
déncia diante de sua casa, um mastro, ornado com flores e frutas,
pintado em cores ou simplesmente de branco pois "enfeitado com es

pigas de milho, laranjas e mais frutas,indicava o festejo no sitid'

(Morais Filho:1979:76) % .

E interessante anotarmos agui o registro de Cascudo

(1964) de uma crenga gue envolve a pandeira do santo. Logo que

ela & fincada, levantada, had um momento da tensao inicial no qual

{1 - Para Camara Cascudo(1983) é importante distinguir"Bandeird' de"Estandarté'.
Se a primeira é presa ao mastro pela extremidade, na segunda a imagem re-
presentada fica pendurada no mastro pelo centro. Esta imagem, sempre e
a de S. Joao - crianca, com um cordeirinho no colo. Segundo Cascudo ain-
da, a tradicao da bandeira de S. Joao “provem da bandeira das corporacoes
significando, com sua presenca simbolica, a solidariedade de todo o gru-
po" (Cascudo:1988:101). ‘
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se aquarda a definicao dos ventos, para que se observe para onde e
la vai virar. Se na direcao da casa do festeiro, sorte, bom agouro,
senao, azar. Percebemos assim como o vento, componente da simbolo-

gia do ar & atuante e determinante nesta crencga.

No Sao Joao, reforcando o sentido vicinal e inter-fami-
liar, ha o compadrio da fogueira, verdadeira instituicao que, embo-
ra ni3o possua validade religiosa & socialmente muito forte. Tanto
gue no nordeste do Brasil ha dois tipos de compadrio: o da igreja e
o da fogueira: "o da igreja é aquele gue leva a criancga, o afilhado
para receber o sinal de iniciacao - o batismo na igreja catodlica fg
mana. O de fogueira & o caso em que nao ha crianga a ser batizada

sao apenas compadres, qua passam a tratar-se respeitosamente como

tal". (Aratjo,1964:103).

Os lacos que unem os compadres chegam a ser tao fortes
guanto os que unem irmdos. Também conhecidos como parentes—pelo-co-
racdo (Cf Aratjo:1964:102-103) elas formam uma segunda grande fami-
lia onde & relacdo consanguinea - que a tradicionalmente decisiva -
sao acrescentados novos lacos afetivos.

s

Frazer j& nos falava dos compédres e comadres de Sao
Jodo que ele interpretou como conexao das oferendas dos Jardins de
Adonis sicilianog "faziam parte do ritual dos velhos cultos natura-
listicos semitas de Addonis e Tamuz (..)[quandd pa¥es de. rapazes e dera
parigas tornavam-se compadres e comadres de S. Joao, arrancando ca
da qual, nesse dia, um cabelo da sua cabeca, amarrando-os em segui-
da de mbdo a formarem um laco, que atiravam ao ar ou:trocavam entre
si por cima de um caco de barro, partiﬁdg depois este em dois peda-

cos, que guardavam para toda a vida (...) [Depois, ja no contexto
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da tradicio portuguesa, vemos] na praca publica, onde toda a gente
se juntava, ardia uma grande fogueira; aqueles gue queriam tornar-
-se "compadres" e "~omadres" do Sao Joao, colocavam~-se cada gual
do seu lado da fogueira, segurando as pontas de um pau gue passa -
vam trés vezes pelo fogo, de modo que as chamas lhes lambessem as
maos: e assim selavam o seu compadrio festivo, enguanto a festa

continuava, com musica e danca, pela noite afora" (Veiga de Oliveil

ra:1984:167-168).

E interessante observar como o ritual do compadrio, de
sua origem descrita por Frazer, passando pela tradicao portuguesa,
nio perde as suas caracteristicas principais. No Brasil, se o des
crevemos também pela sua celebracao, ele consiste em que os compa-
dres e comadres saltem a fogueira trés vezes em cruz, repetindo a

estrofe: "S3o Jodo mandou/Sao Pedro confirmou/Vamo ser compadre /

gue Sao Joao mandou".

"0 costume brasileiro pode pois ter bebido a sua ori-
gem na pratica portuguesa, como ponto de partida para a assimila -
cdo do costume italiano descrito por Frazer, que seguidamente o
veio completar (...) ele possui para nds o interesse notavel dere
presentar a assimilacdo por uma pratica dd‘tipo de que esta na ba
se dos "compare e comar@ di S. Giovanni" de Ozierigue parecem ape-
nas apontar uma remota significacao de fecundidade, muito diluida,
do sentido patriarcal de protquiogyacompadrio portugués qualifica
do, e de muitas das nossas formas sociais tradicionais, transfor -
mando esses compadres, em outros lugares apenas festivo, em pesso-
as liqadas por lacos especiais de solidariedade e estima mutua e
eficiente, que uma cerimonia objectiva tofﬁa obrigatdorfos" (Veiga

de 0liveira:1984:168-169).
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No campo da sensibilidade artistica, temos a misica e
a danca como os principais elementos de expressao, sempre associa-
dos. EFmbora nao sejam exclusivas do ciclo joanino, duas dangas, a
. Ouadrilha e o Baiao sempre ocorrem nele. Quando falamos em baiao
ou quadrilhas é importante ressaltar que ambas sempre sao acompa -
!
v nhadas de uma forma musical especifica, caracteristicdfde cada uma.
-« No entanto, tanto o Baido guanto a Quadrilha tém'origéns e ocupam

momentos muito diferentes também, na festa.

O Baiso & a danca e o ritmo que vai caracterizar os

bailes populares: "Ja em 1842 falava-se no Baiano ou Baiao, difun-

dido no Nordeste brasileiro e muito em voga no século XIX" (Giffo-
ni:1964:65). Inicialmente dancado nas r?das elegantes, passou a
ser depois mal visto, até gue em 1946 ele alcanca reconhecimento

nacionai com Humberto Teixeira e Luiz Gonzaga. Estes o estilizaram
estendendo-o além das fronteiras regionais, alcang¢ando 0 sucesso

e reconhecimento de todo o Brasil(CF Giffoni:1964).

Os instrumentos musicais e o ritmo basico, porem se

mantiveram: sanfona, triangulo e zabumba, numa marcagao precisa

. que pode vir acompanhada de uma letra, ou apenas instrumental. No
salio onde & executado, os pares de casais,se acotovelam, fazendo

. suas execucoes na maioria das vezes muito simples. De origem muito
antiga, até hoje o Baiao faz sucesso e, em época junina &€ a musi-

ca/danca mais freqgliente.

Porém, ha também a Quadrilha, que & praticamente exclu
. siva do ci¢to junino (S.Antonio, S. Pedro e S. Joao) . De origem

. . < . ok . .
francesa, as quadrilhas abriam os baileés da corte na Europa. Surgi

da em Paris, no século XVIII, a "guadrilha" possuia um evidente ca
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rater aristocratico, mesmo apds chegar ao Brasil 1. Mesmo nas fes-
tas de S&o Jodo de hoje, seu momento & sempre solene, especial "de
rivada da Contradanse Ffancaise", que por sua vez & uma adaptacado

de "Country danse", inglesa, introduzida na Franca", (Giffoni:1964
:214), a guadrilha tem como principal caracteristica a disposicao

dos dancadores, na qual os pares estdo diépdstOSfMa‘forma de um
guadrado.

Introduzida no Brasil na época de Regéncia (sec.XIX )
por Milliet e Cavalier, considerados "pais das quadrilhas", elas
foram efusivamente acolhidas nos salles aristocraticos. Depois, fo
ram igualmente bem recebidas pelas camadas populares =~ "“gué .Ihe
~tré&nsformou as figuras ou lhe anexou,novas, assim como fez com sua
milsica e seus comandos" (Giffoni:1964:214). Dirigida por um .ﬁﬁico
individuo (o marcador de quadrilha), ela é toda organziada para a
execucdo de figuras especificas que si3o orquestradas ppr este "mar
cador", resultahdd assim numa espirituosa versao do francés apor-
tuguezado, no qual suas ordens se denominam: anevanti, anarrié °,

batance...

Nos bailes de Sao Joao, muito animados, danga-se de
"dez a doze horas consecutivas e a quaée totalidade dos convidados
figura em todas as contradancas" (Cascudo:1983 b:569). Os misicos ,
quase sempre se esgotam fisicamente nestas noites, mas valia a pe
na: "Ao lado do instinto ludico,, poderoso e invisivel, resiste ain
da o espirito religioso gue os obrigava a nao parar, nido interrom-
per, nio terminar em pouco tempo uma oblagdo aos deuses, ciosos do

protocolo" (Cascudo:1983 b:569).

1 -"ao que consta, no ultimo baile solene do Paco (1852) foram dancgadas vinte

Quadrilhas" (GRffoni:1964:215)
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Ao lado deste carater ritual, gue se ajnda persiste o-
corre forma inconsciente, ha a possibilidade que a danca oferece
de constituiciao de novos pares, de alargamento do circulo domésti-
co, "na medida em gue proporciona condicoes de uma ultrapasagem da
esfera familiar, aue deve ser negada, para dque com a constitulcao
de outro nucleo se reproduza O grupo social(...) a danca represen

ta uma daquelas situacoes culturais em que a exlbicao sexual ocor-

re e a selecdo & encorajadora” (Prado:1977:83-84). Isto resulta na
quele carater de licenciosidade caracteristica nao apenas da festa
de S3o Joao, mas da Festa em geral. "Ela [a Festa) & o tempo em
que o distante vira proximo tanto no sentido espacial quanto no
humano, pois além de reavivar lacos antigos, ela produz novas ali

ancas".(Prado:1977:83).1

ey

1
t

i

£ inserido nesse contexto de sensibilidade religiosa,
artistica e ludica, gque a festa joanina se revela em trés grandés:
complexos de praticas relativos as simbologias do cosmos nela re
correntes, e que ja tivemos oportunidade de expor. Assim, o Fogo,
a Agqua. e o Ar sac-elementos que expressam formas especifi -
cas de reverenciar o santo casamenteiro e a data de seu nascimenta

|

As praticas relativas a simbologia do Ar,  embora nao
sejam majoritarias sdo extremamente recorrentes. Ja vimos a bandei
ra do santo que; 1evantada no mastro conforme a direcdo do primei-

ro vento que sopra, pode representar bom ou mau agouro para o futu

Xo.

1 - Cascudo registra ainda uma danca do cict6é joanino, a capelinha. Edborappare-
ca de origem portuguesa n3o ha registro dela entre os portugueses: "Capeli -
nha de melao, & de Sao Joao, e de cravo, é-de-rosa & de manjericao"( Cf Cas

cudo:1988) .
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| A sequnda pratica e mais conhecida & o balao. Apesar de
documentados emquase todos os trabalhog folcloricos referentes a

festa de S3o Jodo, ndo foi possivel encontrar uma sO tentativa de

explicacao de suas origens ou de sua historia. "Sem duvida, sua
procedéncia & um tema bastante controvertido. Embora haja guase con
cordiancia entre os baloeiros (...) de gque herdamos esta tradiicao
dos portugueses, alguns acham que a procedéncia original e dos a

rabes, ou de algum povo oriental, e outros acreditam que os precus-
sores sejam os fenicios, a outros ainda os chineses, neste caso ha
ainda referéncia & Marco Polo." (Carneiro,1986:19).

!

De fato, os depoimentos dos baloeiros que a autora re
colhe s3o por demais divergentes quanto & sua origem, para gue pos
samos afirmar, com seguranca,que ela & de fato.Também nao encontrei
nos reqgistros folcloricos qualguer referéncta a tradicao portuguesa
que os entrevistados da antropologa  Sandra Carneiro concordam en
afirmar. O que pode ter se dado & um processo de associacao de um
antigo. culto de origem desconhecida para nds, com a festa joanina.
No entanto, na simbologia maior do ar e no contexto da festa de
S3o Jodo, o balio pode ser identificado como um elemento - medilador

na ligacdo entre o crente e o santo.

Assim,as rezas e os pedidos (...) "sobem" melhor gquan-
do ha um sinal visivel de comunicacdo com o altoj- algo que crista-
lize essa ligac3o". (Da Matta:1989:111). E tanto e simbolicamente e
ficaz- que, ao soltar o balaoj; convém que se faca um pedido qual
guer ao santo. Ascendendo devido a combustao de oxigenio em seu ig
terior, és baldes estio sempre sujeitos a se queimarem nesta subida
Funcionando como pressagio, a queima ou nao do balao indica a possi

bilidade afirmativa ou negativa do desejo ser atendido pelo san*o.
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Ja no contexto das praticas relativas & simbologia da
Agua, & bhastante comum na madrugada de* Sao Jodo os banhos coleti -
vos. Grandes arupos de homens e mulheres iam se banhar nas aguas
de rios, acudes, lagos, cantando "Senhor Sao Joao/Eu vou me lavar/
e as minhas mazelas/no rio deixar", a na volta": "Senhor S3ao Joao

/eu 432 me lavei/E minhas mazelas/no rio deixei."

Referenciados no mito de Adonis e na interpretacaocris
ta do batismo de Jesus,as aguas possuiriam poderes purificatérios.
Mas ela também exerce medo, provoca respeito: se na noite de Sao
Joao, ao banhar-se, o crente nao vir seu rosto refletido nas aguas
paradas, & sinal de gue nao vivera até a festa seguinte. £ impos-
sivel j3 ndo associar esta pratica com avﬁimbologia de Alter Ego
das profundezas aquaticas Jja exposto neste trabalho a partir de
Cascudo(1983). Pela sua proOpria natureza, porém, a agua & fluida :

da e recebe, purifica e & purificada. £ este Gltimo movimento gque

ocorre quando se submete a imagem do santo ao banho também.

De heranca arabe(Cf Araijo:1964), as ablucdes e asper-
cOes ao santo daria também as aguas, virtudes milagrosas. No Nor
te do pais, ao banhos sao acrescentadas as ervas aromaticas, donde

- . 1
a expressao Ranho-de-cheiro.

1 - £ importante nao confundir o banho do santo com o "afogamento" da imagem.
‘Nesta dltima pratica, o qué se verifica € um dos processos em que se objeti
va contrariar o santo, castigid-lo mesmo, para forca-lo a atender um pedido
do fiel até entao nao correspondido. Esta é uma das praticas na qual a rela

cao fiel santo e direta, pessoal, sem intermedio de entidades ou «bbhje-

tos mediadores.
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Ao terceiro e mais rico complexo simbolico das festas
joaninas, acrescentaremos duas praticas: a da fogueira e dos fogos.
Ambos no entanto, nao podem ser dissociados, visto que correspondem

a mesma simbologia i’ a do Fogo.

Como ja vimos, logo que o sol se poe, na véspera do ani
versirio de Sao Joao, a fogueira €& acesa. De formas variadas;quadra-
das, retangulares, grandes ou pequenas, elas Sao sempre acésas peilo
dono da casa, o festeiro, devoto do santo. Assim, para sua constru-
c30, utiliza-se diversos tipos de madeira. No entanto, ha restri-
cdo ao Cedro e a Carnauba: "Estas duas madeiras, bem como as ramas
da videiri nao sdo queimadas: de cedro dizem ser a cruz de Cristo;
ha uma lenda que relata ter Nossa Senhora se escondido numa acecro-
pia guando da fuga para o Egito; a videira da uva, uva que faz o)

vinho, vinho simbolo do sangue de Cristo" (Araﬁjo:l964:99)l-

Além do compadrio ao qual ja nos referimos, ha o regis-
tro de outra pratica bastante recorrente a beira da fogueira: "No
interior da Bahia, Piaui, Goids, sem assisténcia eclesiastica a vol
ta de 1912, casavam-se formalmente ao pe da fogueira, com palavras
de preceito, e o casal ia viver junto, reconhecido regular e legiti
mo para todos os efeitos de convivéncia" (CA scudo:1971:139-140) . A
1ids, representando a vida simbdolica, a chama & também sinonimo de

arrebatamento, urgéncia amorosa, “"correlata & da energia, do impeto

1 - Embora muitos momentos importantes da festa se deem em tormo da fogueira, é
preciso excluir, como bem adverte Cascudo(1988), que a fogueira temha fun-

cao de aquecer, mesmo porque a festa se desenrola dentro de casa, -enquanto

as fogueiras ficam nos patios.
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sexual. Quando se diz que uma criatura é fogosa ou tem fogo, ja se

sabe que é ardente e sensual (...) [assim], pular fogueira ou dan
car em torno dela facilita o casamento e assegura proles numerosas”

(Almeida:1965:151) .

Ha também a préticé a qual ja nos referimos rapidamente,
qual seja a de passar sobre a brasa da fogueira com os pés descal -
cos. ACredita-se que, apds a meia noite da véspera ou seja, no dga
do santo, a brasa nao gueima os pés do crente. Mas & preciso ter

muita fé, para que ndo ocorram gueimaduras.

Cascudo (1983) identifica a origem desta pratica com os
cultos a Ferdonia, uma das deusas da colheita e de distribuicao das
safras na regiio central da Italia. Citando Frazer, Cascudo locali-
za esta pratica, situada no santuario da deusa, no qual certos ho
mens andavam descalcos sobre brasas ardentes: "Atravessar o fogo

passing tlrough the Fire,ou marchar sobre as brasas, Fire walk, a

cerimdénia propiciatdria para conservacao e retencao da energia vita
lizadora, do elemento vivificante e procriador, do principio arden-
te, Sol, Vida, Semente" (Cascudo:1983:83). Embora Cascudo nao creia
que haja na tradicdo do nordeste brasileiro de passar sobre foguei-
ras, uma relacgiao com o rito primitivo da préﬁessa, sabemos que ca
minhar sobre as brasas e nao se gueimar nao & tanto prova de valen-

tia, quanto de pureza, oOs que conseguem sao respeitados e admirados

pelo poder de sua fé.

Ja os fogos de artificio, desde o sec.XVII constituem -

-se num indispensavel complemento das festividades religiosasno Bra

~sil“(Cascudo:l988:334). Sdo portanto de presenca indiscutivel e

prestigiosa na cultura popular do Brasil. Vindas da China, divulga-
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ram-se Dha Furopa e, pelos portugueses chegaram 2o Brasil. Nas

festas joaninas,os fogos ja foram tdo assimilados pela tradicao portu

guesas que sao elemento marcante na festa: rojoes, buscapes, cra

(1)

veires, estrelinhas, chuveiros, pistoles, fogquetes, bombas, enfim,

uma diversidade enorme. Podemos no entanto percebe-los como compo-

nentes do complexo do fogo, o maior dentre todos oS envolvidos na

festa.

Se nossa preocupacao aquifoi a deenglobar os elementos
da festa em grandes complexos simbOlicos, a partir da leitura do
texto folclorico, isto se deu para que nos aproximassemos da  ver

830 popular da festa, que nos interessa sobremaneira na percepgao

ritual do mito de Sao Joao Batista.

w1

Assim, procuramos . destacar os elementosda festivida-
de em niveis cosmoldgicos distintos, a fim apenas de sistematizar
nosso trabalho e facilitar uma compreensao o mais aproximada pos
sivel da interpretacao do ritual. Deste modo, a festa pdde ser
resumida como "uma noite em que,directamente ou, pela virtude das
aguas, do fogo e das plantas(...) ou ainda por meio de palavras ,
praticas, encantamentosou actos sacramentais, especificos e efica-
zes apenas nessa ocasiao, se revelam ou mahifestam potencialidades
divinatdrias € seres e forcas invisfveis, benéficas ou maléficas ,
que ora circulam pelo ar (...) ora se encontram ocultos e escondi-
dos no seio da terra(...) ora existem em ¢Ftado latente(...) favo-

¢
raveis a fecundidade q? ao casamento, a spude, a felicidade ou ao

1
amor" (Veiga de Oliveira: 1984ﬂ131). ‘

it
1 -
£ este mesmo o aspecto fundamental da festa: a forma

cdo de novas familias, geracdo de novos descendentes, a fusao de



142

+

vinculos entre vizinhos,a aproximacao entre os apaixonados, os roman

ces, a paixao. £ nesta ordem basica de associacbes que a festa de

S3o JoAo se insere no imaginario e na sensibilidade popular. Talvez

por isso mesmo, por comportar tantos vinculos positivos, construti-

vos e desejados, S3o Joao seja o santo mais querido e venerado no

Nordeste do Brasil
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CONSIDERACOES FINAIS

Por se tratar de uma tentativa de aproximacao do mito de
S&o0 Jodo Batista, nosso trabalho nao possui senao este objetivo
principal. Procurando a forma como ele se expressa em duas narrati-

vas distintas, pudemos ent3o apreendé-lo a partir de complexos sim

bolicos diferentes.

Assim, Jod3o Batista & profeta, €& precursor de Jesus Cris

to, & ascético, mas é também brincalh3o, bonachdo, casamenteiro
i —~
menino. Dols que sao um.

!

o

Recebida pela forga da tradicdo crista, a versao biblica
apresentada na primeira parte deste trabalho & a expressao maior
daquele primeiroc S3o Jodo. O santo cristao foi pouco a pouco absor-
vido em contextos religiosos e cosmoldogicos diversos dentro dos con
textos culturais ocidentais, dal as interpretacoes posteriores
deste inico mito acrescentarem aquela historia suas proprias
visdes de mundo. O resultado final & um produto cultural enriqueci-
do e modificado, mas nao radicalmente transformado.

.

A versao folclérica do mito gue chega até nos ja revela
a preocupaciao em seguir seu percurso até suas origens, a fim de
ultrapassar os limites da constata¢do e da descricdo, e & isso que
Camara Cascudo o faz em sua obra, com brilhante sensibilidade. No
entanto, a festa em comemoracao a Sao Joao Batista aqui apresentada
€ muito mais umé forma local (ou regional) de elaboracao da tradi
cdo matriz (a biblica), que pode ainda ser orientada por outras

fontes. O que dizer da importdncia da tradicdo greco-yomana, tao
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bem salientada por Cascudo, guanto a& constituicd3c das principais pra

ticas da noite da festa?

Algumas questOes se colocaram de modo especial para nos

como a completa auséncia nos textos da tradicdo folclérica guanto as
origens ou fontes de inspiracdo do Balao, elemento tdo presente, fun

damental e caracteristico mesmo da festa. Se nosso trabalho nao se

propos a dissolver esta guestao, ao menos anotemos esta tao sentida

ausencia.

A instituic3o do compadrio na sua dupla forma (a de batis-
£
mo e a de fogueira) nos leva a pensar na presenga de um culto ja
desaparecido da memoria e do discurso dos agentes daguela pratica,na

qual o fogo desempenharia um papel iniciatorio de importancia seme

lhante aoda agua no batismo catolico.

Como podemos ver , nosso trabalho mais .suscita questoes

que se propoe a resolver, provavelmente pela propria natureza do me
todo que nos orientou, © qual admite O processo constante de aproxi-

macao e distanciamento, proprio do célebre circulo hermenéutico. Pa

ra alguns, o nao solucionamento destas e de outras questoes pode re

. . . - -
velar uma incapacidade do pesquisador em compreender o fenomeno. No

entanto, consideramos que o desvelamento sucessivo do fenomeno reve-

la .ainda mais a sua magnitude, e nossa conseqgliente finitude frente

a ele.

Mas nio seria por este aparente impasse que abdicariamos
do nosso proposito de compreender e interpretar as versoes nas guais
se constrdi a figura de Jodo Batista, e € por issO  que procuramos

neste trabalho oferecer ao leitor as nossas impressoes sobre aquele

mito.
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Esta tentativa de aproximacao pretende assim, lancar no-

vas possibilidades de interpretac¢ao agueles que posteriormente se

propuserem a compreendé-lo. Se pudermos com O presente trabalho a

Vv

- juda-los nesta tarefa, entdo estaremos satisfeitos.

R T
R
*
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