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Devocao e diversao:
Expressdes contemporaneas
de festas e santos catoélicos

Luciana Chiancat

Resumo

De origem européia, a festa junina recuperou no Brasil a sua expres-
sdo de festa laica e popular, mesmo com a influéncia da Igreja Cato-
lica desde sua coloniza¢do no século XVI. Ligada ao poder coerci-
tivo do Estado, a Igreja catdlica ndo aniquilou experiéncias religiosas
cotidianas e muito particulares aos fiéis. Em Natal (RN), cidade do
Nordeste, percebemos como alguns rituais contemporaneos de ori-
gem eclesiastica foram ressignificados pelas culturas locais, gerando
tradicOes particulares da festa que se exprimem de modo solene ou
jocoso, mas revelando sempre a presenca dessa religiosidade nas
praticas festivas e quotidianas dos citadinos.
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Abstract

The Brazilian tradition of celebrations in honor of Catholic saints
during the month of June (S&o Jodo) has recovered its secular and
popular tradition, even under the influence of the Catholic Church
since the colonization beginning in the XVI century. Although
associated with the coercive power of the Nation, the Catholic
Church hasn’t annihilated the peculiar daily lives’ religious experi-
ences of the population. In Natal (Rio Grande do Norte state), it is
possible to realize how some contemporary rituals with ecclesiastic
origin were re-signified by the local culture. It has generated par-
ticular traditions which are expressed in a solemn or playful fashion,
revealing the presence of this religiosity in the festive practices of
the daily lives of the population.

Key words: June festivals, Sdo Jodo, Catholicism, ritual, urban
sociability.

Para os fins desse artigo? apresentaremos as comemoragdes religio-
sas relativas ao S&o Jodo (ou ciclo junino) brasileiro que se inicia na
véspera do dia de santo Antonio (12 de junho) e se estende até o dia 29
do mesmo més (dia de sdo Pedro). O séo Jodo é festejado nos dias 23 e
24, véspera de e dia do santo®. Sabemos que as festas catolicas foram
trazidas ao Brasil ainda no século XVI pelos padres jesuitas como o frei
Ferndo Cardim (1584) e que a sua aceitacdo foi imediata pelo conteudo
estético dos fogos e fogueiras.

Entretanto, como salientou Lima (1961:18), um outro aspecto viabi-
lizou a sua ampla aceitacdo pela populacédo brasileira; “O S8o Jodo é,

2 Esse artigo se origina de uma pesquisa realizada em 2001 sobre a festa aos santos
catdlicos de junho em Natal e que forneceu subsidios para uma tese de douto-
rado defendida na Universite Bordeaux 2 em 2004,

% A perspectiva adotada nesse artigo é etnoldgica, pois privilegia a analise dos
dados etnograficos extraidos de uma pesquisa de campo que compreendeu
observacdo direta e também pesquisa historica (seculo XX) e da memoria local,
em Natal (RN) Brasil, no ano de 2001.
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particularmente entre nés, uma festa do lar, da casa, da familia. E uma
boa ocasido de reunir a familia e 0s amigos mais proximos: nesse aspecto
ela possui uma funcédo sexual bem definida”. C. Cascudo (1988:404-6)
também afirma que “a fogueira acesa diante de cada residéncia ¢ uma
responsabilidade familiar”, e que essa festa é celebrada “com abundancia
de alimentos, musicas, dancas, bebidas e uma tendéncia sexual marcada
nas comemorag0es populares”.

Assim, o S3o0 Jodo é uma festa coletiva na qual uma comunidade
estreita sua identidade através de simbolos e praticas que reafirmam este
pertencimento. A dimenséo e a extensdo da rede social € 0 que garante o
sucesso da festa. Esse aspecto grupal e identitario é o elemento que per-
mite que essa festa seja considerada por muitos migrantes residentes nas
grandes cidades como a ocasido para um retorno as suas localidades de
origem* a tal ponto gque quando se aproxima o Séo Jodo “alguns trabalha-
dores preferem se demitir a ter recusados alguns dias de férias” segundo
Morice (1993).

Em Natal, até 2006, as festas do ciclo junino sdo postuladas por
diversas instituicbes sociais de conotagdo religiosa, como 0 noivado,
casamento e compadrio, ‘civilizado’ a sexualidade e a paixdo amorosa,
constantes dessa festa de unido e associacéo.

Observaremos aqui como essas festas religiosas foram ressignifi-
cadas pelos seus atores ao longo do século XX na cidade de Natal, e
como até o presente a sua expansao envolve uma religiosidade catolica
amplamente difundida e partilhada numa sociabilidade cotidiana funda-
mentada nos vinculos familiares e vicinais. Embora as autoridades ecle-
sigsticas locais emitam freqUentemente restricdes ao modo de festejar
local, pode-se perceber que para seus atores ndo existe tensdo entre a
experiéncia festiva eclesiastica/oficial e laica, sendo ambas acionadas em
contextos especificos. Assim, o calendario festivo dedicado aos santos é
marcado por momentos alternados de devocéo e diversdo, com predo-
minancia circunstancial de um ou outro aspecto conforme 0 momento
historico e a experiéncia pessoal de cada ator/situagdo, como veremos a

* Varios autores discutem essa questdo, em geral acesséria. Ver Chianca (2006),
Estrela (1998), Menezes et al. (1990), Morice (1993), Rigamonte (1999), Santana
(1998), Souza (1980).
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seguir. Ao invés de exprimir um paradoxo, essa dualidade é presente ao
longo da historia dessa festa, como sera explicitado a seguir.

Festa e liturgia junina em Natal no século XX

Nesta cidade desde o inicio do século XX as festas juninas eram
fortemente pontuadas pelos rituais oficiais da Igreja catélica, como revela
a presenca de temas religiosos na imprensa local. Nestes artigos se dis-
cutia o significado religioso das celebracdes correntes nesse periodo,
sendo as historiografias dos santos (suas historias exemplares) um dos
temas mais presentes. O principal jornal diario daquela época, - a
Republica — revela como a Igreja catélica tinha um papel importante no
seio da dindmica sociocultural da cidade.

Entre 1900 e 1920° os trés santos de junho (Sdo Jodo, Santo Anto-
nio e S&o Pedro) eram festejados com missas e procissdes, que louvavam
0 santo Antonio nos dois bairros da cidade, ou seja, Cidade Alta e
Ribeira. Este ultimo e o sdo Jodo eram ruidosamente celebrados com
missas, novenas € procissdo, esta Ultima saindo da Igreja do Rosario®.
Apenas Sdo Pedro era festejado de modo mais discreto, aparecendo
pouco ou quase nada na imprensa.

Mas as festas juninas de entdo ndo se limitavam aos rituais oficiais
catolicos: durante esse periodo certos servigcos da cidade feriavam por
causa da festa, como o jornal ele mesmo, que suspendia duas edi¢Oes dos
dias 13 e 23 de junho. A festa profana acontecia também em paralelo a
festa oficial da Igreja e ocupando espacgos sociais diferentes. Era fre-
quente que os fiéis passassem desta Gltima a primeira, logo que termina-
vam os oficios. A festa também profana era celebrada, entdo, como um
momento de sociabilidade familiar e vicinal, ou seja, nas imediagdes e
residéncias e ultrapassando o espa¢co domestico, indo ocupar as ruas da
cidade que, como salienta Martin (1998:348-9) nessa época “ne dispo-

> Os anos de 1919 e 1927 ndo puderam ser cobertos por nossa pesquisa, por causa

de uma lacuna nos arquivos de imprensa do Arquivo Publico Estadual e no
Instituto Histérico Geografico do Rio Grande do Norte.

® AR: 26/06/1900. Os jornais locais serdo citados por suas iniciais. AR significa A
Repablica, TN é o Tribuna do Norte e DN € o Diario de Natal.
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saient pas d’espace intermédiaire entre le privé et le public. Le chemin
d"acces (calcada) n’était qu’une extension de la maison autant qu’un lieu
privilégié des relations informelles”. Ruas e calcadas eram o espaco de
uma sociabilidade festiva convivial que acontecia primordialmente ‘fora
de casa’.

A religiosidade local se exprimia também através de uma forma lite-
raria bastante corrente no inicio do século XX, os almanaques. Esta lite-
ratura particular pouco praticada nos dias de hoje veiculava textos aces-
siveis as familias letradas da cidade, sugerindo por ocasido da festa alguns
titulos que testemunhavam suas ligacdes com a festa, através da evocacao
de sua periodicidade (“A Estrella de Junho™) ou do alimento de base da
festa (“A Espiga” — de milho)’. Os almanaques também eram conheci-
dos como revistas ‘da sorte’, pois eram redigidas de modo a satisfazer a
demanda propria das festas de Santo Antonio e S&o Jodo (namoros, noi-
vados e casamentos)®. Assim eles traziam ditados, curiosidades meteoro-
|0gicas e astroldgicas, jogos, prosa e poesia nos quais 0s amores e a ferti-
lidade davam a tonica, tal qual revela o quotidiano local A Republica
(21/05/1905):

Casarei? — Seréas feliz no futuro, dentro em breve casaras/ e o teu
marido asseguro/ te amara cada vez mais/ disseram-me teus
vizinhos/ e teu primo Possidénio/ que, com medo dos sobrinhos/
amarraste o Santo Antonio.

Esse versinho se refere a pratica conhecida ainda em nossos dias de
iImpor castigos fisicos ao santo Antonio, 0 qual nesse caso foi amarrado.
Esse costume parte da crenca de que o santo ‘achador’ pode ajudar as

" Editada em Recife pelo Diario de Pernambuco. O milho verde é o alimento tipico

deste periodo festivo constituindo hoje um dos seus simbolos.

& Dos anos 1920 a 19401 circulavam no meio ‘letrado’ e culto de Natal as dltimas

publicacdes do tipo ‘almanaque’, sendo que A canjica e Milho Verde substituiram
as antigas A Espiga e Estrella de Junho. Recheadas de poemas, adivinhacGes de
casamento e temas ligados a fecundidade, elas se dirigiam a um publico essencial-
mente feminino e jovem (além de solteiro). Segundo Mello Morais Filho (1843),
tais publicacGes eram bastante consumidas no final do século XIX e vérias sdo
citadas em sua obra, como O oraculo das damas, Os dados da fortuna e A Roda do
Destino.
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donzelas a encontrar um pretendente ao casamento e testemunham da
relacdo pessoal e jocosa entre homens e santos, caracteristica do catoli-
cismo popular brasileiro®.

As festas aos trés santos de junho cresceram em importancia em
Natal durante as décadas seguintes, ultrapassando os lugares de culto
tradicional e alcangando a ruas, nas quais as procissoes se tornavam
acontecimentos cada vez mais importantes. Nos anos 30, além dos
rituais religiosos voltados ao santo Antonio, ja conhecido em 1934 como
‘santo casamenteiro’, a Igreja se engaja em festas caritativas'®. Para S&o
Jodo Batista se celebravam triduos™, missa € uma procissdo com a ban-
deira do santo nas ruas dos bairros tradicionais: Cidade Alta e Ribeira.
Ao0s poucos 0 S&o Jodo passa a designar o conjunto do ciclo junino®,
que vai se chamar “festas de Sdo Jodo”.

Enquanto a festa junina se revestia de um carater cada vez mais
ladico, sobretudo a partir dos anos 1940, a Igreja catolica assistia impo-
tente a queda de seu poder de mobilizacdo neste periodo. Na imprensa,
0s artigos sobre a vida dos santos e sobre o sentido religioso das cele-
bracdes populares cairam em frequéncia e chegaram e desaparecer.
Nesse periodo, as Unicas reportagens que se referiam aos eventos litar-
gicos se limitavam a assinala-los de modo respeitoso, mas descompro-
metido, revelando uma mudanca radical das relagbes entre a imprensa e
clero catdlico local. Paralela a urbanizacéo da cidade, a identificagdo cres-
cente da festa com o ‘universo rural’ e as transformacdes da tradicdo
festiva citadina ocorrida nas Ultimas décadas desgastaram a associacéo
frequente do século XX entre a festa e os santos catélicos Antonio, Jodo
e Pedro.

¥ Sobre 0 assunto, ver Freyre (1933).

1 Podem-se destacar, entre elas, as celebragdes do aniversario de 700 anos da
morte do santo em 1931.

1 Um triduo é uma seqiiéncia de oracdes que se repetem por trés dias consecu-
tivos.

12 Essa nocéo de ciclo é retomada de Van Gennep (1949) como um conjunto de
cerimdnias que “ocorrem durante periodos mais ou menos longos e correspon-
dem mais ou menos a estacGes [...] embora em alguns lugares se constate uma
convergéncia dessas cerimbnias e dos santos especificamente pastoris”. (Van
Gennep 1999:707)
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Se o ludico consistia no elemento central da adeséo popular, a Igreja
ndo tardou a perceber que ele também poderia ser uma perspectiva de
recuperacdo da sua influéncia. Assim ela investiu nas festas nos 1940 a
1960, quando as pardquias citadinas promoveram suas festas nos patios
das igrejas em seguida as celebracdes liturgicas, reunindo fiéis, familiares,
curiosos e convidados®. A laicizacdo crescente dos santos de junho tam-
bém pode ser percebida pelo sucesso vertiginoso que Santo Antdnio
conquistou como ‘santo casamenteiro’. Se esse é um dos seus atributos
populares mais antigos e remonta a tradicdo portuguesa, 0 santo se tor-
nou também um promotor do comércio em Natal, atraves da sua identi-
ficacdo com o “dia dos namorados”. No seu dia, 0s casais trocam pro-
messas de casamento e juras de amor, mas também aliangas, presentes e
outros bens materiais que aquecem as vendas. Refor¢ando essa associa-
¢éo, alguns jornalistas retomam antigas formulas da tradicdo popular que
elegeu esse santo como padroeiro das mocas solteiras e republicam arti-
gos retomando o estilo dos almanaques.

Em 1944 e 1946, a Igreja de Santo Antonio seguia 0 modelo da
quermesse, combinando novenas, missas, procissdes e barracas* numa
mesma programacao. Nesses stands comerciais o comércio informal pro-
punha alimentos, artigos religiosos e festivos que compunham uma
sociabilidade convival acrescida de um beneficio financeiro. A adocéo
desse modelo com barracas permitiu também alguma independéncia
financeira as paroquias, que entraram definitivamente no universo
comercial que caracterizara a festa a partir de entdo. Nesse periodo, o
sentido popular e familiar da festa recuperou sua importancia, e a religio-
sidade se reafirmou como uma de suas referéncias fundadoras: foi assim
que muitos fiéis se reaproximavam da Igreja catélica, vindo dividir seu
tempo festivo entre diversdo e liturgia.

Até os anos 1980 a Igreja seguiu sua férmula de quermesse numa
relacdo tensa entre padres e organizadores de outras festas populares sem
vinculos com a Igreja, que eram consideradas excessivamente ‘munda-
nas’ pelos primeiros. Ora, embora as festas de quermesse reunissem uma

3 Como diante da Igreja de Sdo Jodo em Lagoa Seca, em 1941.

4 Barracas sdo pequenos stands de vendas de produtos diversos, muito presentes
nas festas populares e nos quais sdo comercializados alimentos, bebidas, fogos de
artificio, roupas, artigos religiosos, etc.
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boa parcela de fiéis, sua capacidade de congregacdo ndo Se equiparava a
das festas unicamente laicas. O unico evento litirgico que atraia uma
grande afluéncia de pessoas era a procissao de barcos em homenagem a
S&o Pedro no rio Potengi, de tal modo que de 1986 a 1989 o seu dia foi
decretado feriado (ou semi-feriado) na funcdo pulblica municipal®™. A
paroquia de sdo Pedro organizava ainda seus oficios litrgicos asso-
ciando-os a sua quermesse com barracas, apresentacdo de quadrilhas®,
sorteios, parque de diversdes e pescaria®’.

Santo Anténio havia entdo perdido uma parte de seus fiéis e man-
tinha pouco espago na imprensa para a divulgacdo dos eventos religiosos
em sua homenagem, sendo mais um sinénimo de “festa dos namorados”
que de celebracéo litdrgica. Mais que uma evocacéo religiosa, S&o Jodo se
tornou um sinénimo do ciclo festivo e uma festa laica em homenagem
ao interior na capital Natal.

Com a expansédo dos arraiais ao longo dos anos 1990 e até 2001%, a
participacdo crescente da Prefeitura e dos investidores privados nas
festas populares, o aspecto religioso do S&do Jodo poOde resistir gracas ao
relativo sucesso das quermesses da Igreja: assim o culto aos santos no
més de junho resistiu paralelamente aos arraiais laicos, publicidades,
comércio e concursos diversos. Para Sdo Pedro, a procissdéo marcava o
ponto culminante das suas celebracGes, mas seu prestigio se atenuou
com o passar dos anos; mesmo se sua data ndo constituisse feriado

15 E importante salientar que sio Pedro ndo é o Padroeiro de Natal, mas N.Sra. da
Apresentacédo, festejada no dia 21 de novembro. No entanto, ele é patrono de
dois dos seus bairros mais antigos e com forte historia pesqueira: Rocas e Ale-
crim. Por isso, créem que ele é o padroeiro da cidade.

1 Danga tipica da festa junina que envolve diversos casais numa contradanca na
qual se reproduz um baile de casamento; o casamento matuto, que sera discutido
a seguir. Neessa danga os casais se posicionam em filas que se movimentam coor-
denadamente, seguindo os comandos de uma pessoa que dirige a sequéncia.
Sobre quadrilha, ver Chianca (2001, 2004).

7" A pescaria é uma brincadeira que envolve a habilidade motora dos seus prati-
cantes. Ela consiste na captura com uma vara, a distancia, de pequenos peixes
(geralmente confeccionados em papel) e enterrados em um deposito preenchido
com areia. Alguns desses peixes sinalizam prémios e presentes para 0s bem suce-
didos e sortudos pescadores.

8 Ano no qual se encerrou nossa pesquisa.
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municipal oficial desde os anos 1990, algumas instituicdes mantinham o
habito de suspender suas atividades. Aos poucos, outros rituais também
vieram se adicionar ao seu culto, além da procissdo, novena, missas e
quermesses com quadrilhas e barracas de comidas e bebidas: em 2001,
por exemplo, sua igreja foi palco de um casamento coletivo no dia 28 de
junho, inaugurando em Natal uma celebragdo freqiiente em outras cida-
des do Brasil e do mundo catdlico®™.

O ‘santo dos namorados’ recupera em parte seu prestigio do inicio
do século com a disputadissima ‘Missa dos namorados’ no final da tarde
do dia 13 de junho, seguida também de uma quermesse com barracas e
representacdes diversas (teatro, musica). Outro acontecimento liturgico
importante a intencdo do santo é a missa da manh& do dia 13 de junho
conhecida como a ‘Missa dos pobres’, e que se conclui com a distri-
buicdo caritativa de cafés da manha e cestas basicas (chamadas de ‘feiras’)
para familias em grande precariedade econémica. Apesar de guardar em
comum com o balaio® o aspecto da fartura e redistribuicdo alimentar
generosa, é preciso ndo confundir a «feira» com aquele, ja que os primei-
ros propdem unicamente produtos festivos supérfluos, ao contrario das
feiras que sdo ‘cestas basicas’, compostas de produtos alimentares quoti-
dianos como o arroz, o feijdo, a farinha de mandioca, 0 6leo de soja, 0
acucar, o cafée e o leite em po.

E interessante perceber que com o crescimento de certos arraiais, as
festas de quermesse atraem um publico saudoso de festas mais familiares
e de publico restrito. Foi assim que a paroquia de Sdo Jodo decidiu reabi-
litar sua programacéo festiva em 1997 — depois de 25 anos de suspenséo
— aproximando o liturgico e o ludico numa missa a céu aberto e fogueira
oficial acesa em solenidade com a beng¢do do paroco. Tudo isso festejado
com fogos de artificio e apresentacdo de grupos folcléricos™. Essa pro-
gramacao particularmente conciliatéria com a face laica da festa combi-

19 Comum, sobretudo nos casamentos coletivos de Santo Antonio.

% Os balaios sdo cestos que evocam o0 imaginario de abundéncia alimentar presente
na festa, presenteados com farta escolha de géneros alimenticios festivos.
Chianca (2006)

L Com esse gesto esta comunidade recupera os conselhos do Concilio de Trento
(século XVI) associando os fogos populares ao santo catélico e seus represen-
tantes eclesiasticos.
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nava uma procissdo e um arraial®? em frente a igreja de Sdo Jodo, con-
certos de forrg, barracas de jogos e venda de produtos, cujos beneficios
eram integralmente revertidos a Igreja. Até 2001 essa paroquia vinha
organizando uma programacdo combinando sempre duas vertentes
paralelas: a ‘religiosa’ e a outra ‘socio-cultural’.

As festas de Sdo Jodo e sua relagdo com a Igreja s&o um tema sensi-
vel a grande maioria do clericato natalense®, que procura o equilibrio
entre a expectativa popular (religiosa e ladica) e os aspectos liturgicos
formais da Igreja. E o que revela a entrevista ao jornal local Tribuna do
Norte de uma autoridade local sobre o assunto: “Ha uma enorme confu-
sdo em relacdo aos catolicos que buscam através da religiosidade popular
meios de festejarem o Sdo Jodo sem levar em conta o que ha de fato nos
evangelhos” (25/06/1995)%,

A distancia entre as duas versdes festivas; a popular e a eclesiastica,
leva muitos estudiosos a afirmar que “o sdo Jodo de junho, o das festas
populares, ndo é o precursor do Cristo, o mistico Batista.”, como
(Bettencourt 1947:17). Ora, como compreender a passagem de uma cele-
bracdo piedosa em honra aos santos catdlicos® para uma festa onde toda
a simbologia sugere a fertilidade e a reproducdao humana? Esse aparente
paradoxo sO poderia ser mais bem compreendido pelos tedlogos e folc-
lorista acima citados se pudéssemos explicitar como as festas juninas

22 Um arraial é o territorio proprio da festa, montado provisoria e exclusivamente
para recebé-la. E a festa junina em si porque a consagra e instaura. Ver Sanchis
(1983), Chianca (2006).

2 Assim, nossas tentativas de aproximagdo para uma entrevista foram delicada-
mente recusadas pelas autoridades da paroquia de Sdo Pedro e pelo Convento de
Santo Antonio. Essas duas recusas chamaram especialmente a nossa atengdo
porque foram as Unicas (entre as mais de 30 entrevistas) que conhecemos
durante nossa pesquisa de campo, em 2001. O Padre Robério (da paréquia de
Sdo Jodo) ndo pdde ser entrevistado naguela ocasido porgue se encontrava em
férias. Apenas o padre Sabino Gentille (responsavel da paroquia de Conceicéo,
em Mée Luiza) nos recebeu e concedeu um generoso e esclarecedor depoimento.

% Professor de “Religiosidade Popular” na Escola Superior de Educacéo Religiosa
(Eser) de Natal e adjunto no Instituto de Teologia Pastoral de Natal (Itepan).

% E importante lembrar que os santos so festejados & data de sua morte, e no do
nascimento, excecédo feita unicamente a Sao Jodo Batista, 0 s&o Jodo dos festejos
juninos (Chianca 1991).
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buscam suas inspiracdes simbdlicas na Europa, em pelo menos duas
fontes religiosas historicamente distintas e fundamentalmente diversas: o
paganismo preé-cristdo e o catolicismo da Igreja romana.

Um percurso original

Um primeiro elemento de resposta vem do simbolismo original da
festa, em oposicdo clara com o simbolismo da Igreja catélica dos Evan-
gelhos. Se a origem solisticial ou solar do ciclo ndo é objeto desse artigo,
a referéncia a fertilidade e a reproducéo, facilmente visiveis na festa, nos
permitem afirmar que pelo menos em grande parte do Nordeste trata-se
de um ciclo voltado a fecundidade®,

Na verdade, o cristianismo ressignificou antigas praticas relativas ao
fogo para criar uma festa sincrética. Considerando as fogueiras como
sobrevivéncias do paganismo, a Igreja retomou a distancia de seis meses
entre os nascimentos de Jesus Cristo e Jodo Batista e instituiu a data de
comemoracdo a este Ultimo de tal maneira que as festas do solsticio de
verdo europeu com suas tradicionais fogueiras se tornaram “fogueiras de
S&o Jodo” 7,

Mas a festa do fogo e da luz (o solsticio de verdo celebra o dia com
maior duragdo da luminosidade do sol, na Europa) ndo foi imediata-
mente associada ao sdo Jodo Batista, homem austero, comedor de mel e
gafanhotos. Desde o séc. XIV algumas praticas tradicionais da festa
(como banhos, dancas e cantos) foram perseguidas localmente por mon-
ges e bispos obstinados em erradicar todos os ritos associados a religiosi-
dade pagd, como observa Pelt (1988). Somente no Concilio de Trento
(1545-1563) a Igreja resolveu enquadrar esses rituais em torno do fogo e
associa-los a doutrina cristd, como testemunha o Catecismo de Bossuet,
bispo de Meaux, que elabora um jogo de perguntas e respostas:

% Que nutre uma polémica interminavel cuja sintese foi proposta por Chianca
(1991).

27O solsticio de inverno aproximara as festas pagds do “dia mais curto” do ano
(com menos luminosidade solar) com as celebracbes pelo nascimento de Jesus,
no ciclo natalino.
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[...] -Pourquoi I"Eglise témoigne tant de joie a la naissance de saint
Jean-Baptiste?[...] est-ce pour cela qu”on allume les feux de joie?[...]
-Oui, puisque dans plusieurs dioceses, en particulier dans celui-ci,
plusieurs paroisses font um feu qu'on appele ecclésiastique. [...]
pour en bannir les superstitions qu”on pratique aux feux de la saint-
Jean. [...comme...] Danser a I"entour du feu, jouer, faire des festins,
chanter des chansons déshonnétes, jeter des herbes par-dessus le
feu, en cueillir avant midi ou a jeun, en porter sur soi, les conserver
au long de I"année, garder des tissons ou des charbons du feu et
autres semblables. (Van Gennep 1999:1493)

A Igreja encontrou entédo essa dificuldade fundamental: dissociar o
fogo — caracteristica paga essencial da festa — do simbolismo do fogo
carnal e sensual. Ela denuncia assim o que Pelt (1988:162) chamou as
“dissolutions qui se passent dans la nuit, a I"occasion du feu, tant en
actes qu”en paroles.”. Julgadas excessivamente licenciosas, todas as prati-
cas populares que nédo se inscreviam na doutrina cristd foram chamadas
“profanas” e convidadas a desaparecer. O fogo que aquece, civiliza e ani-
ma 0 homem ¢, para a Igreja, o fogo da perdicdo que enquanto se espa-
lha destroi tudo que o Criador construiu. Em contrapartida, dominado e
produzido pelo homem segundo suas conveniéncias, o fogo nos apro-
xima da condigdo divina. Na ldade Media, a simbdlica ambivalente do
fogo se transferiu da fecundacdo a purificagdo pelas cinzas, tornando
possivel o retorno a ordem divina. O fogo sera associado a agua, que
simbolicamente também possui virtudes purificadoras (Bratu 1992:94-5).
Esses dois veiculos ideais (a dgua e 0 fogo) e suas praticas rituais atra-
vessaram 0S oceanos: no Brasil, a Igreja também tentou, mas ndo conse-
guiu afastar o simbolismo pagéo vinculado a fecundidade, no simbolismo
pivotable (porque ambivalente) da agua e do fogo.

Encontramos poucas informagdes sobre as festas juninas na histo-
riografia colonial brasileira, época da transposicéo local dos festejos cato-
licos portugueses, mas podemos esbocar aqui alguns contornos desse
passado que nos ajuda a compreender a profundidade e o alcance dessa
festa no presente.

Segundo Frei Ferndo Cardim, o Sdo Jodo foi rapidamente integrado
nos habitos locais, quando ele conta em 1584 que
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Trés festas celebram estes indios com grande alegria, aplauso e
gosto particular. A primeira sdo as fogueiras de Sdo Jodo, porque as
aldeias ardem em fogos, e para saltarem as fogueiras ndo os estorva
a roupa, ainda que algumas vezes chamusquem o couro [...]. (1584:
156)

Além da impressdo feérica da festa que impressionou 0s nativos,
Moura (1992) salienta como a prescri¢do jesuitica de uma nova leitura do
sagrado modificou a relagdo dos indigenas com a musica, a danga, e suas
praticas corporais como um todo, como conseqiiéncia da rigidez das
posturas catolicas. Foi no aspecto ludico manifestado pela fogueira, luzes
e fogos de artificio que 0s nativos reencontraram suas referéncias corpo-
rais, o que teria facilitado a aproximacdo dos jesuitas aos pagdos dos tro-
picos. A dificuldade de evangelizagao e o papel da festa sdo inclusive evi-
denciados poucos anos depois, pelo jesuita V. do Salvador que confessa
ser muito “trabalho labutar com este gentio com a sua inconstancia |[...]
S6 acodem com muita vontade nas festas em que ha alguma cerimonia,
porque sdéo mui amigos de novidades, como no dia de Sdo Jodo Batista,
por causa das fogueiras e capelas.” (1627:344)

O Séo Jodo também se torna um acontecimento de sucesso no meio
urbano colonial, ligando os dois principais focos da sociabilidade publica:
as ruas e igrejas. Nos dias do santo as cidades se iluminavam especial-
mente enquanto o chdo era decorado com pétalas de flores e as janelas
com tecidos e potes de flores?. As igrejas reuniam o publico em torno de
encontros esporadicos para 0s quais todos acorriam desejosos de ver e
serem vistos, mas também para assistir as representacOes teatrais, cantos
e dancas, para conversar, e mesmo tomar sorvetes, como conta G.
Freyre (1933): parece claro que a fé cristd ndo constituia o foco dos
interesses da populacdo urbana.

Esta distdncia do publico constituia uma preocupacdo da Igreja de
tal maneira que no final do século XVII o Arcebispo da Bahia editou
uma versdo local das novas decisdes do Concilio de Trento na qual esta-
vam prescritas as regras a serem respeitadas nas igrejas, sobretudo
durante as festas religiosas:

8 Tais como descrevem Algranti (1977), Tedim (1990) e Westphalen (1992).
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[...] sob pena de graves inculpacOes, encarregamos 0s padres e
outras pessoas que cuidam das igrejas que elas sejam por ocasiao
destas noites bem iluminadas, e que eles sejam vigilantes para que
no seu interior ndo haja motivo de escandalo. (Del Priore 1994:94).

Por precaucdo, a partir de entdo algumas praticas rituais oficiais
foram suspensas a noite, como as rezas, missas e mesmo as vigilias de
veldrios. Tudo era estritamente vigiado: tanto 0 modo como os fiéis se
vestiam como as letras e cantos das missas, as procissoes e dangas que
ndo deveriam mais sugerir a minima licenca sexual. Mas as ordens da
policia, do clero e do Rei ndo bastaram para modificar as praticas
magico-religiosas da populacéo: os fogos de artificio e fogueiras foram
proibidos pela policia em 1641, restricdo que precisou Ser renovada em
1869 por duas cartas Régias. Numa de suas poesias Gregorio de matos
evoca entre outras c0isas

[...] o brago de um enforcado, dois dentes, quatro de siso, penugem
de lobo marinho, sangue de pombo, um olho de gato preto, um
rabo de touro preto [...] valem um reino se se sabe aproveitar delas
nas noites de Sao Jodo. (Bettencourt 1947:149)

Embora caricaturadas nessa citacdo, receitas da natureza ainda se
aplicavam em 1769, quando o Santo Oficio condenou a morte um
escravo e uma mulher; um por ter curado, e outro por predizer casa-
mentos olhando os contornos do desenho feito pela clara de ovo que-
brado dentro de um copo em noite de Sdo Jodo®. Para alguns historia-
dores do Brasil Colonial, as festas exprimem *“uma cultura dirigida, con-
servadora e [...] urbana” (Del Priore 1994:15), na qual se manifesta a rela-
¢do das autoridades com a populagdo, como em S&o Paulo no século
XVII, onde citadinos eram obrigados a participar de festas publicas sob
pena de multas e outras punicdes (Westphalen 1992).

Outros autores como Guimardes (1992) lembram também que o
papel centralizador da Igreja catOlica atingia também outras festas popu-
lares ndo-religiosas e outras manifestacdes oficiais. De fato, a Igreja e o

» Esse tipo de narrativa testemunha a vitalidade de certas praticas oraculares pro-
prias do ciclo junina, ja que até o presente registra-se essa “adivinhagdo” na festa
junina.
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Estado estavam estreitamente ligados desde o século XVI, impondo
sobre a populagdo “um véu protetor e repressivo [...] que so se coloria
com exuberancia por ocasido das festas” (Del Priore 1994). Percebemos
como além da seducéo ludica e estética, a via coercitiva — recurso suple-
mentar de poder — impulsionou a inscricdo dessas festas nos habitos
locais (Del Priore 1994:94). Com relacdo as festas juninas urbanas ante-
riores a 1808%, um relatério da Camara Municipal de Sdo Paulo (de
1743) fornece um exemplo de uma festa de S&o Jodo diante da residéncia
do Sr. Conde Geral, onde a populacéo se reunia:

[...] brancos e negros, escravos e homens livres, ricos e pobres, cam-
poneses, estrangeiros, todos 14, a beira da fogueira, com a noite
fresca, experimentando punch perfumado, esperando talvez a tradi-
cional procissdao da meia-noite, quando se lava o santo no rio mais
proximo. (Guimaraes 1992:149-50).

Este testemunho sucinto descreve elementos da festa dessa época,
sobretudo com a historicamente onipresente fogueira e a convivalidade
em seu entorno, numa descricdo que subentende uma harmonia e sus-
pensdo de fronteiras sociais nesse momento festivo. Reencontramo-nos
assim com a questdo colocada por Del Priore (1994) sobre a harmonia
social e ‘pacifica’ que geralmente se depreende das descri¢cbes coloniais.
Nesse relato oficial, ressaltamos ainda a coexisténcia e seqiienciamento
das celebragdes litargicas e laicas: depois do punch e das conversas em
torno da fogueira vinha a procissao com os banhos a imagem de Sdo
Jodo.

Com a chegada da familia real ao Brasil em 1808, as festas urbanas
(inclusive as religiosas) ganham novo vigor quando “o povo do Rio de
Janeiro assistiu, maravilhado e estupefato, a uma série de festas e cerimo-
nias que se prolongaram até 1818” (Mesgravis 1992:33). Se os habitos
festivos da Corte portuguesa ndo eram os mais difundidos na Europa,
Portugal possuia excelente reputacdo pela beleza dos seus fogos de arti-
ficio importados da China, o que marcou o gosto estético e ludico da
populacdo urbana — e permanece presente na festa junina. Além do
brilho das fogueiras e fogos de artificio, outras novidades trazidas pelas

% Ano da transferéncia da familia real para o Brasil.
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familias portuguesas foram rapidamente adaptadas, notadamente no que
diz respeito a musica e dangas de saldo®.

Os compadrios de Sdo Joao ou batismo de fogueira

Essa forma de parentesco espiritual € muito comum na tradi¢do
cristd® e se manifesta também no Brasil rural e urbano®. Também
conhecidos como “compadrios de Sdo Jodo” ela € uma pratica presente
em Natal, segundo obtivemos de nossos informantes, desde 0s anos
1920 e permanece praticada até os dias presentes. Ainda segundo alguns
entrevistados, nos anos 1930-1940 ja se utilizavam a estrofe cantada em
simultaneo pelos futuros compadres que face a face se davam as maos
direitas para saltarem a fogueira trés vezes seguidas alternadamente e
repetindo as palavras rituais: “S&o Jodo disse, S&o Pedro confirmou/
vamos ser compadres/ que S&do Jodo mandou. Viva séo Jodo, viva sdo
Pedro e viva nés dois, compadre!”. No fim um se encontrava no lugar
do outro e se consideravam como “compadres de fogueira”, relacdo que
implica respeito e consideracdo entre as partes, podendo mesmo incluir
algumas obrigacdes reciprocas no que se refere a ajuda muatua. Por isso,
este tipo de compadrio é chamado de ‘horizontal’. como ndo ha uma
hierarquia entre as partes ele reforca as relacdes igualitarias ja existentes
no grupo, construidas sobre a amizade e a consanguinidade™.

31 O que foi objeto de artigo sobre as quadrilhas juninas, publicados em Chianca
(2001).

%2 Esse aspecto da tradicdo religiosa européia é explicitado por Fine (1994) e
Christina (1989) favorecendo nosso exercicio de comparagéo.

% Diversos pesquisadores da religiosidade e das relagcdes sociais de reciprocidade
intrinsecas a esse sistema apresentaram suas interpretacbes desta instituicdo
dentre as quais ressaltamos aquelas de Agier (2000), Candido (1987), Lanna
(1995), Sarti (1995), e, mais aplicada a realidade local de Natal, a de Souza (1981).

% Diferentemente do compadrio ‘vertical’ que implica uma relagdo assimétrica na
qual a reciprocidade entre compadres € desequilibrada pela autoridade do padri-
nho sobre o compadre e/ou afilhado. A respeito da instituicdo do compadrio no
Nordeste brasileiro, inclusive nas festas de santos catdlicos, ver Lanna (1995).
Sobre suas repercussdes na festa junina urbana, ver Chianca (2004).
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Este compadrio, de natureza especificamente cristd, tem um valor
confirmado de parentesco espiritual, “face aux autres liens de parenté, en
particulier ceux de I"alliance, toujours exposeés a la déception ou a la
trahison” (Fine 1994:200). Para evitar esse perigo — crescente depois do
refor¢co dos lagcos de amizade —, a proibicdo sexual entre compadres €
uma regra com expressao variavel segundo os lugares e épocas, mas que
se imp0Oe também sobre estes compadres especiais — como para 0 batis-
mo cristdo. Agnes Fine (1994) estabeleceu uma relacdo entre o compa-
drio de fogueira e 0 personagem biblico de Sdo Jodo Batista, que se tor-
nou “o patrono dos padrinhos” e o fundador emblemaético da proibicédo
do incesto no texto biblico *:

En faisant du compérage et du parrainage une parenté dont les
régles s ajoutent a celles des relations entre parents, le christianisme
multiplie les réseaux entre familles, qu’il enrichit de liens plus
efficaces. (Fine 1994:222)

No entanto, a violacdo desse tabu permanece possivel e se “des
nombreux compére et commeéres peuvent se livrer a I"acte charnel sans
subir ler sanctions prévues par les légendes, ¢ est que, selon I"une d’elles,
on peut s"amuser sans craindre la colére de saint Jean pendant les trois
jours de la féte parce que le Seigneur le plonge a ce moment-la dans un
sommeil profond” (Fine 1994:186). E por isso que em Natal alguns
cantam na noite de Sdo Jodo: “acordai, acordai, acordai Jodo”, enquanto
0s demais respondem em coro: “S&o Jodo esta dormindo. N&o acorda,
ndo!”. Outra lenda brasileira relativa ao desprezo do tabu preconiza que
como punicdo aos compadres ‘pecadores’ — que podem ser também,
exemplarmente, um padre e uma mulher — eles se transformardo em
Batatdo, Boitata, Mula sem Cabeca ou Fogo Fatuo (Queiroz 1987:53),
nomes diferentes de criaturas encantadas, “luz azul-avermelhada muito
brilhosa que gira em torno de um circulo e que se divide em vérias par-
tes, sempre girando antes de desaparecer.” (Cascudo 1988:239). A ferti-
lidade humana implica, portanto, que os santos do ciclo vigiem o res-
peito as interdi¢des sexuais.

% Ele foi decapitado por causa de sua reprovacéo da relacdo entre Herodes Antipas
e Herodiade, cunhados.
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Os Mastros juninos (paus) e as “bandeiras de santo”
(estandartes)

Presentes no Brasil nas procissdes e festas religiosas desde o século
XVI, as bandeiras e estandartes valorizam as imagens dos santos e anun-
ciam também a imagem social da homenagem ali rendida; familiar, pro-
fissional, eclesiastica ou corporativa. A sua mobilidade torna as bandeiras
de santo muito freqliente nas procissdes. Assim, Seu uso e porte sdo ob-
jetos de uma vigilancia atenta, e indicam geralmente a posi¢do social
hierarquicamente superior daquele que as empunham.

No litoral da Paraiba e em alguns municipios do Rio Grande do
Norte (em Touros) ha relatos de que essas bandeiras estejam presentes
até os dias atuais. Nessa ultima cidade ela aparece com 0 nome de ‘ban-
deirinha de Sdo Jodo’, como um estandarte de tecido no qual é bordada
uma representacdo do santo batista, e guia uma procissao de fieis para
um banho coletivo noturno — reservado as mulheres — na noite de 23 de
junho. Realizado de modo informal nesse municipio pelo menos até
2001 esse ritual sofreu algumas modificagdes: 0 aspecto ludico parece
ganhar importancia sobre o litirgico com o esquecimento de certas proi-
bicbes, no que toca, por exemplo, & exclusividade da participacdo femi-
nina no banho.

Embora no presente sejam pouco encontrados na zona urbana de
Natal, os paus de santo (ou mastros) também eram presentes na festa
urbana dos anos 1920-1940: fixos em frente as casas e ao lado da
fogueira, os mastros eram um sinal de devocdo dado pelo festeiro aos
seus vizinhos indicando que naquela casa havia oragOes (geralmente
novenas) até a véspera do dia do santo, quando as preces davam lugar a
festa. Invertendo provisoriamente a funcdo da rua, que é tradicional-
mente profana e puablica, 0 mastro anunciava a visita transitoria do
sagrado e convidava vizinhos e amigos ao restabelecimento do cotidiano,
quando a rua recuperava suas fungdes sociais ordinarias.

Diferentemente das bandeiras e estandartes, os mastros séo fixos e
marcam o local onde uma ceriménia se desenrola: diante de residéncias,
pragas ou igrejas. Os mastros podem ser erigidos para todos o0s santos,
mas €, sobretudo, nas festas de Sdo Jodo e Santo Antonio que eles sdo
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presentes®. Acreditamos que essa relacdo se deve ao simbolismo de
fecundidade ao qual se referia Lima (1961), e que associa cada santo
desse ciclo a uma posi¢do especifica na logica associativa e reprodutora
humana. Deste modo em Natal e em varias outras localidades do Brasil,
Santo Antbnio é correntemente conhecido como ‘santo casamenteiro’
sendo requisitado para assuntos de namoro e noivado. Sdo Jodo € o
santo dos casamentos, pratica ritual particular que sera descrita mais
adiante. Sdo Pedro, o ‘chaveiro do céu’ é responsavel pelas chuvas, ele-
mento fecundador por exceléncia.

Assim, enquanto as bandeiras e estandartes marcam a festa catolica,
a sua contrapartida laica seriam os paus de santo. Trata-se de um tronco
de arvore retirado da mata, subtraido de galhos e ramificacdes e fixado
ao solo, o qual é decorado com muito cuidado; se possivel com pinturas,
papel e bandeiras coloridas. Segundo Bettencourt (1947:79) e Mello
Morais Filho (1979:76), no seu cume seriam suspensas espigas de milho,
flores e frutas como laranjas e limbes por curtos barbantes. La também
se fixam também uma bandeira com a imagem do santo homenageado.
Perto do mastro geralmente se constréi a fogueira, a qual depois de
inteiramente consumida tera suas cinzas empregadas no proprio mastro
que sera entdo transformado em um “pau de sebo”; objeto de brinca-
deiras de criangas e jovens, que tentardo as provas da vitalidade natural
no alto do mastro escorregadio: frutas, flores e espigas. Identificados aos
cultos agrarios europeus na literatura folclérica brasileira, 0os mastros de
S0 Jodo remetem ao simbolismo da fertilidade através das frutas e legu-
mes suspensos e também através do proprio ‘pau de sebo’, jogo de com-
peticdo essencialmente masculino que ressalta certas qualidades social-
mente valorizadas na competicdo sexual, como a habilidade fisica e a
destreza, manifestadas publicamente e socialmente exibidas nessa noite.
Assim um pau de santo se torna pau de sebo, repetindo o principio do
pivotemen du sacré de que falava Van Gennep (1909), posto que segundo a
sua posicdo nesse ritual de fecundidade esse tronco de arvore conhece
duas naturezas: uma do cerimonial oficial e outra laica.

% Nos tivemos a ocasido de testemunhar sua presenca na frente de algumas resi-
déncias durante as festividades do sdo Jodo de 1998, proximo a Santa Cruz, na
micro-regido da Borborema potiguar, assim como na regido de Solanea, micro-
regido do Brejo paraibano, no ano de 2001.
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O casamento junino (ou casamento caipira, matuto)

Qutro ritual bastante comum na festa junina p6e em cena um casal
de jovens “rurais” ¥ — conhecidos como caipiras (ou matutos). A piada e
a derrisdo sdo 0s elementos principais dessa representacdo teatral que
repercute na festa junina de Natal até o presente.

Trata-se de um cendrio que se constroi através do seguinte roteiro®;
um jovem rapaz engravida sua namorada e se recusa a casar diante dos
seus pais e dos da noiva — geralmente compadres pertencendo a niveis
sociais hierarquicos diferentes. Geralmente um dos pais é “coronel”,
“prefeito” ou “fazendeiro”. Por isso a atitude do noivo contrasta com a
da noiva, que espera ansiosamente pela unido. A presenca do conjunto
da comunidade (os convidados) e suas principais autoridades civis e reli-
giosas (policiais, juiz de direito e padre), além dos pais de ambos 0s nu-
bentes ndo sdo suficientes para coagir o noivo que tenta inimeras vezes
fugir do enlace. A presenca — prudente — de autoridades policiais é in-
eficaz até que, sob ameaca de facas, revolveres (e até canhdes) ele desiste
de escapar e aceita seu destino de homem casado — e futuro pai de
familia. A ‘honra’ da noiva e de sua familia estéo salvas®.

Enquanto ritual festivo, esse casamento revela seu mecanismo, con-
sistindo em imitar a Natureza e o Caos social, representado aqui pelas
metaforas da gravidez entre individuos de diferentes classes sociais ou —
quando do mesmo nivel hierarquico — pela desregulacéo das leis sociais e
catolicas dominantes, preconizando o casamento de uma noiva virgem
com a reprovacao prévia de ambas as partes e suas familias. O casamento
recupera a ordem social e restabelece através da celebracdo religiosa e
civil de duas pessoas. O padre lembra das virtudes morais da ordem e

3 Correntemente associados no discurso festivo de Sdo Jodo ao camponés, agri-
cultor e interiorano, entre outros. Sobre a questdo ver Yatsuda (1987), Jesus e
Silva Filho (1998), Chianca (2006, 2007).

% Aqui brevemente descrito e que pode contar com inlmeras variacGes locais, ja
que pertence a tradicdo oral. Em Chianca (2004) esta registrada uma versao com-
pleta encenada em 2001 por um grupo de Natal.

% Depois dessa encenacdo os personagens dancam a quadrilna (Chianca 2001,
2004).
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garante o restabelecimento moral da sociedade, reintegrando os fiéis na
Civilizacdo e nas regras que governam o0s costumes locais.

Esta encenacdo se apoOia sobre um texto extremamente malicioso
que objetiva divertir a todos: personagens e publico. Esses casamentos
podem ser considerados como espetaculos comicos da cultura popular,
tal qual a define Bakhtine (1970 16, 317). Aqui 0s personagens (matutos
ou caipiras) ndo sdo “des acteurs qui [jouent] leur role sur une scéne”,
eles representam “une forme particuliére de la vie, a la fois effective et
idéalle [...] a la frontiere de la vie et de I'art.”. Com seu corpo arre-
dondado pela gravidez a noiva configura a representacdo popular do
corpo fecundado: “considérée du point de vue de ss propagation effec-
tive, il est encore prédominant [..] dans le language non-officiel des
peuples, surtout la ou les images corporelles ont un lien avec les injures
et le rire”.

Segundo Lima (1961:21) mesmo se o malicioso casamento caipira
“nédo € tdo antigo no nosso folclore, ele é hoje em dia tdo integrado as
festividades que nds ndo poderiamos ndo considera-lo como um dos
seus auténticos complexos culturais”. Cascudo (1954) identifica esse
casamento a uma diversdo cujas origens remontam as cerimoénias rurais
diante da fogueira de S&o Jodo na presenca de noivos, pais, padres e con-
vidados, o que ndo nos parece historica, mas ‘miticamente™ bastante
plausivel.

A promessa ao santo

Durante nossa pesquisa de campo junto a um grupo de quadrilha
de Natal, em 2001*, buscamos perceber como seus membros* perce-
bem o grupo de danga engquanto espaco de afirmacado e interlocucéo que
extrapola sua comunidade, seja através de outros grupos, pessoas ou
instituicGes da cidade de Natal, e com isso se projetam inclusive no

“ Sobre a construcdo do ‘rural’ como universo simbélico de origem da populagéo
citadina (ver Chianca 2006b).

1O Arraial Filhos da Mae, do bairro de Méae Luiza, em Natal (RN).

‘2 pPerfazendo um total de aproximadamente 70 jovens dos quais 90% havia entre
16 e 21 anos, em 2001.
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espaco divino, através do caso especifico das promessas de alguns danca-
rnos.

Esses jovens representam uma experiéncia religiosa hibrida, corres-
pondendo a relagdes pouco rigidas e ortodoxas com a Igreja Catolica que
envolvem o recurso a outras religibes ou praticas que as vezes lhe séo
exdgenas. Se o catolicismo ndo era a Unica referéncia religiosa desse
grupo® alguns de seus simbolos faziam referéncia explicita aos santos
catdlicos e seu Deus, como seus hinos e gritos de guerra®.

Com 0 objetivo explicito de atrair a vitoria dessa quadrilna em
alguns dos principais concursos da cidade, alguns de seus membros que
até entdo guardavam uma certa reserva em expor suas convicgoes religio-
sas, iniciaram um processo de visibilidade e mesmo de super-exposi¢ao
de sua fé catolica. As promessas realizadas individualmente e mantidas
em discricdo e segredo ate entdo foram divulgadas amplamente quando
esse grupo foi consagrado campeéo de uma daqueles que eles considera-
vam “mais importantes” da cidade. Era preciso entdo “pagar sua pro-
messa” e revelar os detalhes dos sacrificios corporais auto-impostos, des-
critos com mindcias e orgulho por revelar para todos a generosidade
individual e o dom de si para todo o grupo.

O principio de uma promessa exige do fiel um pagamento, mani-
festando um sacrificio pessoal que pode ser financeiro, mas que deve
implicar em investimentos extraordinarios para aquele que executa.
Quando o dinheiro ndo esta diretamente envolvido nessa troca, temos o
corpo-dominio no qual se impdem penas e dores. A reza de um crucifixo
completo de joelhos sobre os grdos de milho ou feijdo era claramente
majoritaria entre 0s membros do grupo de quadrilha observado em 2001.
Aqueles que ndo apreciavam o alcool por temerem seus efeitos e outros
que ndo 0 consumiam costumeiramente beberam juntos & cachaca,
alguns até a embriaguez outros pelo menos até a indisposicdo fisica®.

3 Que contava com ex-protestantes e espiritas,

“ Tanto os ‘hinos’ como os ‘gritos de guerra’ consistem em palavras de auto-
homenagem cantadas pelos membros e apoiadores de um grupo durante sua
apresentacdo. Os hinos tém mdsica de fundo e uma forma coordenada previa-
mente conhecida, enquanto os ‘gritos de guerra’ consistem em frases avulsas,
podendo ser espontaneos e circunstanciais.

* Os comportamentos de autoflagelagdo estdo centrados na culpabilidade, para a
qual o prazer deve ser compensado com sofrimento.
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Um dos dancarinos parou de cortar as unhas das maos durante alguns
meses, pelo menos de junho a dezembro daquele ano enquanto outra
dancarina prometeu ndo cortar mais os cabelos até a festa junina do ano
seguinte: ora, essas duas partes do corpo sdo regularmente objeto de cui-
dados especiais como cortes e lavagens. Simbolos de forca vital natural,
ambos crescem permanentemente: abandona-los a sim mesmos significa
deixa-los selvagens e aceitar psicologicamente essa regressao social.

Este conjunto de praticas revela que a relacdo que se estabelece
entre os dancarinos da quadrilha e os santos € o resultado amplamente
socializado de um culto coletivo proprio ao grupo, que se torna um
‘totem’ dos quais 0s intercessores sdo 0s santos, posto que ao grupo foi
devotada a energia vital de cada membro durante todo o ano de prepa-
racdo da danca: as promessas ritualizam o dom de si e por isso sdo publi-
cas.

Como pudemos ver, o familiar Sdo Jodo é uma festa paga européia
que se tornou cristd e que recuperou sua expressao de festa laica e popu-
lar por um desvio de rota pela América do Sul. Tal processo € signi-
ficativo das relacOes que as festas populares guardam com suas fontes
religiosas e a vida cotidiana.

A grande importancia da Igreja catOlica na festa junina no Brasil
pode ser confirmada pela resisténcia de alguns rituais contemporaneos
de origem eclesiastica que foram reapropriados pelas culturas e modos
de vida locais, gerando tradigOes particulares da festa. Algumas dela estéo
presentes na festa contempordnea de Natal, através de rituais e
instituicOes catolicas que se exprimem de modo solene ou jocoso, mas
que revelam a presenca dessa religiosidade nas praticas festivas e quoti-
dianas dos citadinos.
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