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SOUZA, Diego Lucas Nunes de. Entre a Casa Grande e a Senzala: a formacdo da
religiosidade brasileira na perspectiva de Gilberto Freyre. Dissertagdo (Mestrado em
Ciéncias da Religiao), Universidade Federal de Juiz de Fora, Juiz de Fora, MG.

RESUMO

Fundamentada na perspectiva apresentada por Gilberto Freyre, em sua obra Casa Grande &
Senzala, esta pesquisa busca esclarecer o processo de formacdo da religiosidade brasileira,
através de pesquisa bibliografica que envolve, ndo apenas a obra supracitada, mas ainda o
estudo de tedricos que influenciam a visdo de mundo do referido autor. Para atingir o
objetivo do estudo, traca-se, inicialmente, um panorama das influéncias religiosas e
intelectuais recebidas por Freyre, do periodo da infancia a juventude, seguindo com a
abordagem do processo de producdo e publicacdo de Casa Grande & Senzala, finalizando
com a apresentacdo das criticas tecidas pelos intelectuais contemporaneos a Freyre. Apés esta
primeira etapa, o estudo parte para um outro estagio, que visa lancar luz sobre a raiz dos trés
grupos étnicos presentes no periodo colonial brasileiro - indigenas, africanos e portugueses -
com énfase em suas crencas e praticas religiosas. A partir desse aprofundamento, torna-se
possivel detectar a interpenetracdo religiosa ocorrida, responsavel pela constituicdo do
hibridismo, caracteristica principal da religiosidade brasileira, segundo Gilberto Freyre.

Palavras-chave: Hibridismo. Brasil col6nia. Catolicismo. Religiosidade.



SOUZA, Diego Lucas Nunes de. Between the masters and the slaves: the formation of
Brazilian religiosity from the perspective of Gilberto Freyre. Dissertation (Master of
Religious Sciences), Federal University of Juiz de Fora, Juiz de Fora, MG.

ABSTRACT

Grounded in perspective by Gilberto Freyre, in his work The Masters and the Slaves, this
research seeks to clarify the process of formation of Brazilian religiosity, through literature
that involves not only the above work, but also the study of theoreticals influencing the
worldview by the referred author. To achieve the goal of the study, we initially draw an
overview of the religious and intellectual influences received by Freyre, from his childhood to
youth, following the approach of the production process and publication of The Masters and
the Slaves, ending with the presentation of criticism made by Freyre’s contemporary
intellectuals. After this first step, the study goes to another stage, which aims to shed light on
the root of the three ethnic groups present in the Brazilian colonial period - indigenous,
African and Portuguese - with emphasis on their religious beliefs and practices. From that
depth, it becomes possible to detect the religious interpenetration held, responsible for the
formation of the hybridity, the main characteristic of Brazilian religiosity, according to

Gilberto Freyre.

Keywords: Hybridity. Brazil colony. Catholicism. Religiosity.
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INTRODUCAO

Identificar, dentro da obra Casa Grande & Senzala, de Gilberto Freyre, os caminhos
que levaram a constituicdo da religiosidade brasileira, ndo é tarefa simples, levando em
consideragdo que, para atingir tal objetivo, foi necessario um estudo aprofundado das
influéncias religiosas e intelectuais que atuaram sobre Freyre no decorrer de sua vida, bem
como sobre as praticas religiosas dos grupos étnicos presentes no periodo colonial brasileiro.
Para atingir o objetivo da pesquisa, foi desenvolvida uma extensa pesquisa bibliogréafica
dividida em quatro etapas principais: a primeira delas consistiu na investigacdo de
influéncias religiosas recebidas por Freyre na infancia e juventude; a segunda foi dedicada ao
estudo dos teoricos que influenciaram a visdo freyreana, com o delineamento do processo de
idealizacdo e produgdo de Casa Grande & Senzala; a terceira dedicou-se a apresentar o
contexto em que estava situada a obra de Freyre e, por fim, a quarta e mais extensa parte da
pesquisa, dedicada ao estudo aprofundado das religiosidades presentes no contexto do Brasil
colonial e a relacdo dessas religiosidades com o catolicismo trazido pelos portugueses,
apresentando a analise do processo de hibridacéo religiosa no Brasil colonial. Vale ressaltar
que duas etapas importantes deste estudo ndo foram possiveis de serem realizadas: a primeira
delas seria a visita programada a Fundacdo Gilberto Freyre, em Recife, frustrada devido a
implementacdo de um projeto de organizacdo de acervo, no inicio de 2014, que impediu, a
partir de entdo, a visita de pesquisadores até marco de 2015. A segunda se refere a uma
entrevista com o maior “Gilbertdlogo” do Brasil, Edson Nery da Fonseca, que faleceu no dia
22 de junho de 2014, aos 92 anos de idade.

Diante dos contratempos, este estudo foi amparado apenas pela pesquisa
bibliografica, que fundamentou a identificacdo da génese religiosa do Brasil, para a posterior
discussdo aprofundada sobre as contribuicbes de cada matriz religiosa na formacdo do
hibridismo que se instaurou no Brasil. Como a proposta € situar a acdo dessas principais
matrizes na formacdo da religiosidade brasileira, é preciso entender qual é o seu cerne, como
elas se engendraram e qual é a forca que elas exerceram, seja em influéncias em outras
religides, seja nos campos gerais que abrangem a sociedade. Entretanto, a compreensédo de
todos esses aspectos é tecida sob um recorte especifico: a perspectiva de Gilberto Freyre, em
sua obra Casa Grande & Senzala.

Importante ressaltar aqui que, embora sejam inimeros o0s estudos sobre esta obra de
Freyre, pouca atencdo foi dada, até os dias atuais, ao estudo da formacgédo da religiosidade

brasileira em Casa Grande & Senzala, consistindo este trabalho em um dos primeiros a
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abordar tal perspectiva na obra supracitada. Este aspecto de pioneirismo do estudo foi o
grande motivador para a escolha do tema como objeto desta pesquisa que, por abordar a visdo
de Freyre e de tedricos contemporaneos a ele sobre a vivéncia religiosa dos diferentes grupos
étnicos e as interpenetracfes ocorridas entre essas religiosidades presentes no Brasil colonial,
contribui para a compreensdo do hibridismo religioso que se formou no Brasil naquele
periodo colonial. Por outro lado, esta pesquisa também pode amparar outros estudos que
visem analisar o fenébmeno religioso brasileiro neste século XXI e os caminhos percorridos
pela religiosidade brasileira do periodo colonial aos dias atuais.

E importante aqui frisar, antes de apresentar uma sintese do contetido da presente
pesquisa, que ndo se pretende aqui discutir a visdo contemporanea da formacgdo da
religiosidade brasileira, mas a visdo de Gilberto Freyre através de sua obra Casa Grande &
Senzala, e de tedricos contemporaneos a ele. Assim, embora alguns termos utilizados no
corpo deste texto possam parecer ultrapassados, € importante compreender que foram
mantidos em funcdo de serem largamente utilizados por Freyre em suas andlises socioldgicas.
Respeitando também a ordem dos assuntos abordados em Casa Grande & Senzala, a presente
pesquisa esta disposta em quatro capitulos, divididos em topicos que representam os trés eixos
mais destacados por Freyre em sua obra: familia, escraviddo e sexualidade. Esses capitulos
sdo intitulados, respectivamente, como: 1) Gilberto Freyre: experiéncias religiosas, formacéo
intelectual e a publicagdo de Casa Grande & Senzala”; 2) Influéncias islamicas e afro-
islamicas sobre o catolicismo portugués e brasileiro em Casa Grande & Senzala; 3)
Influéncias indigenas no catolicismo e religiosidade colonial, em Casa Grande & Senzala; 4)
Herancas africanas na religiosidade brasileira em Casa Grande & Senzala.

Que influéncias religiosas e intelectuais teriam atuado sobre Gilberto Freyre, desde seu
nascimento, para leva-lo a tornar-se o Freyre, autor de Casa Grande & Senzala? O primeiro
capitulo responde a esta questdo, identificando a dupla direcdo religiosa que lhe foi oferecida
desde a mais tenra infancia e, mais tarde, apresentando as influéncias intelectuais que seus
mestres exerceram sobre ele, bem como a marca forte que deixaram sobre ele a leitura de
tedricos recomendados por esses mestres. A partir de tal identificacdo, o capitulo passa a
discorrer sobre o0 processo de producéo, publicacéo e distribuicdo de Casa Grande & Senzala
- uma explanacgéo que apresenta, ao fundo, o contexto histérico do periodo em questdo, com a
abordagem da “Era Vargas”, expondo o grande interesse que surgira, na época, pelos assuntos
referentes a Sociologia, levando inimeros estudiosos a aplicarem-se a estas questdes. A parte
final do capitulo apresenta algumas criticas mais relevantes & Casa Grande & Senzala,

publicadas no periodo em que o livro foi lancado no Brasil, tracando um panorama da
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repercussdo da obra ap0s a publicacdo de tais criticas. Este primeiro capitulo é de fundamental
importancia para a fundamentacdo do pensamento exposto por Freyre na obra e para a
compreensdo de algumas analises que, sem o conhecimento adquirido nessa parte inicial do
estudo, pareceriam dubias.

O segundo capitulo traz para o leitor a analise da influéncia do islamismo na
constituicdo da religiosidade brasileira, expondo as caracteristicas da religido mugulmana e
identificando as suas marcas na génese religiosa do Brasil, buscando compreender o carater
de sutileza e da quase invisibilidade das influéncias islamicas em territdrio brasileiro. Através
da apresentacdo de elementos que favorecem a identificacdo de influéncias mugulmanas no
catolicismo trazido de Portugal e de outras influéncias mugulmanas recebidas no Brasil,
através de africanos islamizados, torna-se possivel detectar marcas da religido de Maomé,
principalmente, dentro do cotidiano familiar, na sociedade e na estrutura da moral sexual. O
capitulo encerra a abordagem com um tracado da organizacdo da religido muculmana no
Brasil, abordando a da “Revolta dos Malés”, levante de negros islamizados organizado em
1835, que tinha como finalidade transformar aquela religido em oficial da Bahia.

Apresentando as influéncias indigenas no catolicismo e na religiosidade colonial, o
terceiro capitulo deste estudo apresenta um relato do panorama religioso do poés-
descobrimento, abordando a moral indigena, suas crencas religiosas, organizagdo familiar e
sua relacdo com a cultura do colonizador, bem como com a religido ensinada pelos padres
catequizadores. Vale frisar o enfoque dado a atuacdo dos jesuitas, especialmente no que se
refere ao importante papel desempenhado por eles na escravizagdo de indios, através dos
aldeamentos, apesar de que se declarassem contrarios a escraviddo. Ainda outras questdes sdo
abordadas no capitulo como, por exemplo, a da constituicio de matrimdnios entre
colonizadores e mulheres indigenas para promover o povoamento da colénia, a problematica
da destribalizacdo e degradacdo da cultura indigena dentro das aldeias, a questdo do
campesinato e a instauracdo do trabalho assalariado entre os indigenas — todas questBes
relacionadas ao trabalho dos jesuitas na conversdao dos nativos ao cristianismo. Varias outras
vertentes do universo indigena sdo abordadas, como a alimentacdo, a medicina e a atuagédo
dos pajes nas tribos, abordagens que tornam possivel identificar a presenca da religido nos
elementos indigenas e sua constituicdo neste territdrio. Por ultimo, é tracado um paralelo entre
a sexualidade e as religiosidades indigenas, com um recorte na relagdo entre a moral sexual do
colonizador e a moral sexual indigena — o objetivo € apresentar o abalo que a moral indigena
provocou sobre a moral cristd, através da préatica da poligamia, da homossexualidade e do

incesto. Através do texto deste capitulo torna-se possivel constatar a grande relevancia do
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papel das indias no processo de povoamento do Brasil, por meio dos casamentos poligamos
com portugueses. Através desses casamentos, 0 processo colonizador obtinha, a um mesmo
tempo, dois beneficios: 0 aumento da populacdo e a aculturacdo indigena — ja que as indias
tornavam-se catolicas ap6s o casamento, passando também a assumir habitos cristdos na
criacdo de filhos. O texto deste capitulo, entretanto, mostra também que, dentro do contexto
dessas familias poligamicas formadas, o colonizador acabou também absorvendo os costumes
indigenas, o que contribuiu para a formacéo desta religido hibrida, lirica e familiar nascida em
terras brasileiras.

O estudo finaliza com a abordagem das herangas africanas na constituicdo da
religiosidade brasileira, langando luz sobre os africanos escravizados no Brasil colonial —
assunto que Freyre destacou de maneira mais contundente em sua obra Casa Grande &
Senzala, destinando a ele dois dos cinco capitulos, entre os quais vale ressaltar o capitulo
final, que monta um perfil do periodo escravocrata brasileiro, com énfase nas vivéncias
religiosas africanas, suas festas, seus ritos. Como referencial de apresentacdo dos temas a
serem discutidos no capitulo, utilizou-se o proprio titulo do quarto capitulo de Casa Grande
& Senzala, intitulado “O escravo negro na vida sexual e de familia do brasileiro”. Sendo
assim, fica claro que aqui se discutird a influéncia do negro africano na familia e na
sociedade, a religiosidade e a escraviddo, além da relacdo entre a religiosidade e a moral
sexual presente entre os negros escravizados. Ou seja, tanto as influéncias africanas na
familia e na sociedade, como a analise da escravidao e a sexualidade s&o trazidas & discussdo
com a finalidade de se detectar o religioso presente na prépria cultura africana e identificar
elementos que apontem para a interpenetracdo ocorrida na relacdo com as outras
religiosidades presentes na formacéo social do Brasil.

Ao finalizar a leitura do presente estudo, o leitor terd percebido a visdo de Freyre
sobre a formacdo do Brasil, caracterizada pelo equilibrio dos antagonismos, tanto no campo
da economia como no da cultura, na relagcdo da economia agraria com a pastoril e a mineira,
no contato da cultura europeia com a indigena e africana e entre estas duas Gltimas citadas; na
oposicdo entre catdlicos e hereges, jesuitas e fazendeiros, paulistas e emboabas,
pernambucanos e mascates, enfim, tratava-se de um contexto claramente marcado pela
diversidade. Freyre, entretanto, declara que, “predominante sobre todos os antagonismos, o
mais geral e o mais profundo: o senhor e o0 escravo” (FREYRE, 1998, p.53).

Retratando a miscigenagdo como produto da integracéo entre brancos, indios e negros,
grupos étnicos distintos presentes no Brasil colonial, Freyre apresenta em Casa Grande &
Senzala o aspecto pouco importante dos conflitos entre esses trés grupos étnicos, diante da
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harmonia gerada através do sexo e da religido — considerados por ele como um ponto de unido
“confraternizante” entre brancos, indios e negros e, mais especificamente, brancos ¢ negros.
Freyre, alids, apresenta a mesticagem como um relevante e positivo fator na geracéo do tipo
ideal de homem para viver nos tropicos — e ele ressalta a importancia do africano e do
amerindio na constituicdo hibrida da sociedade brasileira, agréria e escravocrata, marcada por
uma religiosidade presente tanto na politica quanto na profilaxia social.

Entendendo que o mecanismo fundamental de orientacdo social no Brasil é a
mesticagem/hibridismo, de acordo com Léa Perez (2000, p.1); e compreendendo também
que a religiosidade é a principal origem dessa mesticagem/hibridismo, misturando-se com a
propria génese histérica do Brasil, o significado da religiosidade aqui presente possibilita o
delineamento de uma andlise apurada sobre a maneira como foram construidos
gradualmente os conceitos dentro do processo de formacdo da religiosa brasileira de
maneira mais superficial, a percepcdo de tal processo de construcdo religiosa pode ser
considerado como uma experiéncia religiosa inferior, pouco importante ou supersticiosa, se
feita uma analogia com a religido oficial. Entretanto, sob o ponto de vista desta pesquisa,
abordar a religido é referir-se a cultura gerada a partir do contato e da relacao entre um tipo
especifico de religiosidade com  culturas diversas como, no caso em questdo, a indigena e a
negra.

Freyre destaca que a interacdo entre brancos, indios e negros no Brasil so
aconteceu em decorréncia da capacidade de relacionamento dos portugueses em se relacionar
com outras culturas. E essa predisposicdo portuguesa para adaptar-se a um tipo hibrido de
colonizacdo deveu-se, segundo Freyre, ao “seu passado étnico, ou antes, cultural, de povo
indefinido entre a Europa e a Africa” (FREYRE, 1998, p.5-6).

Ou seja, a miscigenacdo ndo é, para Freyre, um processo puramente racial, mas
ainda cultural, marcado pela dindmica do hibridismo religioso. E o produto desse
hibridismo aparece dentro do folclore, da moral e das crencas presentes na sociedade
brasileira. Assim, Freyre da a religiosidade o status de elemento construtor do sistema

cultural.
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1. GILBERTO FREYRE: EXPERIENCIAS RELIGIOSAS, FORMACAO
INTELECTUAL E A PUBLICACAO DE CASA GRANDE & SENZALA

O objetivo do primeiro capitulo desta pesquisa € identificar, do nascimento do menino
Gilberto Freyre até o periodo em que iniciou a producdo de Casa Grande & Senzala, as
influéncias recebidas, primeiramente através da dupla orientacdo religiosa que seus pais,
Alfredo e Francisca, imprimiram em sua caminhada e, depois, por meio do conhecimento que
Ihe foram transmitindo seus mestres, bem como os autores que estes lhe apresentaram.
Paralelamente a essas influéncias mais diretas, Freyre também moldou seu pensamento
através do contexto em que viveu: 0 estudo apresenta um retrato do Recife que permeou a
experiéncia de vida de Freyre, com foco no didlogo das marcas religiosas com a cultura do
Brasil colonial. Para delinear o contexto, busca-se a raiz historica de colonizadores, africanos
e indigenas, o que torna possivel um entendimento das relacdes religiosas, ndo s6 no seu
sentido mais geral mas, principalmente, no referente aos reflexos da diversidade cultural
dentro da familia patriarcal brasileira. E a partir dessa retrospectiva historica, bem como da
identificacdo das orientacdes religiosas presentes na experiéncia de vida do jovem Freyre, que
se torna possivel compreender a leitura que ele faz da religiosidade na formacao da sociedade
brasileira em sua obra Casa Grande & Senzala.

O primeiro topico deste capitulo inicial serd essencial para a compreensao do Brasil
que Freyre retrata em Casa Grande & Senzala, além de ser um ponto de partida para o
segundo tdpico, que abordara a dindmica envolvida na producéo de sua obra no que se refere
tanto ao processo de crid-la quanto no processo de criacdo do préprio autor, sendo ainda no
sentido mais pratico, referente a publicacdo do livro e sua distribuicdo. Aqui, uma vez mais,
delineia-se um cenario historico do periodo de publicagdo do livro, abordando a “Era Vargas”
e a emergéncia do interesse pela Sociologia, que passou a mover estudiosos da época. Esse
tracado ampara de forma consistente a leitura mais apurada da obra, como um todo.

O topico final do capitulo apresenta a reacdo dos criticos a obra Casa Grande &
Senzala, bem como a repercussdo do livro através da publicacdo dessas criticas. Através de
tais comentarios, é possivel enriquecer ainda mais o estudo, ja que estdo contidas ali questdes
pertinentes aquele periodo historico, que possibilitam um dialogo com as ideias de Freyre,
permitindo ainda uma andalise mais apurada da obra. Entende-se, enfim, que este primeiro
capitulo mostra-se como o fio condutor de todo o estudo, j& que ele permite um entendimento

do viés pelo qual Freyre percebe a génese multiétnica da religiosidade brasileira.
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1.1 A FORMACAO DA |IDEIA DE RELIGIOSIDADE NO PERCURSO
INTELECTUAL DE GILBERTO FREYRE

Nascido em Recife, Pernambuco, no dia 15 de mar¢o de 1900, periodo de declinio da
economia acgucareira, Gilberto Freyre viveu sua infancia sob forte influéncia da familia, que
em sua juventude, estard em permanente conflito com outras formas de pensamento. Nascida
no tempo da escraviddo, filha de uma familia de senhores de engenho, a mée de Freyre, dona
Francisca Teixeira de Mello, contava a ele histdrias das mucamas, das negras mais velhas,
permitindo que ele fosse construindo em sua memoria a imagem dos engenhos de agucar, bem
como o dia-a-dia dos escravos. Como convivera com escravas, dona Francisca acabou
assimilando um vocabulario e um jeito de falar marcado pela influéncia escrava (FREYRE
apud LARRETA; GIUCCI, 2007, p. 21). Dessa forma, através da convivéncia com sua mae e
também pelo contato com escravos libertos que continuaram na fazenda, Freyre construiu a
sua oralidade e o seu estilo. Ele retrata esse legado recebido, relatando o caso de Isabel, uma
das negras da fazenda:

Eu me lembro que a negrinha lzabel era uma elitista; suas histérias eram
somente de reis e rainhas, principes e princesas, gigantes e andes, de entes
extraordinarios. Tudo isso contado de uma maneira que revelava nela uma
artista anbnima porque sabia dar valor as palavras. Ora, eu sabia, pelos meus
irmdos, que os livros de leitura eram muito insipidos; ndo se comparavam
com essas histérias que eu ouvia de lzabel e de Dadade. Foi grande a
influéncia de Izabel sobre mim, sobre 0 meu estilo, porgque ela me deu gosto
pela oralidade, pelo escrever falado, pela palavra viva. (FREYRE apud
BASTQOS, 2004, p. 21)

Entretanto, as marcas deixadas pela mde em sua vida ndo se restringiram a esse
aspecto: foi através de dona Francisca que Freyre passou a estudar a lingua francesa e foi
também, por intermédio da mae que teve acesso a moral cat6lica. Freyre cresceu, assim,
dividido entre a fé da mée e a racionalidade do pai, Alfredo Freyre que, por ser juiz de direito
e catedratico de economia politica da Faculdade de Direito do Recife, considerava de
fundamental importancia direcionar o filho para os valores ligados a razéo. E foi a partir dessa
formagdo marcada pela duplicidade que Freyre envolveu-se com leituras igualmente
antagdnicas como, por exemplo, dos cristdos Bunyan! e Linvingstone?, do positivista Augusto

Comte® e do evolucionista Hebert Spencer.

! Pastor inglés nascido em 1628, John Bunyan abandonou a Igreja Anglicana, optando por um grupo religioso
independente, rebeldia que lhe custou o encarceramento por duas vezes, na segunda das quais comecgou a escrever O
Peregrino, historia que objetivava um autofortalecimento bem como o fortalecimento da familia e da congregagdo. A
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Talvez pelo contato com vivéncias e olhares tdo diversos, Gilberto de Mello Freyre
tenha apresentado, desde a infancia, um comportamento avesso as convengdes sociais,
oferecendo resisténcia até mesmo ao aprendizado da leitura — o que acabou levantando
suspeita de que sofresse de algum distdirbio de aprendizagem ou mesmo de que fosse um
“retardado mental'.” (FREYRE, 1975, p. 172; CHACON, 1993, p. 38; PALLARES-BURKE,
2005, p. 54). Essa recusa em aprender a leitura deveu-se, de acordo com Freyre, ao contato
anterior com ex-escravos que, ao relatar suas historias, acabavam ensinando de forma
interativa e tdo agradavel que nenhum professor oficial parecia interessante o suficiente para
atrair sua atencdo. (FREYRE apud BASTOS, 2004, p. 21).

Receando que o filho realmente fosse portador de algum distarbio de aprendizagem,

primeira parte de O Peregrino, escrita no segundo periodo que passou na prisao, foi lancada em 1678, constituindo-se,
possivelmente, a alegoria cristd mais divulgada de todos os tempos. Seis anos depois, em 1684, foi publicada a
segunda parte do livro, intitulada o A peregrina. John Bunyan faleceu quatro anos depois da publicacdo desta segunda
parte de seu livro, aos 60 anos de idade, no dia 31 de Agosto de 1688, em Londres (JOHN Bunyan. Editora Mundo
Cristdo. Disponivel em: <http://www.mundocristao.com.br/autordet.asp?cod_autor=98>. Acesso em: 13 set. 2013).

2 Escocés nascido em Blantyre, no dia 19 de margo de 1813, David Livingstone foi o maior explorador da
Africa, ganhando fama por haver sido um dos primeiros missionarios europeus a explorar o interior da Africa,
constituindo-se ainda no primeiro homem branco a visitar algumas das regides do territério africano. Iniciou suas
viagens no ano de 1841 e, de volta & Inglaterra, publicou Viagens missionarias e pesquisas na Africa do Sul no
ano de 1857, obra que acabou se transformando em best-seller. Livingstone faleceu em 1° de maio de 1873, na
Aldeia do Chefe Chitambo, Rodésia do Nordeste (DAVID Livingstone. Princeton University Library.
Disponivel em:
<http://libweb5.princeton.edu/visual_materials/maps/websites/africa/livingstone/livingstone.html>. Acesso em:
13 set. 2013).

% Fildsofo francés, fundador da Sociologia e do Positivismo, Isidore Auguste Marie Frangois Xavier Comte nasceu
em 19 de janeiro de 1798, em Montpellier e morreu em 1857, em Paris. “Foi o fundador da Sociologia e do Positivismo.
Inventou a designacdo "Sociologia”, declarando-a a ciéncia suprema (até ai chamava-se "Fisica Social"). Comte demonstrou
que o pensamento humano e o desenvolvimento social se desenvolvem ao longo de trés estadios: o teoldgico, 0 metafisico e o
positivo, ou cientifico. Embora inicialmente tenha procurado proclamar a evolugdo da sociedade até uma nova idade de ouro
da ciéncia, da industria e da moralidade racional, as suas ideias radicais foram temperadas pelas perturbacfes sociais e
politicas do seu tempo. No entanto, o seu pensamento continuou a exercer uma forte influéncia na Europa e nos Estados
Unidos da América até ao inicio do século XX.” (AUGUSTE Comte. Infopédia. Disponivel em:
<http://www.infopedia.pt/lingua-portuguesa/gelosias>. Acesso em: 13 set. 2013). Publicou Opusculos de Filosofia
Social (1816-1828), obra que republicou posteriormente, em forma de apéndice ao volume IV do Sistema de
politica positiva, no ano de 1854. Entre 1830 e 1842, publicou os seis volumes do Curso de filosofia positiva, que,
posteriormente, passou a ser denominado como Sistema de filosofia positiva, em 1848, quando publicou o Discurso
sobre o espirito positivo. No ano de 1851, veio a luz o Discurso sobre o conjunto do Positivismo (Introdugéo geral
ao Sistema de politica positiva) e, desse ano até 1854, publicou os quatro volumes do seu Sistema de politica
positiva. Nesse interim, publicou o Catecismo positivista (1852). De 1855 até a sua morte, ocorrida em Paris, no
dia 5 de setembro de 1857, publicou trés titulos: Apelo aos conservadores (1855); Sintese subjetiva (1856);
Correspondéncia, em 8 volumes (1816-1857).

4 Herbert Spencer (1820-1903) — Fildsofo inglés nascido em Derby, no dia 27 de abril de 1820, aponta como um
dos nomes mais relevantes do positivismo na Inglaterra. Autor de uma teoria evolucionista, segundo a qual o
individuo predomina sobre a sociedade e 0 homogéneo suplanta o heterogéneo. Segundo Spencer a ciéncia é um
conhecimento parcialmente unificado. Spencer também era engenheiro e jornalista, havendo desenvolvido
também estudos sobre politica e economia. Suas principais obras sdo: Social statics (1851), Principles of
psychology (1955), Education: intellectual, moral, physical (1961) e System of synthetic philosophy, sendo esta
Ultima uma cole¢do composta por livros de areas diversas, contendo a sintese das producdes filoséficas,
cientificas e religiosas de sua época. Dentre esses livros, os principais foram: First principles (1962), The
principles of biology (1964-67), The principles of sociology (1976-96). Morreu aos 83 anos, na cidade de
Londres, na Inglaterra, em 1903 (COELHO, 2009, p. 79).


http://pt.wikipedia.org/wiki/Fran%C3%A7a
http://pt.wikipedia.org/wiki/Sociologia
http://pt.wikipedia.org/wiki/Positivismo
http://pt.wikipedia.org/wiki/Montpellier
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seu pai, Alfredo Freyre, passou a procurar maneiras alternativas que pudessem despertar o
interesse intelectual do filho. Movido por esse objetivo, o pai de Gilberto Freyre contratou o
paisagista Teles Junior® para ministrar aulas de desenho para o filho, convidando também o
inglés Mr. E. O. Willians para ensinar a lingua inglesa ao pequeno Freyre. Alids, é este
“professor inglés que reconhece bem cedo sua unusual intelligence” (PALLARES-BURKE,
2005, p. 54), estimulando Gilberto Freyre a aprender a ler, a escrever e a contar em inglés.
Dessa forma, Gilberto Freyre teve seus primeiros ensinamentos em inglés e ndo em portugués.
“Este o inicio da anglofilia de Gilberto Freyre, pelo coragcdo, muito antes da inteligéncia”
(CHACON, 1993, p. 38). Segundo Freyre, “Both of my parents had as their second language
not English but French. French was the second language of Brazil as an intellectual European
language. English, at that time, was known by a few persons of intellectual Brazil” (FREYRE,

1985, pp. 3-4) ®. E prossegue, afirmando:

[...] my mother— later, when this British a teacher went from another part of
Brazil, she had the very delicate work of adapting what | had learned in
English to what should be valid in the Portuguese language, my own
language. But she did it with a great taste for this job and that adaptation was
made through her, who, | repeat, was a disciple of French nuns and, as such,
knew very well French, though no English at all; the condition, for some
time, also of my father, though he decided to learn English as his second
intellectual language (FREYRE, 1985, p. 6) ’.

Em sua analise do contexto histérico da infancia e juventude de Freyre, o historiador
Paulo Siepierski comenta que os acontecimentos que permearam a infancia e adolescéncia de
Freyre, bem como o aprendizado da lingua inglesa - prépria do protestantismo -, justificam
perfeitamente o direcionamento de Gilberto Freyre para o protestantismo. Segundo ele,

O término do século dezenove assistira ao golpe final na economia escravista
e seu impacto nas relagdes sociais, mais simbolico do que pratico. A abolicdo
expressara a forma legal Gltima do longo processo de dissolugdo das bases
de nossa colonizagdo. A introducdo do trabalho assalariado no mundo do
acucar sinalizara que esse processo era irreversivel, a modernizacdo

5 «...] o mestre [Teles Jinior] ndo tratava o discipulo pelo nome, mas impessoalmente, por ‘seu menino’. ‘Seu menino’, isso,
‘seu menino’, aquilo. Um dia ele disse ao discipulo: ‘seu menino’, vocé tem a mania de ndo copiar os modelos, de querer
inventar... Seu irmdo copia direito, vocé altera’. [...] O aprendiz era aos sete anos um deformador (CHACON, 1993, p. 38).

6 “Ambos os meus pais tinham como sua segunda lingua ndo Inglés, mas Francés. O Francés era a segunda
lingua do Brasil como uma linguagem intelectual europeia. Inglés, naquela época, era conhecido por algumas
pessoas do Brasil intelectual.” (FREYRE, 1985, pp. 3-4. Entrevista concedida a Thomas Lee Charlton, traducao
nossa).

7 ¢[...] minha mée — mais tarde, quando este professor britanico foi embora do Brasil, teve um trabalho muito delicado de
adaptar o que eu tinha aprendido em Inglés para o que deveria ser valido no idioma Portugués, a minha propria lingua.
Mas ela fez isso com muito bom gosto para este trabalho e a adaptagao que foi feita por ela que, repito, foi uma discipula
de freiras francesas e, como tal, sabia muito bem francés, embora nem tudo em Inglés; durante algum tempo, também
meu pai decidiu aprender Inglés, como sua segunda lingua intelectual” (Idem, ibidem, p. 6, traduao nossa).
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inevitavel. No grande ciclo dessa transi¢do dois deslocamentos se destacam
altissonantes com todas as suas maiusculas implicaces: o engenho da lugar
a usina e a casa-grande ao sobrado. E nesse contexto que o discurso
protestante, visto como arauto da modernidade, se torna atraente para as
elites brasileiras. Assim é que Gilberto Freyre aprende a ler, a escrever e a
contar primeiramente na lingua inglesa, lingua do protestantismo, com o
inglés anglicano Mr. E. O. Williams (SIEPIERSKI, 2002, p. 2).

Importante aqui ressaltar a figura de Alfredo Freyre que, além de adepto da concepc¢éo
protestante de ensino, era também professor do Colégio Americano Gilreath - hoje Colégio
Americano Batista. De acordo com entrevista concedida a Thomas Lee Charlton, em maio de
1985, Gilberto Freyre destaca a grande contribuicdo de seu pai para a expansdo e
fortalecimento da missdo Batista na regido do Recife. Ele frisa, entretanto, que seu pai nunca
chegou a se tornar realmente um batista; prova disso foi o fato de haver mandado vir um
monge catolico, no momento de sua morte, para ouvir sua confissdo (FREYRE, 1985, pp. 9-
10). Freyre foi matriculado no Colégio Americano Gilreath, onde estudou do primario até o
secundario (de 1908 a 1917). “Sua atra¢do pela cultura britanica ja estava presente desde a
adolescéncia, quando, como relata, escolheu o tema 'British Civilization' para o seu primeiro
ensaio do curso avancado de histdria que seguiu no Colégio Americano de Recife”
(PALLARES-BURKE, 2005, p. 35). Ali, Gilberto Freyre aprendeu, além da lingua inglesa da
qual ja tinha dominio, também a lingua francesa. A maior influéncia recebida por Freyre
nesse periodo ndo foi, entretanto, da educacdo protestante, mas da experiéncia religiosa
puritana. Essa experiéncia exerceu a influéncia mais marcante na analise que foi tecendo da

sociedade brasileira. De acordo com Freyre,

Now, that particular school did not present itself as a denominational Baptist
school. But it was Baptist. Perhaps they were afraid of Catholic intolerance.
It presented itself as American. It was at a time when the United States began
to become popular in Brazil, when there was a great ambassador from Brazil
in Washington. The name "American" became a magical name, as a hame of
the great United States, whose appearance in the world at the beginning of
the century was something sensational (FREYRE, 1985, pp. 8-9) 8.

Entre a maioria de missionarios batistas que compunham o corpo docente da escola
onde estudou, dois, em especial, despertaram admiragdo de Freyre: o professor de Historia, H.

H. Muirhead, e o professor de grego, W. C. Taylor que, além de educadores, eram também

8 “Agora, essa escola particular ndo se apresentou como uma escola Batista denominacional. Mas foi Batista.
Talvez eles estivessem com medo da intolerancia catolica. Apresentou-se como americana. Foi no momento em
que os Estados Unidos comecaram a se tornar populares no Brasil, quando houve um grande embaixador do
Brasil em Washington. O nome ‘América’ tornou-se um nome magico, como um nome do grande Estados
Unidos, cuja apari¢do no mundo, no inicio do século, era algo sensacional.” (FREYRE, 1985, pp. 8-9. Entrevista
concedida a Thomas Lee Charlton, traducgéo nossa).
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proselitistas. Vale ressaltar que, no Colégio Americano Batista, Gilberto Freyre entrou em
contato com as obras de grandes intelectuais como Taine, Comte e Spencer.

Herbert Spencer (1820-1903) influenciou Freyre de tal forma, que ele apresentou, em
1916 (Paraiba), uma conferéncia intitulada “Spencer e o problema da educagdo no Brasil”.
Spencer veio a ser, depois disso, orientador e incentivador da formacao intelectual de Gilberto
Freyre. Dentre as influéncias recebidas de Spencer, as mais duradouras foram o gosto pelos
pormenores do cotidiano e pela ecologia. De acordo com Reis, “A sua formagdo ¢é
basicamente norte-americana: no colégio americano batista de Recife, onde se tornou um
protestante” (REIS, 2007, p. 53).

Outro nome que exerceu grande influéncia sobre o jovem Freyre foi o do filésofo e
psicologo americano, William James (1842-1910). James representou 0 mais importante
nome do pragmatismo norte-americano, havendo criado uma conceituacdo préatica de verdade
e ainda introduzido, no campo da psicologia, o conceito de experiéncia consciente individual.
A influéncia dos professores, bem como o estudo dos classicos do protestantismo®, levaram
Gilberto Freyre ao batismo na Primeira Igreja Batista do Recife, em setembro de 1917. Leitor
de Leon Tolstoi (1828-1910), o jovem Freyre pregou a mensagem batista pelo Recife e
manteve o sonho de ser missionario. Freyre convertera-se aos batistas e nunca escondera este
fato. Muireahd apresenta, inclusive, que Freyre “pregou missdes e representou a igreja em
missdes”. Como a mae de Freyre era uma catolica ortodoxa, lamentou muito que o filho
houvesse se convertido a religido batista pois, segundo ela, sé era possivel encontrar
realmente o Cristo na Igreja Catolica. Ela acreditava, inclusive, na necessidade de um padre
para fazer o filho compreender a verdade (CHACON, 1993, p. 42).

O batismo foi, dessa forma, apenas mais um degrau na experiéncia religiosa do jovem
Freyre, ja que, desde menino frequentava a escola dominical e participava das atividades de

evangelizacdo na igreja. De acordo com Ramos,

® O puritanissimo The pilgrim’s progress (O progresso do peregrino), de John Bunyan (1628-1688) e a biografia
do missionario escocés David Livingstone (1813- 1873) (SIEPIERSKI, 2002, p. 3). Livingstone mostrava-se
contrario ao trafico de escravos praticado pelos portugueses e arabes, apesar de ser proibido o trafico no império
britdnico desde 1833. O que ele defendia, na verdade, era expandir o cristianismo, o livre comércio e a
civilizacdo para o interior da Africa. Bunyan, por outro lado, embora ndo tivesse muito estudo, tinha grande
conhecimento sobre a Biblia em inglés, era um Puritano e nada de obscuro existia a seu respeito. Autor de uma
obra constituida basicamente por sermdes, ele recebera grande influéncia da obra Commentary on the Epistle to
the Galatians ("Comentéario sobre a Epistola aos Galatas") de Martinho Lutero, na tradugdo de 1575 (BUNYAN,
2005, pp. 11; 15-16). Seu livro O Peregrino, foi a obra inglesa com maior niimero de leitores, além de haver sido
o livro traduzido para o maior nimero de linguas, depois da Biblia.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Martinho_Lutero
http://pt.wikipedia.org/wiki/O_Peregrino
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Quando partiu para o estrangeiro, 0 ainda menino sonhava tornar-se
missionario entre os indios do Brasil apds a conclusdo dos estudos
universitarios. Tal disposicdo de espirito decorria da influéncia protestante
recebida no colégio americano, de orientacdo batista, e da profunda
impressdo que lhe causaram as ideias de Tolstoi para um cristianismo
renovado e vivo, anticlerical, fundado na fraternidade, que ligaria 'os homens
acima de classes e racas; e fazendo que a gente mais instruida va ao povo e
Ihe leve a sua luz' (RAMOS JR., 2011, p. 158).

Entretanto, sua admiracdo pelo protestantismo, bem como sua conversdo a ele, ndo
anulou sua recusa dos sectarismos, tampouco fez com que deixasse de lado as criticas as
austeras ortodoxias, pois Freyre, através das leituras que fez de Tolstdi, passou a compreender
0 cristianismo pela perspectiva deste escritor, ou seja, passou a defender um cristianismo
fraternal que pudesse unir as pessoas, sem preocupar com a situacdo de classes ou de raca,
promovendo uma agao que levasse ao povo a luz do conhecimento pelas maos de pessoas
mais instruidas. Quanto ao seu interesse missionario entre os indios, Freyre o definia como
radical, uma postura romantica como a de tantos adolescentes romanticos brasileiros da
época. Freyre assume que, por se achar descontente com a civilizacdo ocidental, julgou que o

Brasil

having a number of tribes with some positives in their primitive customs, |
thought that with them Brazil could develop a new type of national
civilization. Of course, that was too radical and too romantic. But | must say
now something unfavorable to the United States began to impress me. [...]. |
can make an important point of what | am going to say. The treatment of
Negroes by an evangelical civilization like the American one, predominantly
Protestant or evangelical, was a disappointment to me. The treatment given
to Negroes was very shocking to me and at the end of my first years in
Baylor | had become very critical of the American way being a civilization. |
thought that this was a great failure and that the Catholic civilization of
Brazil, with all its defects, had this superiority over the Protestant, Anglo-
Saxon civilization of the United States or of England. So | became very
independent in matters of religion” (FREYRE, 1985, pp. 12-13) 1°.

Freyre comenta que, embora Tolstoi ensine que deve-se ir até o povo para

compreendé-lo melhor, ¢ justamente o oposto “[...] que fazem esses imbecis que sdo quase

10 "Tendo uma série de tribos com alguns pontos positivos em seus costumes primitivos, eu pensei que, com eles,
o Brasil poderia desenvolver um novo tipo de civilizagdo nacional. E claro, que era muito radical e muito
romantico. Mas devo dizer agora que algo desfavoravel para os Estados Unidos comegou me impressionar. [...].
Eu posso apresentar um ponto importante do que eu vou dizer. O tratamento de negros por uma civilizagao
evangélica como a americana, predominantemente protestante ou evangélica, foi uma decepgdo para mim. O
tratamento dado aos negros era muito chocante para mim e no final dos meus primeiros anos em Baylor eu havia
me tornado muito critico do modo americano de ser uma civilizagdo. Eu pensei que este foi um grande fracasso e
que a civilizagdo catolica do Brasil, com todos os seus defeitos, tinha essa superioridade sobre o protestante
anglo-saxdo da civilizagdo dos Estados Unidos ou da Inglaterra. Entdo eu me tornei muito independente em
matéria de religido (FREYRE, 1985, pp. 12-13. Entrevista concedida a Thomas Lee Charlton, tradugdo nossa).
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todos os doutores, sacerdotes, mestres e bacharéis brasileiros que, mesmo quando vém da
parte mais humilde do povo, se afastam do povo” Fato que o leva a crer na relevante for¢a que
0s batistas exerciam no pais de Tolstoi, a Russia. Freyre considera os batistas como
integrantes de uma seita e, embora rejeite 0s sectarismos, revela ter grande admiracdo por
eles. (FREYRE, 1975, p. 11).

Torna-se clara, assim, a grande influéncia exercida por Tolstoi, tanto quanto por James,
na vida de Freyre, através de ideias que ele acabou levando para a sua vida adulta, apds haver
se formado no Colégio Americano Batista. Apds a formatura, Freyre embarcou para 0s
Estados Unidos, objetivando prosseguir seus estudos na Universidade Baylor (Universidade
Batista situada no Texas). Em 1917, no seu discurso de formatura do ensino secundéario (como
orador da turma), Freyre demonstrou, em suas palavras, a grande influéncia recebida do
pragmatismo de James, proferindo um discurso ligado ao gosto dos batistas. O ministro
Oliveira Lima, paraninfo da turma, morava nos Estados Unidos e acabou, posteriormente,
tornando-se amigo de Freyre.

Em setembro de 1918 na cidade de Louisville, sede de uma das mais relevantes
instituicbes de ensino teoldgico dos batistas americanos, Gilberto Freyre iniciou sua
participagdo no Diario de Pernambuco. No primeiro artigo enviado para publicago no jornal,
Freyre (1979, p. 39-40) destacava que o protestantismo americano “para fazer concorréncia ao
catolicismo faustoso, estd levantando seus templos com arte e refinamento de gosto”.
Ressalta, entretanto, que os protestantes de Louisville forcavam os catolicos a atitudes que no
Brasil seriam consideradas como heresia. Segundo Freyre, “eles cooperam com a ‘Associagao

Cristd de Mocos’t, e, em movimentos de temperanga®?, padres catolicos, pastores evangélicos

11 Criada em Londres no dia 6 de junho de 1844, pelo jovem George Williams, a Associacdo Cristd de
Mocos (ACM) era uma organizacdo que visava oferecer uma alternativa de vida cristd para os jovens que
chegavam a Londres para trabalhar. Incentivava a pratica de principios cristdos, com o estudo da Biblia e o
exercicio da oragdo. Tal objetivo ndo era comum naquela época, j& que apresentava a proposta de rompimento
do sentimento separatista entre as varias denominag@es cristds existentes, bem como entre as classes sociais,
construindo uma maior unido entre tais setores. Vale aqui ressaltar que a separacdo entre classes e entre as
denominacdes cristds era marca da sociedade inglesa da época. Tal mudanca de paradigma acabou se tornando
uma marca caracteristica que passou a distinguir a associacdo, que se propunha a incluir qualquer pessoa,
independente do género, de idade, de raca, religido ou nacionalidade. Outra caracteristica marcante da associacdo
era 0 grande destaque dado no aspecto do contato social (APOSTILA do Programa de Formacdo de Jovens
Voluntérios. Séo Paulo, 2004. Disponivel em:
<www.ymca.org.br/sec.asp?sec=Institucional&sub=Histéria&nsec=2>. Acesso em: 9 out. 2013).

2.0 Movimento social “temperanga” era uma organizacio formada por leigos, sendo a maioria deles
pertencentes ou ligados de alguma forma as igrejas cristds, mais especialmente as livres. O movimento
enfatizava a importancia da abstinéncia alcoolica. O grupo fazia pregacBes em meio as massas populares,
disponibilizando ajuda aos dependentes da bebida. Aqueles que conseguiam se livrar do vicio, os que se
recuperavam, passavam a ser exibidos em pragas publicas como exemplo, como espetaculo. De acordo com o
movimento de temperanga, aqueles que se recuperavam do vicio da bebida tinham a possibilidade de encontrar
uma nova identidade, bem como de resgatarem a estima social (PERRENOUD & RIBEIRO, 2011, p. 44).


http://pt.wikipedia.org/wiki/Londres
http://pt.wikipedia.org/wiki/Associa%C3%A7%C3%A3o_Crist%C3%A3_de_Mo%C3%A7os#O_fundador
http://pt.wikipedia.org/wiki/Crist%C3%A3o
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e rabinos judeus sentam-se amistosamente na mesma plataforma” (FREYRE, 1979, p. 40).

No periodo do Natal, em 1918, trés meses depois deste primeiro artigo, Freyre escreveu
um outro que, comparado ao que havia escrito em sua fase protestante, revela um discurso de
carater mais altamente proselitista, inspirado nas pregacdes de Bill Sunday que, segundo
Freyre, era o “pregador de maior profundidade no mundo inteiro. E o de mais poder”. O que 0
jovem Freyre mais admirava no pregador era a sua fidelidade as doutrinas do cristianismo e a
sua capacidade de converter fiéis. Freyre fala sobre o pregador, relatando que “ele quem fez
cair de joelhos, em New York, 100.000 pessoas”, descrevendo com entusiasmo as tantas
conversdes que aconteciam a cada noite (FREYRE, 1979, p. 52-53).

Entretanto, todo o entusiasmo que Freyre demonstrava se transformaria, tempos mais
tarde, em lembrancas apenas, para aquele jovem que desejava ardentemente ser um
seminarista batista. Freyre mudou os rumos de sua vida, deixando de lado, definitivamente, o
protestantismo. Um desencanto que teve inicio, segundo ele, durante um culto de que
participou no estado de Kentucky no ano de 1918, onde compareceu, juntamente com outros
alunos, convidado pela congregacédo protestante fundamentalista ligada aos professores de sua
escola batista no Recife. Segundo seus relatos, o que o deixou assustado e decepcionado foi a
histeria coletiva dos fiéis no citado culto, com gritos e desmaios, um descontrole geral. De
acordo com ele, era dificil saber, numa situacdo como aquela, qual era o limite entre a histeria

e a religiosidade. E posiciona-se, apresentando o relato da situacdo:

Fiquei horrorizado um dia desses com uma reuniao de crentes numa igreja
rural. Gritos, desmaios, uma exibicdo tremenda de histeria religiosa. E esta a
gente que envia missionarios ao Brasil para elevar a cultura religiosa dos
“catolicos supersticiosos?” Comego a pensar diferente: que esta gente é que
precisa de missionarios catolicos vindos do Brasil. O que vi na tal reunido
ndo é ardor puramente religioso. O que eu vi aqui domingo passado é
também histeria. Mas onde comeca a histeria e termina a religiosidade?
Impossivel de dizer-se. (FREYRE, 1975, p. 25)

Depois de ingressar na universidade Baylor, Gilberto Freyre conheceu A. J. Armstrong,
professor de literatura inglesa, que acabou convencendo-o a participar do movimento imagista
da Nova Poesia, langado por Pound, em 1921, em Londres. Tratava-se de uma escola estética
modernista que defendia o uso da linguagem coloquial, a criagdo de novos ritmos sonoros que
extrapolavam a métrica, assuntos diversificados, verso livre, poesia clara e apresentacdo de
imagens, procurando traduzir detalhes com precisdo. Tendo sido iniciado no desenho muito
cedo e havendo se tornado amante desta arte, Gilberto Freyre rapidamente acolheu o

imagismo: as marcas desse movimento impregnam grande parte das imagens presentes na
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narrativa de Casa grande & senzala.

Mas ndo foi somente no aspecto literario que Gilberto Freyre foi influenciado na
universidade. Pelo fato de Waco, cidade onde estava localizada a universidade de Baylor, ser
uma regido de encontro da cultura espanhola-mexicana com a anglo-saxd, acabou
proporcionando a Gilberto Freyre a descoberta de sua ibero-americanidade, que passou a
entrar em conflito com sua anglofilia. Foi exatamente ali, no interior de uma universidade
batista, que Freyre acabou abandonando o protestantismo, em prol de um cristianismo mais
amplo, sem dogmas nem doutrinas, eclesioclasta. Foi por meio dessa nova percepcdo de
religiosidade, que ele desenvolveu o conceito de uma cultura luso-catdlica, plastica e
absorvente, tendo Cristo como o centro de tudo (SIPIERSKI, 2002, p. 7).

E através do eixo religido e religiosidade que Freyre se desloca pelo passado, presente e
futuro, articulando pensamentos, de maneira coerente e metddica. Ele se utiliza do
conhecimento de sua prépria religiosidade, da religido e da religiosidade brasileira para
interpretar quem € o brasileiro e quem € ele prdprio, apropriando-se até mesmo de vivéncias
de outros, de relatos ouvidos na época de infancia para fazer essa interpretacdo. Exemplo
claro dessa apropriacdo € o relato abaixo, onde Freyre fala da influéncia recebida durante o

tempo em que era um menino apenas:

Sucedeu-me ter tido uma meninice de neto de gente, além de patriarcal,
rural, com sobreviventes, na convivéncia doméstica ou' familial, de escravos
ou de servos nascidos nos dias de escravidao: o ultimo deles, o velho Manuel
Santana que meus filhos cresceram considerando-o avd. E, na propria
meninice, cresci ouvindo histérias da negrinha lzabel e aprendendo
palavrdes com o malungo Severino e ouvindo da negra velha Felicidade,
outrora escrava de minha avé materna e por nds, meninos, como por minha
mée, chamada Dadade, suas experiéncias dos dias antigos. Embora todos
esses afro-negros, catolicos devotos, de ouvirem missa ajoelhados e de se
confessarem, soubessem restos de falas africanas e, quando a sés com os
ioiozinhos, gostavam de lhes falar de lemanjas e Exus. Afronegros
assimilados as crencas catdlicas, tanto quanto de Carlos Magno, de princesas
louras e de mouras encantadas. Sincretismo que foi trazido das casas-grandes
para 0s sobrados e para as mansdes urbanas, quando ainda patriarcais”
(FREYRE apud BASTOS, 2004, p. 20).

Vale ressaltar que varios criticos entendem a religido como ponto centralizador na
interpretacdo que Freyre faz da sociedade brasileira, e essa centralizagdo se da devido as
influéncias religiosas recebidas por ele na sua formagdo. Benzaquen de Aradjo (1994, p. 71),
apos avaliar o "enorme e quase paradoxal destaque recebido pela religido e, mais
especificamente, pelo catolicismo em Casa Grande & Senzala”, sugere que Gilberto Freyre,

em Casa Grande & Senzala, apresenta uma referéncia negativa e raramente mencionada ao
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puritanismo. Tal referéncia, segundo Araujo, é como um tipo de fio praticamente invisivel,
que visa emendar partes do seu raciocinio. De forma analoga, Edson Nery da Fonseca (1990,
p. 176), um dos maiores estudiosos de Gilberto Freyre, aponta a declaracdo presente no
primeiro capitulo de Casa Grande & Senzala, de que o catolicismo é o “cimento” que
constituiu a unidade do povo brasileiro, como uma cosmovisdo (FONSECA, 1990, p. 176).
Havendo deixado de lado sua ideia inicial de ser missionério batista, abrindo méo de sua
formacgdo puritana, Freyre, tdo logo terminou sua graduacdo em Baylor, ingressou no
mestrado da Universidade de Columbia, Nova lorque. Tendo como orientador do mestrado o
professor Franz Boas, um dos pioneiros da antropologia moderna (1858-1941), Freyre, que ja
era escritor, passou a ser reconhecido como cientista social, sociélogo e antropdlogo.
Entretanto, Freyre nunca concordou em ser apresentado sob tais classificacdes,
autodenominando-se apenas como escritor ou ensaista (REIS, 2007, p. 51). “Gilberto Freyre
sempre se disse, e era, acima de tudo escritor, para ele a Arte nunca deixou de vir antes da
Ciéncia [...]” (CHACON, 1993, p. 234).

Ainda no tempo em que cursava 0 mestrado em Nova lorgue, outro grande home
acabou despertando o interesse de Freyre: George Santayana (1862-1952). Fil6sofo, poeta e
ensaista espanhol, Santayana, em seus livros, mostrava-se simpatico ao catolicismo,
principalmente pelo potencial estético daquela religido. Quando professor em Harvard até
1912, comentava-se, naquela universidade, que Santayana ndo acreditava em Deus, mas
afirmava estar certo de que Deus havia nascido de Nossa Senhora. A leitura de Santayana
provocou alteracbes na visdo religiosa de Freyre, reconciliando-o com o catolicismo
(CHACON, 1993, p. 106). E através desta reconciliacdo, Freyre viu também transformada a
sua ibero-americanidade em latino-americanidade, posteriormente, quando esteve em
Montreal. Foi nesta cidade que Freyre teve oportunidade de perceber as contradi¢fes entre a
cultura latina e a anglo-saxdnica, principalmente na area religiosa (SIPIERSKI, 2002, p. 10).
Gilberto Freyre, em sua analise da cultura catdlica, identificava o catolicismo como religido
plastica e flexivel, facil de ser assimilada, enquanto o protestantismo era muito mais duro e
rigoroso, intransigente e resistente a diversidade.

O argumento central de Casa Grande & Senzala foi construido, alias, com base na
percepcdo de Gilberto Freyre. Neste argumento, Freyre afirma que a miscigenagdo foi a
solucdo para a ocupacdo dos tropicos pelos europeus e que ela s6 se deu por causa da
plasticidade da cultura luso-catélica. Para elaborar essa argumentacao sobre a plasticidade da
cultura catdlica, Freyre recorreu a Franz Boas, com intencdo de torna-la o mais proximo

possivel de uma explicacdo. Segundo ele, foi a plasticidade do catolicismo que tornou
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possivel a miscigenacdo do portugués com o indio e o negro, constituindo um povo

apropriado a viver nos tropicos. Para Freyre,

O Professor Franz Boas é a figura de mestre de que me ficou até hoje maior
impressdo. Conheci-o nos meus primeiros dias em Colimbia. Creio que
nenhum estudante russo, dos romanticos, do século XIX, preocupou-se mais
intensamente pelos destinos da Russia do que eu pelos do Brasil na fase em
gue conheci Boas. Era como se tudo dependesse de mim e dos de minha
geracdo; da nossa maneira de resolver questBes seculares. E dos problemas
brasileiros, nenhum que me inquietasse tanto como o da miscigenacéo. [...]
revelou o negro e o mulato no seu justo valor — separados dos tracos de raca
os efeitos do ambiente ou da experiéncia cultural. Aprendi a considerar
fundamental a diferenca entre raga e cultura; a discriminar entre os efeitos de
relacBes puramente genéticas e os de influéncias sociais, de heranca cultural
e de meio. Neste critério de diferenciacdo fundamental entre raca e cultura
assenta todo o plano deste ensaio (FREYRE, 1998, p. XLVII).

Assim, Franz Boas era contra as teorias racistas da época - apresentadas através de suas
trés vertentes: a teoria etnoldgico-bioldgica, segundo a qual a raca humana se mostraria
superior por causa de diferencas fisicas — como medida do tamanho do cranio, estruturas do
esqueleto, entre outras. A segunda vertente, que defendia que as ragas estariam em estagios
diferentes de civilizacdo, mostrando-se a raca branca como a mais adiantada entre todas. E a
terceira vertente, conhecida como darwinismo social, segundo a qual, através da selecdo
natural, apenas os mais aptos teriam capacidade para sobreviver na caminhada para a
evolucgdo da vida. Neste aspecto, na marcha da evolugdo, apenas as ragas superiores teriam
predominancia no planeta (SIPIERSKI, 2002, p. 11).

De acordo com Franz Boas, cada cultura se apresentava como uma unidade integrada,
resultado de um desenvolvimento historico caracteristico, e a dindmica da cultura estaria
representada na interacdo entre individuos e sociedade e ndo em determinantes geogréaficos ou
bioldgicos. Foi no contato com as ideias de Franz Boas que Freyre aprendeu a diferenciar raca
de cultura; dessa forma, p6de compreender que os diferentes estagios da civilizacdo ndo eram
frutos de relacdes meramente genéticas e sim da heranca cultural e das influéncias do meio.

Franz Boas

[...] dava énfase ao conceito de cultura, combatendo o evolucionismo
bioldgico, racial. Boas ndo acreditava que a pobreza estaria reservada aos
mesticos ditos 'biologicamente inferiores'. A raca ndo seria determinante
sobre o meio cultural. Grupos de uma mesma raga respondem
diferentemente aos desafios geograficos, econdmicos e sociais e politicos,
criando culturas distintas (REIS, 2007, p.53).

E importante falar aqui da importancia de Franz Boas para a trajetoria de Freyre,
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frisando que o primeiro contato direto dos dois ocorreu entre 1921 e 1922, periodo em que
Freyre participou de varios cursos em Columbia: de Historia, Lei Pablica, Sociologia, Inglés,
Belas Artes e do curso de Antropologia, ministrado por Franz Boas, que, na época, vivia um
combate solitario e sem sucesso contra a politica de imigracédo racista que existia nos EUA.
(PALLARES-BURKE, 2005, p. 78). Foi estudando nessa instituicdo que Freyre apresentou a
dissertacdo Vida Social no Brasil em Meados do Século XIX, que Ihe garantiu o titulo de
Mestre. Na verdade, foi o texto da sua dissertacdo que, desenvolvido, veio a se transformar,
posteriormente, na sua reconhecida obra Casa Grande & Senzala.

De acordo com a historiadora Lucia Pallares-Burke (2005, p. 91), Freyre fazia questdo
de frisar que a vida no estrangeiro foi fundamental para a sua formacéo, ndo apenas por causa
de seus mentores, Franz Boas e Giddings, mas ainda pelo contato com autores diversos. Em
alguns casos, esse reconhecimento da contribuicdo recebida acabou acontecendo quando
Freyre j& estava mais velho e desfrutava de sucesso, conforme relata Lucia Pallares, autora de
Gilberto Freyre — um vitoriano nos trdpicos.

Posto que sua habilidade de escritos sobrepusesse a de jornalista, em seus escritos,
Freyre fazia parecer ambiguas as vivéncias que recordava, em que ora eram reveladas, ora
eram escondidas — 0 que cria um recurso de dramaticidade em seu texto. Freyre néo respeita a
ordem cronoldgica dos fatos, deixa de citar ou exagera no relato de episddios, mescla o que
viveu com o que ndo foi vivido, o que deseja com aquilo que leu apenas, o0 que € realidade
com 0 que esta presente apenas na imaginacdo — mas ele faz isso de uma forma indireta,
sendo possivel que tenha utilizado esses mesmos recursos para produzir Casa Grande &
Senzala. (PALLARES-BURKE, 2005, pp. 91-92).

Enfim, foi através da heranca portuguesa transmitida por sua mée, juntamente com a
heranca africana exercida por uma velha escrava que lhe contava histérias (seu nome era
“Felicidade™), que Freyre foi levado a ter um contato intimo com as culturas formadoras do
povo brasileiro - e é por isso que as memorias do periodo de escraviddo sdo tdo valorizadas
por ele, que declara ter “memorias de escravos que, ao meu ver, foram felizes na escravidéo.
Felicidade é um deles. Sei que houve também varios que ndo foram felizes, mas ha os que

foram” (FREYRE, 1983b, p. 16-18). Freyre completa, apresentando sua vivéncia:

Quando eu nasci ja nao havia escraviddo no Brasil, mas eu ainda encontrei,
na minha familia, escravas que tinham sido e continuam a ser da familia. De
modo que, muito na intimidade, eu aprendi que houve, no Brasil, um
relacionamento todo especial entre senhor e escravo. Eu me lembro da
escrava particular de minha mde. Chamava-se - vejam o0 paradoxo -
Felicidade. Mas eu asseguro que nunca, em toda a minha longa vida,
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encontrei pessoa mais feliz da vida. Dela eu ouvi histérias e mais histérias.
Dela e de uma negrinha por quem desconfio que tive um primeiro amor.
Essa negrinha, neta de escravos, outra pessoa feliz que conheci na vida,
Izabel, me contava historias e eu gostava muito de ouvir historias. Tanto as
de Dadade como as de lzabel. Isto, depois, aparece em Casa-grande &
senzala, onde falo de escravas que davam o comer na boca dos meninos, que
também repetiam palavras para meninos como que tirando os 0ssos das
palavras. (FREYRE apud BASTOS, 2004, p. 21)

Utilizando o mesmo estilo que faz as vivéncias parecerem ambiguas, surge, em 1975,
o0 livro Tempo morto e outros tempos, escrito como se vivesse a realidade de 1920. Segundo
Pallares-Burke, através da mesclagem e fusdo do “[...] vivido com o desejado ou lido, o real
com o imaginario, os relatos autobiogréaficos de Freyre, assim como de qualquer outro
individuo, representam um desafio para o historiador, desafio tanto maior quanto mais
sofisticado é o talento literario da figura estudada” (PALLARES-BURKE, 2005, p. 92).

A historiadora, ao analisar as anota¢des que Freyre fazia em livros que havia lido em
Baylor, indica que sdo reveladas duas caracteristicas de Freyre: “sua valorizagdo da obra
inacabada e a associacdo de muito do que Ié a assuntos brasileiros, mesmo quando o tema é
aparentemente muito distante deles” (PALLARES-BURKE, 2005, p. 98-99). Pallares-Burke

ressalta também que, no pensamento de Freyre,

ciéncia e l6gica sdo muito menos poderosas do que a modernidade supde, e a
crenca num progresso inelutdvel é uma quimera; desprezar os homens
simples e incultos é ndo perceber a riqueza e a relevancia que existem na
simplicidade de suas manifestagbes culturais; 0os contemporaneos de um
espirito original raramente o compreendem e lhe ddo o devido
reconhecimento [...]. (PALLARES-BURKE, 2005, p. 113)

Dessa forma, Freyre deu origem a um tipo textual intimo e coloquial, “uma expressao
de personalidade”. Nota-se que, para ele, 0 ensaio € um modo de pensar e ndo somente um
estilo literario, um género respeitavel que marca fortemente toda a sua obra. Ap6s estudar em
Baylor (1917-1920) e Columbia (1921-1922), chegou a Oxford ainda em 1922, local que para
ele seria a modernidade dentro da tradicdo, o que marcava seu grande afeto por uma pratica
intelectual inglesa e vitoriana, embora ndo conservadora. Foi em Oxford que Freyre aderiu a
uma concepcdo imprescindivel para o seu pensamento: a nocdo de equilibrio, atraves da
influéncia recebida de ensaistas como Spencer e Carlyle, ensaistas que encontraram na
Inglaterra um local capaz de unir as diferencas e se conseguir o equilibrio na sociedade. Além
da influéncia de Spencer e de Carlyle, Freyre desenvolveu grande sensibilidade para legitimar
e valorar as praticas culturais, populares ou néo, através da leitura das obras de Yeats, Pater e

Hearn.
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Importante destacar que, ainda no ano de 1922, Freyre viajou para a Europa e registrou
a satisfacdo de conhecer a cidade luz: “Olho com olhos ja de homem esta Paris maravilhosa
que lamento ndo ter conhecido menino: com olhos de menino. Era o desejo de minha Mae:
que viesse estudar ainda adolescente na Franca” (FREYRE, 1975, p. 80). Nesse pais, marcou
presenca em varias conferéncias em Sorbone, aproveitando ainda para conhecer museus
voltados para a etnologia, conforme havia lhe recomendado Franz Boas, seu mestre.
Entretanto, procurou aproveitar também sua estada em Paris para frequentar os cafés, entre os
quais o Café dos Felibistes e o Café La Rotonde,- onde desfrutou de conversas altamente
intelectuais, embora marcadas pela informalidade -, também para visitar monumentos
representativos da arquitetura francesa como, por exemplo, as catedrais de Notre-Dame e de
Charthes, como também o Museu Rodin e a Sainte-Chapelle, dois pontos representativos da arte
no mundo. Enfim, Freyre sentiu-se totalmente fascinado com a realidade encontrada na Franga,
especialmente porque tudo parecia envolvido em intelectualidade, ambiente que proporcionava a
ele a chance de conhecer ndo s6 o patrimonio material como o imaterial daquele pais.

E valido ressaltar que, em meio ao entusiasmo intelectual que tomara conta de Freyre, ele
esteve, também na Franga, influenciado pela religiosidade, havendo visitado Chartres intimeras
vezes para conversar com um velho conego que havia dedicado sua vida quase inteira aquela
catedral. E aproveitou para registrar a interpretacdo que o velhinho fazia da religido e da arte, bem
como da histoéria, constatando que a dedica¢do do conego a Catedral tomara-lhe quase toda a vida.
Todavia, toda a dedicacdo e trabalho que tivera durante sem tempo de vida acabaram lhe trazendo
uma grande compensagdo, pois “Charthes enriqueceu-lhe a vida, o espirito, a sensibilidade”
(FREYRE, 1975, p. 117). Freyre apresenta em seu diario o relato de suas visitas a Chartres,

texto no qual ele demonstra a relacdo especial que mantém com a religido catdlica:

Chartres — que ja visitei varias vezes — quase me persuade a ser Catolico-
Romano: Catélico-Romano de corpo inteiro e de alma inteira. Encontro na
velha catedral um repouso — para 0 espirito? para o corpo? para os dois? —
gue deve ser ainda maior quando um individuo se torna todo, ou de todo, da
Igreja. Ndo é o meu caso: sou ainda meio da Igreja, meio do Mundo. Talvez
me conserve para sempre este hibrido: meio da Igreja e meio do mundo
(FREYRE, 1975, p. 117).

O antiascetismo, a informalidade e a espontaneidade sdo marcas do elogio que Freyre
faz do catolicismo e de outras formas de religiosidade que se apresentam como
exageradamente humanas. Tomando como exemplo o catolicismo, 0 que se percebe é o
nivelamento que os fiéis fazem dos santos com eles mesmos, passando a tratar o santo com

ampla liberdade. Dificilmente um leitor encontrara, na obra de Freyre, a seriedade e a tristeza
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como expressdes de religiosidade; embora o catolicismo mais solto e semi-herético ndo fosse
a crenca adotada por ele, Freyre ndo fazia questdo de esconder a grande simpatia que tinha por
esse tipo de catolicismo (SOARES, 2009, p. 221).

Por sentir a cada dia mais a necessidade de “redescobrir” o Brasil e construir uma
ressignificacdo do sentido da histdria do pais, Freyre retornou ao Brasil em 1923. Havendo
rompido com a religido protestante, desejoso de passar a trabalhar como escritor, Freyre
voltou para o Brasil motivado também pelas experiéncias obtidas no exterior e, mais
especialmente, por uma situacdo que havia vivenciado no Brooklyn. A esse respeito, Freyre
destaca que, ao ver um “[...] um bando de marinheiros nacionais - mulatos e cafuzos [...]”,
viera-lhe a lembranga “[...] a frase de um livro de viajante americano que acabara de ler sobre
o Brasil: “the fearfully mongrel aspecto of most of the population”.!®* A miscigenacéo
resultava naquilo [...]” (FREYRE, 1998, p. XLVII). E importante entender que a questdo da
miscigenacdo foi a potencializadora de atengGes sobre a discussdo racial no Brasil das
primeiras décadas do século XX, debate que teve o traco da mesticagem como protagonista.

A atuacdo intelectual de Gilberto Freyre, com seu retorno ao Brasil, trouxe como
marca uma acentuada valorizacdo do nordeste, exaltando sua paisagem e seus valores
regionais, o que tornava claro o ceticismo que demonstrava Freyre em relacéo as tentativas de
renovagdo cultural provenientes do modernismo presente no Centro-Sul do Brasil. O que se
evidenciava, de fato, era um claro descompasso historico e cultural entre as duas regides:
enguanto o nordeste estava em declinio politico, cultural e econémico, o Centro-Sul vivia um
periodo de ascensao e prestigio.

Fortalecendo sua postura em prol do regionalismo, Freyre organizou, em 1925, um
importante documento cultural, intitulado Livro do Nordeste, obra que trazia o debate sobre a
cultura regional, onde Freyre procura tornar clara a fronteira dos limites da cultura regional do
Nordeste. Essa obra comemorava o centenario do Diario de Pernambuco, periddico do qual
Gilberto Freyre fizera parte, publicando artigos desde o0s seus primeiros anos no estrangeiro.

E importante ressaltar que, nesse mesmo ano de 1925, Freyre declara estar

[...] sob este peso de consciéncia: o de ter pecado terrivelmente contra Deus.
Um pecado que as Escrituras dizem ser dos maiores. Acredito hoje nas
Escrituras como expressdo absoluta do proprio juizo de Deus? N&o: nédo
acredito. Inclino-me a acreditar mais na palavra da Igreja que na das
Escrituras, embora na verdade ndo acredite plenamente em nenhuma das
duas (FREYRE, 1975, p. 169).

13«0 aspecto terrivelmente hibrido da maior parte da populagdo brasileira” (FREYRE, 1998, p. XLVII).
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Atraves desta declaracdo, Freyre afirma que é impossivel libertar-se totalmente dos
efeitos do ritual diario de leitura da biblia e de cantico de hinos a que era submetido todas as
manhas no Colégio Gilreath. Sobre isso, ele pergunta a si mesmo: “Como me esquecer dessa
leitura da Biblia e desses hinos?” (FREYRE, 1975, p. 169).

Dando sequéncia ao seu projeto regionalista, Freyre organiza em Recife, em 1926, o |
Congresso Regionalista¥, como resposta ao movimento modernista de S&o Paulo. O
congresso trouxe uma importante discussao sobre cultura regional e nordestina. Na verdade,
Freyre vinha, ha dois anos, articulando com outros intelectuais, entre eles Odilon Nestor,
Ascenso Ferreira e Amauri de Medeiros, sobre a criagdo do Centro Regionalista do Nordeste,
para a valorizagéo da cultura nordestina. A realizagdo do congresso trouxe, assim, a defesa e
afirmacdo da tradicdo nordestina por nomes marcantes da cultura e da politica regional.
Entretanto, embora o regionalismo de 1926 tivesse a intencdo de resgatar e manter a tradi¢éo
nordestina, foi um movimento antenado com o modernismo. “Na sua circunstancia
acucarocratica nordestina, o regionalismo de 1926 tinha de ser ao mesmo tempo
tradicionalista e modernista, fiel as raizes, porém sintonizado com o0s ventos do mundo
sempre soprando no porto oceanico de Recife, quase Hansa Tropical.” (CHACON, 1993, p.
193).

Dessa forma, o movimento regionalista foi uma empreitada de reterritorializacdo de
todos os que foram desterritorializados pelo discurso modernista de homogeneidade
nacional®®. E o conhecimento dessa inseguranca referencial refletia claramente a crise pela
qual passavam as estruturas patriarcais oligarquico-agucareiras, conforme apresentava 0

préprio Manifesto Regionalista:

Donde a necessidade deste Congresso de Regionalismo definir-se a favor de
valores assim negligenciados e ndo apenas em prol das igrejas maltratadas e
dos jacarandas e vinhaticos, das pratas e ouros de familia e de igreja
vendidos aos estrangeiros, por brasileiros em quem a consciéncia regional e
o sentido tradicional do Brasil vem desaparecendo sob uma onda de mau

14 Criado por Gilberto Freyre na cidade do Recife em 1926 para se opor ao modernismo, o Movimento Regionalista
mostrava-se contrario ao academicismo e aos valores importados, disseminando a ideia de volta ao nacionalismo e as
tradi¢Oes, propondo para os artistas e escritores a utilizagdo de temas de suas obras as questdes caracteristicas do Brasil,
inclusive seus problemas mais graves. O Movimento Regionalista tinha como principais representantes, além de Gilberto
Freyre, também José Lins do Rego, Jorge Amado, Graciliano Ramos, Rachel de Queiroz e Jodo Cabral de Melo Neto
(NEPOMUCENO; ASSIS, 2008, p. 11).

15 0 Movimento Modernista que teve como marco principal a Semana de Arte Moderna, ocorrida de 11 a 18 de fevereiro de
1922, trouxe como objetivo maior implementar uma reforma no jeito de fazer arte no Brasil, criando um padrdo que estivesse
protegido de uma irrupgdo estrangeira. O movimento teve como seus representantes principais, Mario de Andrade, Manuel
Bandeira, Anita Malfaltti, Di Cavalcante, Tarsila do Amaral, Oswald de Andrade, Villa Lobos e Menotti del Picchia
(NEPOMUCENO; ASSIS, 2008, p. 11)
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cosmopolitismo e de falso modernismo. E todo o conjunto da cultura
regional que precisa ser defendido e desenvolvido. (FREYRE, 1955, p. 54).

Por meio de observacdo do Movimento Regionalista, bem como das propostas
apresentadas através dele, mais especialmente no que se refere ao ponto de vista tematico,
percebe-se, claramente, a presenga das ideias que vao se tornar presentes nos livros de
Gilberto Freyre, entre eles Casa Grande & Senzala, constituindo um conjunto de obras que
se tornaram classicos do pensamento intelectual brasileiro a partir da década de 1930, que
tinham como objetivo “[...] defender esses valores e essas tradi¢des [...] do perigo de serem
de todo abandonadas [...]” (FREYRE, 1955, p. 19).

Entre essas ideias, vale destacar as que conduzem o préprio Movimento Regionalista,
que sdo a valorizacdo da cultura do Nordeste e o reconhecimento de negros e indigenas como
povos que ofereceram importante contribuicdo para a formacdo da sociedade brasileira.
Outros aspectos presentes no movimento foram também observados por Freyre em sua obra:
estes referem-se a valorizacdo da culinaria regional e também dos costumes, habitos e
relacBes inter-raciais dentro das familias e na sociedade nordestina. Como a religido
permeava todo o cotidiano do Brasil colonial, a partir do momento em que o Movimento
Regionalista lanca luz sobre o Nordeste e busca valorizar 0 negro e o indigena como
elementos de grande importancia na constituicdo da sociedade brasileira, acaba ressaltando
também a importancia das religiosidades dos dois grupos étnicos para a formacéo da religido
brasileira. Ao focar a vida da familia, abordando a alimentacéo, as relagfes inter-raciais e 0s
costumes presentes naquele momento da vida nordestina, focava indiretamente as influéncias
religiosas impressas no cotidiano das familias e da sociedade como um todo, buscando
também valorizé-las e preserva-las.

Entretanto, na sua observacdo do Movimento Regionalista, Freyre apresenta a hipétese
de ser impossivel a preservacdo do passado, o que o leva a concluir que talvez seja entdo uma
boa medida trabalhar pela preservacdo das praticas, tomando o cuidado, contudo, de adapta-
las, de acordo com a passagem do tempo. De acordo com Freyre, o papel de adaptar as

praticas é destinado a mulher. Ele declara que

[...] a arte da mulher de hoje estaria na adaptacéo das tradic6es da dogaria ou
da cozinha patriarcal as atuais condigdes de vida e de economia doméstica.
Nunca em repudiar tradicfes tdo preciosas para substitui-las por comidas
incaracteristicas de conserva e de lata, como as que ja imperam nas casas das
cidades e comecam a dominar nas do interior (FREYRE, 1955, p. 41).
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Dessa forma, a figura feminina atuaria como uma guardia inteligente das tradigdes
brasileiras, capaz de adaptar os costumes aos novos tempos, em nome de sua sobrevivéncia.
Estando a culinaria impregnada pelas influéncias religiosas do periodo colonial, 0 que se
preservava ali era, sobretudo, a moral e a religiosidade brasileira. Em suma, mais do que o
alimento fisico, o fogdo das cozinhas brasileiras preparava, subjetivamente, o alimento
espiritual da populacdo que, através do Movimento Regionalista, foi protegido da exting&o.
De acordo com Chacon, foi através do seu envolvimento com o Nordeste que Freyre
reconcilia-se com o Brasil ¢, para isso, ele vai “preferir a reimersdo no Brasil profundo, pelos
caminhos da sua regido, do seu regionalismo. Acabara por reconciliar-se com o Brasil pelo
Nordeste, por Pernambuco, pelo Recife, para sempre. la comecar a construir sua obra”
(CHACON, 1993, p. 179).

E importante, neste ponto, falar do nascimento da amizade e a convivéncia entre
Gilberto Freyre e Ruding Bilden, em Nova lorque, no ano de 1921. De acordo com Pallares-
Burke, o jovem alemdo e estudante em Columbia tanto influenciou como também recebeu
grande influéncia de Freyre. Os dois se encontraram pela primeira vez no Greenwich Village,
fora da sala de aula, como apresentou Freyre em artigo publicado no ano de 1926. Numa
reedicdo do mesmo artigo, no ano de 1973, Freyre diz que descobrira, tdo logo o conhecera,
que Bilden seguia, como ele, as aulas de Antropologia do judeu alem&o Franz Boas.
(FREYRE apud PALLARES-BURKE, 2005, p. 441).

Tanto quanto Freyre, Bilden desenvolvia um estudo sobre a escraviddo no Brasil,
confiando sempre seus manuscritos ao amigo brasileiro para que ele pudesse avalia-los. De
acordo com Pallares-Burke, durante sua visita ao Brasil, em 1926, com objetivo de estudar a
influencia da escraviddo na constituicdo da nacdo brasileira, o jovem alemdo publicou um

artigo declarando que

a auséncia de ‘antagonismo racial’ contribuiu para a ‘equalizacdo
progressiva das ragas no Brasil’ por meio da miscigenagdo, e que isso o faz
um pais sui generis: “tornou-se possivel o desenvolvimento pacifico de um
pais rico e distinto; de fato, o Unico pais de origem europeia onde as trés
divisbes fundamentais da humanidade se misturam em termos mais ou
menos iguais e participam da construgdo de uma cultura singular
(PALLARES-BURKE, 2005, p. 402).

Esta visita de Bilden ao Brasil, aliada aos trabalhos para a instalacdo da primeira catedra
de sociologia no Recife, levaram Freyre a atualizar suas leituras em ciéncias sociais, para
enriquecer a base de um livro que pretendia publicar, mas que, naquela época, ainda ndo tinha

um roteiro bem definido. Em 1921, quando estava em Nova York, ele havia pensado em
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organizar um estudo sobre o menino brasileiro, sendo que em 1926 ele chegara a ficar
determinado a publicar a obra, que teria como titulo Child life in Brazil. Foi elaborando aos
poucos esse projeto, havendo realizado, em 1922, pesquisas em arquivos durante visita a
Nuremberg, a “cidade dos brinquedos”, havendo também realizado pesquisas em Lisboa.
Todo o material recolhido, entretanto, acabaria sendo usado para a produgdo de Casa Grande
& Senzala.

A religiosidade estava de tal maneira presente na vida de Freyre que, ainda naguele
ano de 1926, quando representava o Diario de Pernambuco no I Congresso Pan-americano de
Jornalistas nos Estados Unidos, enquanto aguardava a chegada de um casal de amigos para o
almoco, Freyre escreveu uma carta a Oliveira Lima, afirmando que o tempo que estava sendo
utilizado para escrever aquela carta era 0 tempo que gastaria para participar da missa e ouvir o
coral da igreja, compromisso que havia perdido por haver chegado atrasado. Ele lamenta, na
carta, por perder tal compromisso, ndo s6 pela devogdo que tinha, mas também por considerar
muito bela a musica do coro, declarando-se, neste ponto, um amante da musica sacra,
especialmente do canto apresentado nas igrejas (FREYRE, 2005, p. 206)*.

Vale ainda comentar um relato datado do ano seguinte, em que Freyre demonstra
pesar por ndo haver aproveitado melhor a oportunidade que teve, logo nos primeiros meses
em que esteve nos Estados Unidos, de observar melhor o que, naquele dia, o deixou
horrorizado: o éxtase religioso de velhas e mocas, que gritavam e pulavam e saltavam, num
revival em Kentucky. A lembranca dessa experiéncia voltou a sua lembranca enquanto ele
apresentava a sua experiéncia de visita a um xang6 no Recife, ocasido em que pode também
presenciar gritos, pulos, saltos de pessoas possessas, tal qual como acontecera com as velhas e

mocas de Kentucky no ano de 1918:

Fui ontem a um xang0 auténtico, num ambiente amigo; sem me sentir turista
nem médico nem “pessoa do governo” mas amigo de Minha Fé. Meu guia: a
velha “Minha Fé”. Ela me apresentou ao babalorixd; “Este ¢ dos nossos.
Branco que gosta mesmo de nés”. [...] O curioso € que os gritos, os saltos e
0s pulos dos possessos me parecem iguaizinhos aos das velhotas e mogas
gue vi num revival em Kentucky, num dos meus primeiros meses nos
Estados Unidos. Horrorizou-me aquilo: nunca vira coisa semelhante no
Brasil. Agora lamento néo ter observado com mais simpatia as velhotas e
mocas de Kentucky em éxtase religioso, numa cidadezinha matuta de gente
toda branca, em grande parte loura. [...]. Poderia comparar melhor o que vi
entre aqueles brancos com o que acabo de ver entre negros e mulatos do
Recife. Religiosidade, sem divida, num e noutro caso, a despeito de alguma
histeria. Porém religiosidade auténtica. E bonitos os cantos. Bonitas as

16 Carta de Gilberto Freyre, 16 maio de 1926.
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dancas. Nenhuma canalhice. Mais dogura nas vozes e dancas afro-
brasileiras. (FREYRE, 1975, p. 210)

Aliés, foi pelo seu envolvimento com as tradicdes pernambucanas, bem como pela
forma como se projetava intelectualmente eu seus artigos publicados nos jornais locais,
sempre a frente de movimentos que defendiam a cultura nordestina, ainda mais pela
organizacdo do Congresso Regionalista, que o entdo governador de Pernambuco, Estacio
Coimbra, convidou Freyre para assessora-lo politicamente em 1927. Foi a partir do momento
em que assumiu seu novo posto que a situacdo financeira de Freyre passou a melhorar,
levando-o a ampliar de forma significativa a sua biblioteca. (LARRETA; GIUCCI, 2007, p.
326). No entanto, apenas trés anos depois Estacio Coimbra ja estava deposto e fugia do
Recife, exilando-se em Lisboa, em decorréncia da Revolucdo de 1930, levando junto consigo
0 assessor Gilberto Freyre. Aproveitando o tempo passado no exilio, passando por Lisboa e
por algumas cidades africanas, como o Senegal, Freyre acabou juntando mais material para a
sua pesquisa, contribuindo para uma ampliacdo do seu objetivo inicial, levando-o a pensar em
montar uma obra maior, como ele mesmo conta em seu diario, escrito em Lisboa no ano de
1930:

Ndo maldigo da angustia em que estou obrigado a viver, nestes dias de
Lisboa, ja dominado desde o Senegal, onde ficamos uns dias — pelo afd de
escrever um livro que seja um grande livro, revivendo, o mais possivel, o
passado, a experiéncia, o0 drama da formacdo brasileira. [...]
Aprofundamento num tempo de que imediatamente atual é um pequeno
retalho; o meu assunto de que o Brasil é apenas um exemplo: o Homem. [...]
No Brasil, hd muito convivo com gentes de xang6, em Pernambuco, e de
candomblé, na Bahia, e de macumba, em Niterdi. Com babalorixas como
Adao do Recife e Martiniano do Bonfim, da Bahia. Com negras quituteiras.
Com mulatas quase do mesmo tipo das que Lafcadio Hearn amou
volutuosamente em Martinica. [...] Com gentes de trabalho em velhos
engenhos do Nordeste e fazendas dos arredores de Petrdpolis; e, a0 mesmo
tempo, com [...] senhores velhos junto dos quais tenho chegado a ser quase
um substituto de netos e bisnetos ingratos. Também com velhas baronesas
brasileiras, velhas iaias, ex-escravas. Venho recolhendo de varios deles
confissbes preciosas. Agora estou fazendo o mesmo em Lisboa, com
condessas, com sabios e com prostitutas. Com prostitutas, aos goles de ginja.
Com negras de Angola que comparo com as gque conheci no Senegal francés.
A negra aportuguesada é uma, a afrancesada é outra. (FREYRE, 1975, p.
249)

A sua volta ao Brasil, em setembro de 1931, acabou favorecendo seu encontro com o
amigo Rodrigo Mello Franco de Andrade na cidade do Rio de Janeiro. Rodrigo, descendente
de uma familia influente de escritores mineiros, estudara em Paris e formara-se em Direito no

Rio, havendo participado ativamente do movimento modernista do Rio, que tinha como
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veiculo de comunicacdo a Revista Estética, onde publicara Ode pessimista e varias resenhas
de livros.

O encontro com o amigo rendeu-lhe um convite de Chateaubriand para ser o redator-
chefe da Revista do Brasil, entdo dirigida por Rodrigo. Foram publicados dez numeros
durante o tempo em que Freyre atuou como redator-chefe, havendo a revista se tornado um
instrumento relevante de manifesto dos ideais modernistas. (IPHAN, 2013). A amizade com
Rodrigo, bem como a atuacdo como redator-chefe da revista, acabou transformando
sensivelmente a visdo que Freyre tinha do modernismo, levando a vencer um pouco a reserva
com que via 0 movimento modernista.

Como o projeto do livro sobre a historia do menino brasileiro, até aquela data, ndo
havia sido definido, e Freyre tinha em maos agora um material ainda mais completo do estudo
que realizara durante mais de uma década, ele viu ali a oportunidade de produzir uma obra
maior, que viria a se tornar um referencial de pesquisa sobre a formacéo do povo brasileiro. O
amigo Rodrigo desempenhou importante papel no prosseguimento do projeto, incentivando
Freyre a organizar o material, escrever e publicar a obra. Além disso, Rodrigo atuou como
advogado, contribuindo na elaboracdo de contrato para a edi¢do de Casa Grande & Senzala,
intermediando o contato de Freyre com a editora de Augusto Frederico Schmidt, sendo ainda
0 produtor da primeira resenha sobre o livro de Freyre, produzida antes mesmo de sua
publicacdo. Esta primeira resenha do livro foi publicada no Diario Carioca em 20 de outubro
de 1933. (FREYRE, 1985, p. 38).

Quando Freyre voltou para o Recife, em 1932, vivia em situacdo financeira dificil,
devido as perdas materiais sofridas pela familia na Revolucdo de 1930 e também pelo
descumprimento do contrato firmado com a editora Schmidt que ndo lhe pagava o valor
mensal firmado em contrato. A obra foi concluida e langada para o publico em 1933, quando
Gilberto Freyre teve o seu classico de estreia, Casa Grande & Senzala enfim publicado, o que
Ihe garantiu a reafirmacdo de seu nome dentro da politica em Pernambuco, além da projecéo
intelectual do seu nome por todo o Brasil. Com a publicacdo do livro, Bilden, que sempre
confiara 0s manuscritos de sua pesquisa a Freyre, a fim de obter dele opinides sobre o
trabalho, acabou sentindo-se traido, por perceber que partes de seu estudo haviam sido
utilizadas no livro de Freyre. De acordo com Pallares-Burke (2005),

Ao receber o Casa-Grande de Freyre, em 1934, enquanto o seu préprio livro
tdo esperado ndo se concluia, Bilden ndo escondeu de seu interlocutor e
amigo certo desapontamento ao ver gque expunha ideias que considerava
mais suas do que dele. [...] dizia, ‘é claro que vocé, até um certo ponto
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esvaziou 0 meu tema e tornou mais dificil para mim escrever o meu livro’, ja
que se utilizou ‘amplamente’ de um “ponto de vista” com que antes nao
concordava e até criticara por considerd-lo ‘mecanicista’. Mas [...]
reconhecia que apesar de ele e Freyre trabalharem sobre o mesmo assunto,
encaravam-no sob ‘angulos diferentes’, ambos importantes para o tratamento
exaustivo do ‘vasto campo’ [...] (PALLARES-BURKE, 2005, p. 403).

Na visdo de Pallares-Burke, no entanto, embora tratasse do mesmo tema, o estudo
desenvolvido por Freyre em sua obra se distanciava muito do viés abordado por Rudiger
Bilden. A primeira grande diferenca consiste no viés através do qual o assunto foi abordado:
enquanto o estudo de Bilden € marcado pela seriedade, consistindo num estudo econémico e
cientifico da escravidao no Brasil, o livro de Freyre assume um tom coloquial.

Nas suas comunica¢Bes com amigos, sempre impregnadas pelo tom coloquial da
oralidade, torna-se possivel perceber tracos da religiosidade que permeou a infancia e
juventude de Freyre, e que continuaram marcando a sua vida adulta. Alias, essa religiosidade
de Freyre foi um traco determinante na interpretagdo que fez do Brasil em sua obra Casa
Grande & Senzala e, vale ressaltar, que a percepcdo desse carater religioso impresso em
Freyre é condicdo necessaria para que se consiga perceber a forma escorregadia com que ele
tratou os limites entre religido e cultura — o que Ihe permitiu, inclusive, beber de fontes que
ndo abordavam a religido. Como exemplo, pode-se citar o caso de Bilden que, embora nada
tenha falado a respeito da religiosidade no Brasil, teve parte de seus estudos marcando o
conteldo de Casa Grande & Senzala, onde os conceitos de cultura e de religido aparecem
divididos por um limiar escorregadio e demasiadamente fluido — a ponto de se confundirem
no corpo do texto.

A segunda diferenca entre as obras de Freyre e de Bilden é a forma como Freyre via a
miscigenacdo, como um ganho e ndo como perda. Enfim, o ponto comum entre a obra de
Bilden e a de Freyre consiste apenas na tematica abordada: “papel da mesticagem e da
escraviddo na historia brasileira” (PALLARES-BURKE, 2005, p. 404).

E importante finalizar frisando o aspecto que distancia Casa Grande & Senzala dos
estudos de Bilden: a nuance religiosa que permite uma visdo diferenciada de fatos histéricos e
relatos de experiéncias. O texto da obra de Freyre traz uma representacéo sutil de sua vivéncia
religiosa marcada por contradi¢cbes, um didlogo permanente entre as influéncias das
religiosidades presentes no periodo da formacgdo do Brasil, permitindo a redescoberta do

Brasil pelos brasileiros.
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1.2 O REDESCOBRIMENTO DO BRASIL E O LIVRO OBJETO

Considerada uma das obras mais importantes sobre a formacao do povo brasileiro, Casa
Grande & Senzala, publicada em dezembro de 1933, forma, juntamente com Sobrados e
Mucambos (1936) e Ordem e Progresso (1957) a maior contribuicdo de Gilberto Freyre a
historia brasileira. Tratando da formacgdo colonial e do patriarcado no Brasil a partir da
ocupacao portuguesa no nordeste litoraneo, o livro da énfase aos primeiros duzentos anos da
implantacdo das lavouras de acucar no Brasil. Casa Grande & Senzala se divide em cinco
capitulos: Caracteristicas gerais da colonizagdo portuguesa no Brasil: formacdo de uma
sociedade escravocrata e hibrida; O indigena na formacdo da familia brasileira; O
colonizador portugués: antecedentes e predisposi¢cdes; O escravo negro na vida sexual e de
familia do brasileiro; e, por Gltimo, O escravo negro na vida sexual e de familia do brasileiro
(Continuagéo).

A primeira edicdo veio a publico através da editora Schimidt (que tinha como
proprietario o editor e poeta Augusto Frederico Schmidt) e teve tdo boa repercussdo que foi
necessario lancar edi¢cbes novas em 1936 e 1938. No prefécio escrito por Freyre para esta
primeira edicdo, ele demonstra gratiddo ao amigo Rodrigo Melo Franco de Andrade pelo
estimulo a producdo do livro, tanto quanto pela ajuda que lhe ofereceu quando Freyre voltou
do exilio. Segundo suas palavras no prefacio, "Um nome me falta associar a este ensaio: o do
meu amigo Rodrigues M. F. de Andrade. Foi quem me animou a escrevé-lo e a publicéa-lo"
(FREYRE, 1998, p. LXXVII).

Na verdade, sendo Schimidt diretor de uma editora reconhecida, ele tinha uma certa
capacidade de prever o que poderia ser sucesso ou ndo. E, desde seu primeiro contato com
Casa Grande & Senzala, ele soube que o livro teria boa repercussao, ja que se tratava de um
projeto de excelente qualidade. Foi através do contrato elaborado por Rodrigo Melo Franco de
Andrade, amigo de Freyre, que ficou determinado que a editora pagaria ao escritor a quantia
de quinhentos mil réis mensalmente. Além disso, a editora comprometia-se, pelo contrato, a

publicar o livro o mais rapidamente possivel. De acordo com Freyre,

Foi Rodrigo quem redigiu o contrato com e editor Schmidt pelo qual o entdo
ainda ndo milionario intelectual - que alids reconheceu de inicio
possibilidades no meu livro apenas em projeto - se comprometia publicar o
mesmo livro. Tornava-se ele meu editor mediante o pagamento por més, ao
ja considerado "autor”, de 50 mil réis, pela edicdo do trabalho que se
intitularia Casa Grande & Senzala (FREYRE, 2002, p. 713).
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Ficara firmado ainda que os originais deveriam ser entregues de imediato. Comecava
ali uma relacdo desgastante entre Freyre e o Schimidt, com a constatacdo de que o editor
procurava esconder-se para nao atender Freyre, sempre que ele ia a editora para receber o
pagamento combinado em contrato. Segundo Freyre, “Schmidt procurava esconder o vasto
corpanzil atras de um ndo de todo pequeno cofre, com o caixeiro dizendo-me estar o Sr.
Schmidt ausente” (FREYRE, 2010, p. 58). Como estava passando por dificuldade financeira
desde que voltara do exilio, ja que sua familia perdera os bens durante a Revolucdo de 1930,
Freyre comecou a penhorar objetos de valor afetivo como, por exemplo, abotoaduras de ouro
e um anel do av0, alem de um reldgio de platina.

Morando no Recife, Freyre conseguiu finalizar a primeira metade do seu livro em
novembro de 1932, composta pelos trés primeiros capitulos (na verdade, o terceiro capitulo
estava incompleto). Dedicado totalmente a producdo do livro, ndo muito tempo ap6s haver
enviado os primeiros capitulos, terminaria o manuscrito do Gltimo capitulo: decidira escrever
todo o restante do livro antes de datilografa-lo, tarefa para a qual contaria com a ajuda do
amigo Luis Jardim. A previsdo era de entregar tudo datilografado até o inicio de fevereiro de
1933, a fim de que a edicdo ficasse pronta até abril, antes da Constituinte (LARRETA,
GIUCCI, 2007, p. 418-420). Tudo seguiu conforme planejado, e os originais seguiam do
Recife para o Rio de Janeiro por mar, até que um acidente aconteceu: no embarque do vapor,
parte dos originais do livro caiu no mar, havendo um marinheiro recuperado as paginas que,
vale ressaltar, eram unicas. (FREYRE, 2010, p. 61).

Tao logo os originais de Casa Grande & Senzala seguiram para o Rio de Janeiro, 0s
amigos de Freyre organizaram uma comemoracdo na casa em que ele produzira o livro.

Segundo Freyre,

Enviados os originais de ‘Casa-Grande & Senzala’ celebraram, no Recife, os
amigos do autor, o acontecimento, com uma danga na prépria casa em que 0
trabalho féra concluido: a casa mourisca, e situada num sitio chamado de
Carrapicho, a Estrada do Encanamento. Era [...] de propriedade de Ulysses
Freyre, meu irmdo. [..] A danga s6 foram amigos do autor que se
apresentassem fantasiados de personagens tipicos de casa-grande ou de
senzala. Foi uma danca que durou até o dia seguinte. O autor dancou, cantou
e bebeu vinho na mesma sala onde durante meses, passando as vezes fome,
escrevera o livro intitulado ‘Casa-Grande & Senzala’. Estava mais do que
euférico. (FREYRE, 2002, p. 715)
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Gilberto Freyre confiou ao artista pléstico Cicero Dias a tarefa de desenhar a planta da
casa-grande Noruega'’, ilustracdo que viria dentro do Casa Grande & Senzala. A escolha do
nome de Cicero Dias deveu-se ao fato de ser um artista muito proximo de Freyre e de estar
afinado com o tema tratado no livro. Na verdade, era um trabalho de reproducdo, ja que

Freyre entregara a ele um esbogo da planta. De acordo com Cicero Dias,

Quando Gilberto teve que procurar pintores para ilustrar Casa-Grande &
Senzala, eu era 0 mais chegado a ele, e 0 que estava mais por dentro da
matéria, por causa dos engenhos, dessas conversas todas. Entdo eu procurei
me esmerar bem mas os desenhos para Casa-Grande & Senzala s&o apenas
de informacdo, de forma que sdo muito chatos, entendeu? Vocé ndo tem
liberdade. Por exemplo, a casa-grande do engenho Noruega, tudo dela esta la
no desenho. (DIAS apud BANDEIRA; FONSECA; POLO, 2001.).

Na analise da planta da casa-grande Noruega, pode-se observar que a parte mais
abrangente do desenho é a que compreende 0s espacos onde a presenca dos negros era mais
constante como, por exemplo, a cozinha, o pétio e a senzala. O mesmo detalhe é possivel ser
notado nas capas da vigésima e da vigésima sexta edi¢do. Outro aspecto aparente é a reducédo
da imagem da planta, com a eliminacédo de diversos cémodos da casa.

Fato é que, mesmo tendo a sua frente a tarefa de apenas reproduzir uma planta, Cicero
Dias apresentou um desenho marcado por tracos marcadamente naifs®, mostrando passagens
de Casa Grande & Senzala como, por exemplo, as brincadeiras entre filhos dos senhores de
engenho e os meninos considerados como “moleque leva-pancadas”, “espécie de vitima, ao
mesmo tempo que camarada de brinquedos, em que se exerciam os ‘premiers ¢lans
génésiques’ do filho familia” (FREYRE, 1998, p. 50). Vale ressaltar aqui que o original do
desenho produzido por Cicero Dias para Casa Grande & Senzala pode ser encontrado no

Acervo da Fundacdo Gilberto Freyre.

17 «“Casa grande era el nombre que recibia la casa en la que habitaba el sefior del ingenio y su familia, y la senzala
era el lugar destinado a la habitacion de los esclavos negros. El ingenio era la fabrica donde se procesaba la cafa
y se obtenia el azlcar. Casa grande, senzala e ingenio constituyeron el nicleo del latifindio productivo que fue
la plantacion.” (ALONSO; ELISALDE; VAZQUEZ, 1996, 210)

18 Arte naif ou arte primitiva moderna é um tipo de arte mais popular, produzida por artistas sem formagéo
académica. Tem como marcas a simplicidade e a falta de elementos formais da arte tradicional do ocidente
(perspectiva, harmonia cromatica, composicéo, entre outros). Naif pode ser entendido, assim, como ingénuo,
dando a ideia de que existe um outro tipo de arte ndo seguido por esta corrente. (ARTE Naif. Enciclopédia Itau
Cultural: Aurtes visuais. Disponivel em:
<http://www.itaucultural.org.br/aplicexternas/enciclopedia_ic/index.cfm?fuseaction=termos_texto&cd_verbete=
5357&Ist_palavras=&cd_idioma=28555&cd_item=8>. Acesso em: 30 jun. 2014).


http://pt.wikipedia.org/wiki/Acad%C3%A9mica
http://pt.wikipedia.org/wiki/Perspectiva
http://pt.wikipedia.org/wiki/Cor
http://pt.wikipedia.org/wiki/Composi%C3%A7%C3%A3o
http://www.itaucultural.org.br/aplicexternas/enciclopedia_ic/index.cfm?fuseaction=termos_texto&cd_verbete=5357&lst_palavras=&cd_idioma=28555&cd_item=8
http://www.itaucultural.org.br/aplicexternas/enciclopedia_ic/index.cfm?fuseaction=termos_texto&cd_verbete=5357&lst_palavras=&cd_idioma=28555&cd_item=8
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CASA-GRANDE DO

ENG? NORUEGA

ANTIGO
ENG? DOS BOIS

PERNAMBUCO

Figura 1 — Casa Grande do Engenho Noruega, antigo Engenho dos Bois, Pernambuco. Desenho de

Cicero Dias, 1933. In: Casa Grande & Senzala. 34% ed. Rio de Janeiro: Record, 1998.

O desenho, alias, € parte importante da obra de Freyre, mantendo uma sintonia perfeita
com o texto. E importante notar, no desenho da capa do livro, que Cicero Dias busca mostrar
a senzala de cima, aquela que abrigava 0s escravos que prestavam servi¢os na casa-grande,
deixando oculta a senzala que abrigava os outros escravos. O que a planta leva a entender é
gue a senzala gue abrigava esses escravos que ndo trabalhavam na casa-grande ficava distante
da casa, como também acontecia em engenhos da regido. Na parte do desenho que representa
a senzala de cima, o que se pode ver sdo negros aparentemente felizes, alguns deitados na
rede, outros cantando, tocando instrumentos, pequenos meninos negros brincando perto de um
garotinho branco que esta gangorreando junto com outro negrinho. Chama ainda a atencéo a
imagem de um sinhozinho branco brincando de cavalo com seu negrinho, montado nele, com
um chicote na méo, segurando as rédeas a que esta preso o negrinho. Outro detalhe que chama

a atencdo na imagem da capa € o foco lancado sobre os trabalhos desenvolvidos dentro da
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casa-grande, com a apresentacdo do cotidiano doméstico: a ama que faz as criancas brancas
dormirem, a escrava banhando o seu senhor, uma negra fazendo companhia ao padre ao lado
da capela e, do lado de fora, negros andando, outros lavrando o campo, a relacdo sexual entre
um casal e outra entre um homem e um animal, 0 que consistia em pratica comum entre eles,
de acordo com Freyre. Enfim, o desenho demonstra uma certa harmonia, ares de tranquilidade
e alegria.

E importante frisar que as reedicdes de Casa Grande & Senzala que sairam o em 1936
e 1938 foram publicadas também pela editora Schmidt, valendo destacar que a segunda
edicdo da obra foi ainda registrada, pelo professor Percy Alvin Martin!® no primeiro volume
do Handbook of Latin American Studies (1937). Quanto a terceira edicdo, publicada em 1938,
foi polémica como a propria editora Schimidt era para Freyre: foi langada sem a autorizacédo
prévia do autor e, por conta disso, Freyre moveu um processo judicial contra o editor, que
teve como consequéncia a cassac¢ao do direito da Schmidt de publicar a obra a partir do ano de
1943, periodo a partir do qual a obra foi editada por José Olympio até a 252 edicdo (1987).

Neste ponto, é de grande relevancia observar que neste periodo a obra de Freyre teve
algumas edicOes especiais, como a décima segunda, que saiu pela Editora da Universidade de
Brasilia em 1963, havendo ainda sido publicada como o sétimo volume da Biblioteca Basica
Brasileira. Duas edi¢Oes especiais foram publicadas pelo Governo do Estado de Pernambuco,
sendo uma em 1966 (volume 1) e outra em 1970 (volume 2). Em 1977 a Editora Nova
Aguilar langou a Obra Escolhida do autor, incluindo ai a 182 edicdo do livro. E, finalmente,
em 1980 sai a 242 edicdo, privativa para assinantes do Circulo do Livro. Importante falar de
uma edicdo diferenciada, que foi preparada por Estevdo Pinto: ele adaptou a segunda edicéo
de Casa Grande & Senzala para quadrinhos, trabalho que contou com os desenhos de Ivan
Wasth Rodrigues. A publicacdo ficou a cargo da editora Brasil-América, sendo lancada em
1981, no Rio de Janeiro.

Saiu ainda uma edicdo especial no ano de 2002, edicdo critica coordenada por

Guilhermo Giuci, Enrique Rodriguez Larreta e Edson Nery da Fonseca, publicada pela

19 percy Alvin Martin (1879-1942) foi um dos precursores dos estudos sobre a América Latina nos Estados
Unidos, dedicando sua aten¢do mais especificamente sobre os estudos brasileiros. Percy possibilitou a presenca
de destacados intelectuais brasileiros na vida académica norte-americana, havendo sido ele também responsavel
pela indicacdo do nome de Oliveira Lima e Gilberto Freyre para ministrarem cursos na Universidade de
Stanford. Importante perceber que o nome de Alvin Martin é citado por Freyre em Casa-grande & senzala.
(CONEXOES lItat Cultural publica textos de pioneiro dos estudos latino-americanos nos EUA. Ita Cultural.
Disponivel em: <http://conexoesitaucultural.org.br/biblioteca/conexoes-publica-textos-de-pioneiro-dos-estudos-
latino-americanos-nos-eua/>. Acesso em: 30 jun. 2014).


http://conexoesitaucultural.org.br/biblioteca/conexoes-publica-textos-de-pioneiro-dos-estudos-latino-americanos-nos-eua/
http://conexoesitaucultural.org.br/biblioteca/conexoes-publica-textos-de-pioneiro-dos-estudos-latino-americanos-nos-eua/
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Association Archives de la Littérature Latino-Ameéricaine, de Caribes et Africaine du XX
Siécle, Amis de M. Asturias (ONG da Unesco (ALLCA XX). Esta edicdo representa o
volume 55 da colecdo Archives. (FONSECA, 2002, pp. 44- 45).

Cessando o contrato com a editora José Olympio em 1987, quando saia a 25?2 edicdo,
os direitos da obra de Freyre passaram a pertencer, a partir da 262 edicdo (1989), a editora
Record, que permaneceu a frente das publicagdes até a 46 edi¢do, no ano de 2003, quando 0s
direitos de publicacdo passaram para a Editora Global. (FONSECA, 2002, p. 44). Alias, foi
pela Global que saiu, em 2013 a 522 edicdo, versdo comemorativa dos 80 anos de Casa
Grande & Senzala, com 784 paginas, exibindo um sucesso mundial comprovado pelo nimero
de reedicdes: vale ressaltar que, s6 em lingua portuguesa, sdo mais de cinquenta edi¢des, além
das publicacdes em aleméo, espanhol, francés e inglés, além de outras em hingaro, italiano,
polonés, japonés e romeno. De acordo com levantamento assinado por Kenneth Maswell para
a revista norte-americana Foreign Affairs (edicdo de setembro/outubro de 1997,
comemorativa do seu 75° aniversario), Casa Grande & Senzala é uma das sessenta e duas
obras "que fizeram a cabeca do mundo a partir de 1922" (FONSECA, 2002, p. 44).

Na verdade, a obra promoveu uma verdadeira revolugdo na historiografia,
apresentando uma nova forma de se pesquisar o cotidiano através da utilizacdo da oralidade,
de manuscritos de arquivos publicos e privados, anincios de jornais e até mesmo documentos
pessoais de individuos, enfim, recolhendo provas historicas dentro do ambiente onde ela
aconteceu. Para essa “revolugdo”, os conhecimentos que Freyre tinha de antropologia e
sociologia foram imprescindiveis, ja que davam a ele subsidios para langar mao de uma nova

maneira de interpretar os fatos. De acordo com ele,

[...] in writing that book | found out that | had to depend upon historical
information that | would not find in books. | had to hear from older planters
of sugar, very old then, and from very old slaves, at the time when slavery
was such an important Brazilian institution, what they could tell me about
their experiences. [...] | had to write what | was hearing, but most of what is
in Masters and Slaves was really oral history in a parallel way. (FREYRE,
1985, p. 37)%

Por outro lado, essa forma inovadora de fazer histéria acaba também impregnando o

estudo de Freyre com alguns aspectos que estdo presentes na estrutura de seu pensamento, o

20 ¢[,..] Por ter escrito esse livro eu descobri que eu tinha que depender de informagdes historicas que eu ndo iria
encontrar em livros. Entdo eu tive que ouvir dos plantadores mais antigos do aglcar, dos mais velhos, e dos
escravos muito antigos, o que poderiam me contar sobre suas experiéncias no momento em que a escraviddo era
uma importante instituico brasileira, [...] Eu tinha que escrever o que eu estava ouvindo, mas a maioria das
historias dos senhores e escravos foram conseguidas oralmente, de forma paralela”. (FREYRE, 1985, p. 37.
Entrevista concedida a Thomas Lee Charlton, tradugéo nossa).
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que torna possivel perceber, nos temas tratados em Casa Grande & Senzala, um certo carater
autobiografico da obra, uma escrita marcada por tracos poéticos, com uma linguagem intima e
coloquial. As descrigdes sdo apresentadas de forma prolixa, tudo é minuciosamente descrito,
com uma valorizacdo especial da intimidade e do cotidiano. Pode-se perceber também a
emocdo que marca os relatos e lembrancgas do passado e a grande preocupacdo em relacdo a
veracidade dos fatos relatados no livro. Outro aspecto que também pode ser identificado é a
forma como Freyre evita generalizagdes, dando atencdo aos individuos, atores sociais, e
também aos processos nos quais estdo envolvidos, demonstrando atribuir grande importancia
ao perspectivismo e a relatividade do conhecimento.

As influéncias antagbnicas recebidas durante sua infancia e juventude talvez sejam as
formadoras dessa marca dual impressa em sua obra, com a presenca de argumentos que
continuamente se opdem (antinomia) e que geram no autor a busca interminavel de
conciliagdo e equilibrio dos opostos. Enfim, hd um fluxo mutuo entre cultura dos que
representam a classe dominante e a cultura dos escravos, da cultura subalterna (ARAUJO,
1994, p. 185-208).

Refutando o academicismo e as regras que orientavam a producdo literaria da época,
Freyre escolheu marcar sua obra com os tragos cotidianos, conferindo a sua narrativa um tom
de oralidade, com uma construcéo textual irregular e imprecisa que acaba dando a impressao
muito mais de uma conversa informal do que de uma publicacdo cientifica, 0 que torna a
leitura leve, embora nédo superficial. Pelo contrario, trata-se de uma obra que exige do leitor a
capacidade de perceber influéncias e de interpretar, através de relatos, a realidade da vida no
Brasil colonial dos séculos XVI e XVII, mais especialmente o cotidiano nordestino
acucareiro. O objetivo da obra € justamente este: retratar aquele Brasil, cuja economia girava
em torno da plantacdo da cana-de-agUcar e era movida através da escraviddao. Uma sociedade
que girava em torno da Casa grande e que era dirigida pelos senhores de engenho e suas
familias.

A obra retrata a miscigenacdo resultante da relacdo entre senhores e escravos, tanto no
referente aos cruzamentos entre brancos, indios e negros, como também no aspecto cultural e
religioso, ja que estavam presentes ali diversas crengas, comportamentos e valores de uma
forma geral. A abordagem que Freyre faz dessas relagGes entre negros, brancos e indios no
Brasil ndo apresenta tracos de sofrimento ou de qualquer dor — muito pelo contrario: Casa
Grande & Senzala traz a historia sob uma 6tica em que a presenca dos conflitos em nada
prejudica a harmonia que tem no sexo e na religido o ponto de unido “confraternizante” entre

brancos, indios e negros e, mais especificamente, brancos e negros. Alias, Freyre vé a
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mesticagem como um aspecto importante e muito positivo na formacdo do tipo de homem
ideal para a vida nos tropicos, fazendo questdo de exaltar o africano e o amerindio na
constituicdo da sociedade brasileira, uma sociedade basicamente agraria, escravocrata no
referente a forma de exploracdo econdmica, marcada pelo hibridismo — caracteristicas que
acabaram desenvolvendo, ao longo do tempo, a moderna sociedade brasileira, marcada por
uma religiosidade que atuava na profilaxia social e politica, conforme declara Freyre, no

fragmento a seguir:
senhores de engenho com altar e capeldo dentro de casa e indios de arco e
flecha ou negros armados de arcabuzes as suas ordens; donos de terras e de
escravos que dos senados de Cémara falaram sempre grosso aos
representantes d’el — Rei e pela voz liberal dos filhos padres ou doutores
clamaram contra toda espécie de abusos da metrdpole e da propria Madre
Igreja (FREYRE, 1998. p. 4)

Até mesmo a lIgreja Catdlica sofreu transformacfes ao se instaurar em terras
brasileiras; em primeiro lugar por causa da constituicdo hibrida do pais, em segundo lugar
pela dificuldade de acompanhar e controlar 0 que por aqui acontecia, por causa do
distanciamento entre Roma e Brasil. E, finalmente, por ser o catolicismo portugués o mais
flexivel de toda a Europa. Fato € que a Igreja Catolica no Brasil apresentava-se como uma
igreja modesta em suas acOes e pretensdes. Freyre aborda o assunto neste fragmento que fala

sobre a chegada de africanos em terras brasileiras:

Na ordem de sua influéncia, as forgas que dentro do sistema escravocrata
atuaram no Brasil sobre o africano recém-chegado foram: a igreja (menos a
igreja com | grande, que a outra, com i pequeno, dependéncia do engenho ou
da fazenda patriarcal): a senzala; a casa-grande propriamente dita — isto é,
considerada como parte, e ndo centro dominador do sistema de colonizacédo e
formagé&o patriarcal do Brasil (FREYRE, 1998, p. 347).

Freyre deixa claro que o elemento principal da formagdo do povo brasileiro foi a
religido catolica, ndo aquela ortodoxa, mas uma religido com um aspecto acentuado de
tolerancia, mais aberta as influéncias africanas e indigenas, embora exigisse de todos 0s que
por aqui chegavam que se convertessem ao catolicismo. Embora hegeménico, o catolicismo
brasileiro ndo era o catolicismo apostolico romano, mas um catolicismo que havia aberto méo
da pureza de dogma.

A miscigenacdo, no sentido apresentado por Freyre, consiste, assim, em processo
racial e cultural tecido sobre matrizes caracterizadas, desde o inicio, pela interacdo e pela
pluralidade — e essa caracteristica € que favoreceu a formacdo desse campo religioso

fundamentalmente hibrido que deixa bem clara a impossibilidade de se falar em “sincretismo
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religioso” no Brasil, pois para haver sincretismo é necessario que haja a relacdo de duas ou
mais matrizes religiosas “puras”. Levando em consideragdo que tanto o cristianismo como o
animismo indigena e africano presentes no Brasil colonial eram resultado de sobreposicdes,
de didlogos e juncdo de crencas, valores e rituais, ndo existiu sincretismo religioso no Brasil.
Mas foi desse hibridismo que surgiu a grande parte do conhecimento, rezas, crengas, rituais,
simpatias, benzecGes e outras tantas préaticas religiosas presentes ainda hoje no Brasil.

Além da discusséo religiosa, sobre a qual este estudo lanca um olhar mais atencioso,
Casa Grande & Senzala despertou discusses acerca do regionalismo e nacionalismo. A
década de 1930 trouxe a tona uma controversa discussdo entre intelectuais acerca da definigcédo
da matriz regional representante da melhor expressdo da nacionalidade brasileira. Circulavam,
na época, as ideias de Gilberto Freyre relacionadas a sociedade nordestina, de Cassiano
Ricardo defendendo a sociedade bandeirante como modelo para a democracia brasileira, e
também as ideias de Alceu Amoroso Lima que definiam os verdadeiros valores da
nacionalidade como os presentes na sociedade mineira (FGV-CPDOC, s.d). Outros intelectuais
contribuiram também para tal discussdo, entre eles, Caio Prado Junior, que escreveu Evolugao
politica no Brasil, obra marxista que ressaltava a importancia das camadas populares na
historia do Brasil, e ainda Sérgio Buarque de Holanda que, através de seu livro Raizes do
Brasil, em contraposicdo a Gilberto Freyre, falava sobre a importancia de o pais ultrapassar
suas raizes culturais portuguesas para conseguir entrar na modernidade.

Na verdade, o que se pode perceber no periodo posterior a Revolucao de 1930, foi que
houve uma grande integracdo politica no Brasil, além de uma convergéncia entre variadas
manifestacdes culturais, o que acabou favorecendo transformagdes no ambito educacional, no
terreno da literatura e da pesquisa, levando a um aumento de qualidade na publicacdo de
livros e, consequentemente, grande ampliacdo do mercado editorial.

Publicada em 1933,a obra de Gilberto Freyre, Casa Grande e Senzala, esta
contextualizada num periodo de grande emergéncia do debate sobre a formacgdo nacional,
levando em conta que o assunto estava diretamente ligado a constru¢do de um cenario
politico, constituindo-se elemento essencial para a alteracdo geografica e humana de ocupacéo
de poder. (BASTOS, 2004, p. 217). De acordo com Chacon, o livro de Freyre foi

[...] incompreendido pelos escandalizados diante da “obscenidade” de Casa
Grande & Senzala, apontado até a policia como “livro imundo”, “infame”
porque difamador dos valores cristdos, seu autor denunciado publicamente
por um dos oradores do Il Congresso Eucaristico Nacional de 1939 em
pleno Estado Novo, tempo de ascensdo dos fascismos [...] pelo professor

José Cavalcanti de Sa Barreto, que ali apontava a execragdo publica 'aquele
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vasto arsenal de pornografia, salpicado c& e la4 de blasfémias proprias e
alheias, de blasfémias religiosas e cientificas que se chama Casa Grande &
Senzala do 'socidlogo’ bolchevista Gilberto Freyre'. Quando da publicacdo
do livro, ndo faltara um auto-de-fé local, com a queima publica de
exemplares pelos mais exaltados opositores. (CHACON, 1993, pp. 237 -
238)

Casa Grande & Senzala foi escrito num periodo em que a ascensao de Vargas (1930) ao
poder indicava o término da Republica Velha e a regionalizacdo de Minas Gerais e S&o Paulo,
trazendo propostas de relevantes modificacbes no modelo politico e econémico brasileiro,
com intuito de atender as elites das cidades com projetos industriais (SIMONSEN, 1937, p.
27). Essas elites passaram a exigir esclarecimentos acerca dos rumos que o0 pais tomava,
especialmente no que se referia as populacfes excluidas, tanto no espaco de tempo contado a
partir do final da escravidao, em 1888, como também no periodo da instauracdo da republica
moderna, em 1889. Na obra, 0o auge das antigas fazendas e engenhos de acUcar e as
recordacGes do ciclo agucareiro no litoral entre os séculos XVI e XVII, sdo coroados como

trajetoria do portugués. Assim,

O estudo da casa-grande acaba por ser 'a histéria intima de quase todo
brasileiro’. Foi ai 'que se exprimiu o carater brasileiro: a nossa continuidade
social'. Dai o titulo. Casa-grande é o simbolo de um status — o de dominac&o;
senzala — o de subordinacdo ou submissdo. O & entre as duas palavras é
simbolo de interpenetracdo, mostra a 'dindmica democratizante como
corretivo a estabelecida hierarquia’. (BASTOS, 2004, pp.219-220)

Reis (2007, pp. 53-54) expde que Freyre “criou tipos reunindo elementos inconciliaveis.
A interpenetracdo de seus tipos inconciliaveis se faz pelo simbolo &: Casa grande & senzala,

Sobrados & mocambos, Ordem & progresso”. Chacon comenta que

[...] Gilberto Freyre interpreta o Brasil a partir do seu passado documental,
sempre remetido a vivencialidade, tentando sintese que seja Aufhebung,
superacdo das contradi¢des por cima. Prevendo e participando da preparacéao
do resultado histdrico, étnico e cultural, da miscigenagdo geradora da nova
identidade brasileira de bases inicialmente afro-lusas, trazendo elementos
semitas, arabes e judeus do Portugal medieval, somando depois as
adventicias migracGes europeias, levantinas e asiaticas vindo ao Brasil.
(CHACON, 1999, p. 239).

Num contexto onde a maioria das pessoas com idade superior a 15 anos ndo sabia ler
ou escrever (BONEMY, 2002, p.5), onde poucas pessoas tinham acesso ao Ensino Superior —

devido ao fato de serem raras as faculdades no pais -, pode-se deduzir que o publico leitor da

obra de Freyre era formado pelo homem branco e culto, habitante de um Brasil rural. Freyre,
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assim, constréi em Casa Grande & Senzala uma narrativa da experiéncia de uma geragdo da
elite nacional, que migrou do campo para 0 espaco urbano.

Para Dante Moreira Leite (2002, pp. 352; 365), todas as obras que buscaram
aprofundar-se na pesquisa sobre a construcdo do carater do povo brasileiro, ndo importa se
tenham apresentado um aspecto positivo ou negativo, acabaram sendo designadas como
ideoldgicas, chegando a criar barreiras que acabaram impedindo um conhecimento mais
verdadeiro da sociedade brasileira. Importante, contudo, perceber que tais obras nao tiveram o
poder de implantar qualquer ideologia: na verdade, as varias geracfes que foram estudando as
obras através do tempo € que deram a tais obras o poder de cristalizar seu valor ideoldgico. O
grande problema, segundo Leite (2002, p. 431), é que, a partir destas varias leituras feitas
através do tempo, o pensamento retratado nas obras acaba sendo tomado como resultado de
uma visao verdadeira por uns, ou como uma Vvisao tendenciosa ou equivocada por outros; e,
diante dessa analise dual, torna-se praticamente impossivel conseguir uma harmonia que
permita conciliar os varios pensamentos através de uma sintese que permita um olhar
aprofundado e inequivoco sobre a formacéo do povo brasileiro.

Segundo Leite?! (2002, p. 357; 373), Casa Grande & Senzala é reflexo do seu tempo,
mas ndo se trata, de uma obra que caminha paralelamente e em equilibrio com o tempo -
acima de tudo, é uma obra que cria uma cisdao com as ideias da classe dominante. Em outras
palavras, Casa Grande & Senzala apresenta-se como uma imagem refletida no espelho - que é
0 Seu contexto -, ainda que se mostre em desalinhamento com este mesmo espelho, devido ao
fato de ultrapassar o raciocinio dominante.

Numa andlise do contexto internacional dessa obra de Freyre, vale ressaltar que o
periodo em que foi produzida foi marcado pelo poder de grandes ditadores, como Adolf Hitler
na Alemanha (1933), Roosevelt nos Estados Unidos (1933), Mussolini na Italia (1922)?%,
Salazar em Portugal (1932), Franco na Espanha (1939) e Vargas no Brasil (1933) (ALVES,
2007, p. 193). Ligado as concepcBes do evolucionismo, o autoritarismo difundia a pureza
racial, o que acabou atingindo o seu ponto mais alto com o surgimento do nazismo na
Alemanha. No Brasil, com o objetivo de fortalecer a identidade e a unidade nacional, Getulio
Vargas utilizou, como retrato da sociedade brasileira, um povo sem racismo, lancando méo da

ideia do Brasil como nagdo miscigenada. E relevante observar que, embora Freyre nio

2L Em O carater nacional brasileiro: histéria de uma ideologia, Leite apresenta um estudo sobre varios autores
que colaboraram para a divulga¢do da cultura nacional como ideologia, dedicando a Freyre o capitulo “Em busca
do tempo perdido”.

22 Mussolini foi o fundador do movimento fascista no ano de 1919, assumindo o poder em 1922 (BENITO Mussolini. BBC.
Disponivel em: < http://www.bbc.co.uk/history/historic_figures/mussolini_benito.shtml>. Acesso em: 30 jun. 2014).
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concordasse com a politica de Vargas, embora seu exilio tenha sido responsabilidade de
Getulio, a obra Casa Grande & Senzala acabou se tornando instrumento para o enaltecimento
da nacdo no periodo de seu governo. O pensamento que Freyre absorveu de Boas, de ndo
acreditar em superioridade ou inferioridade racial, foi uma ideia revolucionaria naquele

tempo. De acordo com Chacon,

Em Pernambuco desabard contra Gilberto Freyre — discipulos e amigos —
violenta repressao inclusive policial, com prisdes e torturas principalmente
contra Gilberto e seu primo o psiquiatra Ulysses Pernambucano, durante a
ditadura parafacista de Getulio Vargas, o Estado Novo de 1937 a 1945.
Vigoravam, em pleno Brasil popularmente mestico, pretensdes elitistas de
eugenia racial, indo ao ponto de peregrinarem a Alemanha nazista, nas
vésperas da Segunda Guerra Mundial, para verem ‘a protecdo que o Estado
dava...em ultima analise a pureza da raca’. (CHACON, 1993, p. 121-122)

Até mesmo Estacio Coimbra, governador de Pernambuco em 1930, de quem Freyre
foi secretario particular, sofreu uma intensa perseguicdo do governo revolucionista naquela
época e, em decorréncia desta perseguicdo, acabou partindo em exilio para a Europa,
convidando Freyre para acompanha-lo. Sem recurso financeiro suficiente, os dois foram a
Bahia, passando pela Africa, até chegar a Europa, havendo Freyre levado consigo apenas as
roupas de inverno que havia conseguido emprestado, além de uma divida de um conto de réis
com o amigo José Lins do Rego. A situacdo financeira dificil que se abateu sobre Freyre
deveu-se ao fato de a casa de seus pais haver sido saqueada e incendiada por ‘patriotas
revolucionarios’, deixando sua numa situagdo repentina de miséria, sem dinheiro e sem roupa.
(MENESES, 1991, p. 67-68).

Foi nesse periodo de exilio que Freyre escreveu Casa Grande & Senzala, uma obra
incentivada por revolucionistas, que apresentava a ideia da inexisténcia de uma supremacia
racial, mostrando a marca de um Brasil composto pela unido de culturas, formado a partir da
juncdo do negro, branco e indio. Assim, a apropriacdo de Casa Grande & Senzala pelo
governo de Vargas foi um fato totalmente imprevisto, o que fez com que a obra se
consolidasse como uma via ha contramdo da perspectiva nazista, mas que ainda assim serviu
como um “presente” para o governo de Vargas.

Freyre, em seu contato com os estudos nos Estados Unidos, ndo trouxe para o Brasil
uma inovagdo americana; pelo contrario: através de seus conhecimentos e influéncias
intelectuais, tornou-se inovador até mesmo para correntes americanas e europeias, no

referente a historia das pessoas e das familias, ou seja, a historia vida no seu ambito particular.
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Como consequéncia do término da primeira guerra mundial, teve inicio uma
fragilizacdo crescente do modelo agrério, emergindo também uma nova onda de reformas e
ajustamento da nacdo com a modernidade, com a ascensdo de um singular conjunto de
intelectuais e profissionais no Sudeste. Tornou-se necessario, a partir de entdo, desconstruir o
pensamento compartilhado em todo o século XIX pela maioria dos intelectuais brasileiros,
devido a influéncias racistas que estavam em vigor na Europa durante os séculos XVIII e
XIX. “Meio” e “raga” eram termos tidos como centrais no entendimento que 0s intelectuais
tinham das deficiéncias nacionais; e justamente nesses termos consistia a questdo crucial
desses intelectuais brasileiros, ja que o principal fator da inferiorizacdo e da degradacdo da
sociedade brasileira era justamente a miscigenagdo, a mesticagem — responsaveis pela
perspectiva negativa de prosperidade para o Brasil, pela destruicdo da identidade nacional. A
partir de tal impasse foi que surgiu 0 Movimento Modernista no Brasil, um marco da ruptura
desse tipo de pensamento. Tendo como ponto inicial a Semana de Arte Moderna, evento que
propds a criacdo de um imaginario verdadeiramente nacional que ultrapassasse as
caracteristicas regionais e afirmasse a unidade territorial e “espiritual” do pais, o que se viu
foi uma tentativa de intelectuais e letrados vinculados ao Movimento Modernista, de uma
“desgeografiza¢do”?® do Brasil.

Apesar desta ideia de “desgeografizacdo”, inumeros autores acreditavam na
superioridade de uma regido sobre a outra, especialmente na superioridade da regido Sudeste
sobre a Nordeste, que era considerada como espaco alocado entre o civilizado e o primitivo. O
papel de Gilberto Freyre nesse contexto é de lider de um movimento denominado por
Movimento Regionalista, caracterizado por seguir na contramdo da crenca dos modernistas de
S8o Paulo. Esse movimento difundia a ideia de que era preciso considerar primeiro a
diversidade para obter a unidade, ou seja, pregava a importancia de ser e pensar o regional,
como pré-requisito para conseguir ser e compreender a nacdo. De acordo com Freyre, essa
seria a Unica forma possivel de se conseguir o respeito a diversidade de um Estado-nacao.

Para enfrentar as questdes que emergiam em busca de respostas no Brasil da década de
1930, Freyre fundamentava a identidade social brasileira na negritude, na mesticagem e no
lusitanismo, aplicando sobre esse triplo pilar uma visdo muito positiva. Deve-se exatamente
ao entendimento que ele tinha da integrag&o racial, étnica e cultural como um ponto de grande
originalidade, o fato de tornar-se extremamente facil visualizar novas perspectivas de futuro.

A miscigenacdo, para Freyre, ndo era uma maldigdo como diziam alguns intelectuais, mas um

23 A tese da “desgeografizagdo”, defendida por Mario de Andrade, ¢ imprescindivel para o enrijecer a identidade brasileira
(VITTE; COUTINHO, 2009, p. 51).
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bem, “valor herdado de integracdo racial, étnica e cultural e se constituia em um fator de
originalidade” (PESAVENTO, 2006, p. 8). Segundo ele, a qualidade essencial e a maior
importancia da raiz lusa na formacao do povo brasileiro, a caracteristica que proporcionava a
conciliacdo do Brasil com sua origem, consistia, primeiro, na vocacao que o povo lusitano
tinha para o multiculturalismo e, em segundo lugar, no encontro racial e étnico registrado na
historia ao longo dos tempos. Dessa forma, mesmo o Brasil tendo sido uma grande “mistura
de tudo”, o resultado obtido dessa mistura se apresentou como alguma coisa bastante original,
exclusiva, exemplar. (PESAVENTO, 2006, p. 8).

O que o “povo” representava, enfim, para Freyre, podia ser considerado como “uma
totalidade homogénea e autdbnoma, cuja atividade espontanea seria a mais alta expressdo dos
valores humanos ¢ o modelo de vida ao qual deveriamos regressar”. (CANCLINI apud
OLIVEN, 1986, p. 71). E, mesmo quando procura reconstruir, ou mesmo criar uma nova
identidade para o Brasil, mesmo quando, influenciado pelo modernismo, é levado a crer no
aspecto antropofagico da sociedade brasileira, Gilberto Freyre ndo compartilha das ideias do
movimento, permanece contrario a boa parte do pensamento modernista (OLIVEN, 1986, p.
69 - 71). Exemplo disso refere-se a ideia de que a influéncia estrangeira poderia ser produtiva
para o Brasil. InUmeros artistas e escritores que participaram da Semana de Arte Moderna,
afirmavam que o Brasil deveria ser receptivo a influéncia vinda do exterior, ndo devendo
jamais negéa-la, pois, na realidade, tal influéncia “significava conhecimento de processos
estéticos que engendravam vivéncias de outras culturas e que poderiam auxiliar na renovacao
e na elevacédo do padrdo da produgao brasileira” (GOLDSTEIN, 2000, p.101). Com uma viséo
oposta, Freyre e os regionalistas apontavam que esse progresso trazia, na verdade, inUmeros
maleficios, manchando o Brasil com a introducdo de costumes diferentes dos nossos, dos
costumes caracteristicos das raizes brasileiras — marcados pela mistura entre lusitanos,
africanos e indigenas. O que assustava Gilberto Freyre era a possibilidade de uma
homogeneizacdo promovida pelo desenvolvimento industrial. Segundo ele, o grande risco da
unificacdo da cultura na América deve-se ao fato de que o capitalismo norte-americano,
através de suas industrias, dissemina para 0 mundo aquilo que considera bom, sob o préprio
ponto de vista, ignorando identidade, culturas, particularidades da formacao de cada regido.
Em outras palavras, para a industria capitalista norte-americana, o que € bom para aquele
povo também deve ser bom para os povos da América Central e do Sul. (FREYRE, 1947, p.
144-145).
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Oliven ressalta 0 aspecto da introdugdo de costumes no Brasil, comentando o “hébito
que nossas elites tém de arremedar os costumes que julgam modernos”, fato observado
anteriormente por Maria Isaura Pereira de Queiroz (OLIVEN, 1986, p. 70). Outro intelectual
que também fala sobre o0 assunto € Roberto Schwarcz, que se refere a essas influéncias como
tendéncias vindas de fora, promovendo uma mudanca de atitudes para a sua insergédo no meio:
Nas exatas palavras do autor, a “ado¢do de ideologias alienigenas, que eram entao
reelaboradas para se adequarem as necessidades locais”. (SCHWARCZ apud OLIVEN, 1986,
p. 70).

Enfim, foi com a Revolucdo de 1930, tendo em vista a necessidade da construgéo de
uma identidade nacional, que o nacionalismo passou a receber importancia maior dentro do
programa de governo. Afinal, era preciso consolidar o Estado Novo e, para que isso
acontecesse, era de grande relevancia construir a nacdo. Assim se deu a génese do processo
de deslocamento do poder regional para o nacional, acdo centralizadora movida em prol do
fortalecimento do aparelho de Estado. (OLIVEN, 1986, p. 72). Entretanto, outras acdes eram

necessarias para o fortalecimento do Estado politico, fora da atuacdo politico-administrativa:

No plano da cultura e da ideologia, a proibicdo do ensino em linguas
estrangeiras, a introducdo da disciplina de Moral e Civica, a criacdo do
Departamento de Imprensa e Propaganda (que tinha a seu cargo, além da
censura, a exaltacdo das virtudes do trabalho) ajudam a criar um modelo de
nacionalidade centralizado a partir do Estado (OLIVEN, 1986, p. 72).

A chegada de Getllio Vargas ao poder com seu projeto nacionalista e
desenvolvimentista, em 1930, trouxe junto a transformacdo da Igreja, que agora passava a
valorizar mais a identidade cultural brasileira. Essa atitude da Igreja acabou promovendo, de
1930 até 1945, uma ampliacdo da sua estrutura social para a classe média e para as classes
mais pobres da populacdo. O Estado e a Igreja Catolica, neste ponto, passam a estar unidos,
embora ndo oficialmente. Na verdade, Vargas percebera logo no primeiro momento a
possibilidade de alianca com a Igreja Catdlica, como instrumento de dominacdo, com o fim de
conseguir manter-se no governo. Foi através do lema “ordem e progresso” que seu governo
foi, aos poucos, assemelhando-se a ideologia do fascismo, buscando conseguir por meio da
forca a repressdo de conflitos ou de qualquer tenséo social, tanto quanto luta de classes ou
outro tipo de problema que pudesse ameacar o Estado Novo. E, para conseguir atingir seus
propdsitos, familia e Igreja foram coagidas a trabalhar junto com o Estado, promovendo a
divulgacdo de uma imagem de Estado que naturalizasse a ideia de uma familia feliz associada

ao conformismo e aceitacdo de sua situacao, imagem de um Estado sem privilégios de classes,
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mas com a unifo de todas elas numa colaboracdo mutua. E importante frisar que, para
conseguir atingir esse objetivo, o Estado apelou até mesmo para o uso da imagem de Jesus
Cristo crucificado em reparti¢des de industrias, a fim de que o trabalhador pudesse olhar todos
os dias aquela imagem e buscasse seguir seu exemplo, aceitando sua condicdo social e
mantendo-se submisso, assumindo uma postura determinista de acreditar que sua condicao era
a realizacdo da vontade de Deus o fato de uma pessoa “nascer operario, entre operarios,
trabalhando em meio as fadigas de sua ardua missao” (LENHARO, 1986, p. 89). O que
Getulio Vargas queria era ser percebido pela populacdo como 0 “pai da nagdo” no sentido
cristdo, e a prova disso foi o grande apelo popular que existiu no ato da proclamacgéo de Nossa
Senhora Aparecida como padroeira do Brasil, logo no ano em que assumiu o poder, 1930.
“No ano seguinte, sua imagem foi carregada festivamente a cidade do Rio de Janeiro, por
onde circulou pelas ruas centrais, acompanhada de grande massa popular” (LENHARO, 1986,

p. 173). Importante perceber que,

[...] nesta agdo, € possivel notar o empenho da Igreja em edificar a ‘alianga’
com o Estado [personificado pela presenca de Getulio Vargas], deixando
transparecer esse desejo, nas representacdes das festividades e na certeza de
ter Nossa Senhora Aparecida como padroeira oficial do Brasil, com o
respaldo estatal e eclesiastico. (ALVES, 2005, p. 83).

Com a proclamacéo da Nossa Senhora Aparecida como padroeira do Brasil, 0 governo
Vargas conseguiu uma empatia com o povo, ja que a imagem vinha carregada de consistentes
signos sociais: afinal, a padroeira era virgem, negra e pobre — sendo que este ultimo fazia com
que o apelo ficasse “ainda mais acentuado pela ‘condi¢do social’ da imagem popular na sua
expressao, mas nado identificada com tracos de uma classe social apenas” (LENHARO, 1986,
p. 173). Através do apoio recebido da Igreja Catdlica, através do Cardeal Sebastido Leme,
Getulio Vargas incorporou medidas favoraveis a Igreja na Constituicdo de 1934 (ALVES,
2005, p. 81). A Igreja Catdlica, alias, exerceu extraordinaria influéncia politica durante todo o
governo de Getulio Vargas, embora ndo houvesse uma ligacdo oficial entre Estado e Igreja.
Fato é que houve uma tentativa de eliminacdo do Estado laico na década de 1930, como
estratégia para favorecer o desenvolvimento de uma sociedade essencialmente cat6lica no
Brasil. Na verdade, a Constituicdo de 1934 possibilitou a Igreja impedir o avango das
esquerdas no pais através de medidas instauradas, entre as quais, a regulamentacdo do ensino
religioso nas escolas, a inadmissdo do divorcio e o investimento publico em obras de

instituicOes religiosas. Enfim,
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Foi a Constituicdo de 1934 que selou a aproximagcdo entre Igreja Catdlica e o
Estado brasileiro ap6s a ruptura ocorrida com a Proclamacdo da Republica e
a decretacdo da separacdo Igreja-Estado em 1891. O Brasil presenciava a
ascensdo de um estado autoritario e de uma igreja que finalmente recuperava
acesso ao poder apds 40 anos de uma republica laica, com ares positivistas.
Trés concessdes caracterizavam a unido: 1) proibicdo do divércio e o
reconhecimento do casamento religioso pela lei civil; 2) permissao do ensino
religioso nas escolas publicas; 3) possibilidade do Estado financiar escolas,
semindrios, hospitais ou qualquer outra instituicdo pertencente a Igreja
Catolica que tratassem do "interesse coletivo™ (FONSECA, 2004).

Os decretos foram assinados para garantir a VVargas um maior apoio da populacéo,
assegurando a sua popularidade. A permissdao do ensino religioso facultativo nas escolas
pablicas, firmada através do decreto datado de abril de 1931, firmava ainda mais a alianca
entre Estado e Igreja. E o aspecto facultativo ainda permitia ao Estado garantir a simpatia de
familias que ndo estivessem inseridas no contexto religioso, ja que os filhos poderiam ser
isentados das aulas de religido, bastando apenas que 0s pais requeressem a dispensa no
momento da matricula. Dessa forma, teriam aulas de ensino religioso nas escolas publicas
apenas os filhos de familias que aprovassem tal ensino.

Com o estreitamento cada vez maior da relacdo entre o governo Vargas e a Igreja
Catolica e a instauracdo da nova constituicdo, beneficiando a expansdo do catolicismo no
Brasil, os protestantes passaram a buscar maneiras de conseguir firmar sua presenca no
espaco publico. Entretanto, como o cendrio politico ndo se mostrava favoravel, os protestantes
acabaram se distanciando e fundando, em 1934, a Confederagdo Evangélica do Brasil (CEB),
gue desempenhou papel relevante no movimento de integracdo do mundo protestante que se
formava, como também no desenvolvimento do seu Setor de Responsabilidade Social. Alias,
0 movimento protestante precisou lutar para conseguir espaco, ja que a Igreja Catolica, no
governo Vargas, era a instituicdo religiosa que mais congregava brasileiros. Segundo o0s
protestantes, era preciso combater o catolicismo, pois ele mostrava-se como destruidor da
ética e da moral dos brasileiros. Enquanto o catolicismo dava aos seus fiéis uma consideravel
liberdade, dentro do protestantismo o cenario era outro: os filhos e filhas das familias
protestantes deveriam seguir rigidamente os padrdes estabelecidos pelas igrejas e se
desobedecessem eram castigados por Deus, pela igreja e pelos préprios pais. Além do mais,
0s pais deveriam demonstrar comportamento exemplar, ndo apenas frequentando os cultos,
ouvindo pregacdes, mas, acima de tudo, colocando em préatica os ensinamentos da religido.
Enfim, ser protestante consistia, acima de tudo, em viver a vida conforme as regras, buscando
representar no mundo o “exemplo de Cristo” — 0 que, definitivamente, ndo acontecia no

catolicismo brasileiro. (SANTANA, 2007, p. 61).
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Vale ressaltar a atencéo especial que se voltava para a educagéo religiosa das mulheres
dentro do meio evangélico protestante: segundo eles, a educacéo religiosa poderia garantir um
bom comportamento das mulheres, seja como filhas, como irmas, como méaes, donas-de-casa,
como profissionais ou como voluntarias dentro das igrejas, atuando como professoras das

escolas dominicais e missionarias. De acordo com Silva,

[...] mulheres com boa educacéo religiosa seriam mais aptas para o lar, para
as escolas, para os trabalhos assistenciais e para 0 missionarismo. Fossem
casadas, vilivas ou solteiras, a educacdo e a religido foram vistas como 0s
fundamentos do lar e da sociedade, funcdes compativeis entre si tanto no
espaco privado como nas atividades publicas. As ideias de liberdade,
emancipacdo, realizacdo pessoal, moralidade e virtudes religiosas estavam
integradas ao corolario das missionarias em todas as atividades que
empreendiam, das tentativas de conversdo a educacdo. (SILVA, 2012, p.
109)
A grande empreitada a ser levada em frente pelo protestantismo era conseguir divulgar
o verdadeiro evangelho naquele Brasil que se configurava no momento como um pais
dominado pelo catolicismo e, portanto, empobrecido em seus valores morais. A preocupacao
era, por isso mesmo, encontrar uma forma de oferecer uma educag¢io diferenciada aos “filhos
dos crentes” que viviam no pais naquele periodo. Na verdade, esse processo de evangelizagdo
do Brasil comecara antes mesmo de 1930, porém, intensificara-se a partir da era Vargas,
devido a juncao, ainda que ndo oficial, de Igreja Catdlica e Estado.
Nessa disputa pelo campo religioso é também importante citar o espiritismo kardecista
que, como maior estratégia para ganhar espaco, buscou uma maior aproximagdo com o
governo Vargas. Em meio a uma grande instabilidade politica e ainda a conflitos judiciais,
diante dos conceitos disseminados por Getulio Vargas como, por exemplo, trabalho e
educacdo, nacionalismo, corporativismo e respeito aos funcionarios de maior expressao
dentro do Estado, da imprensa e do meio militar, o espiritismo ndo conseguiu se harmonizar
com o Estado, diante ainda do fato de que Estado e catolicismo mantinham uma forte alianga.
Desta forma, a Igreja Catolica representava ali o grande obstaculo para que o espiritismo
kardecista mantivesse uma boa relacdo com o Estado e conseguisse uma maior liberdade de
acdo no Brasil. Para compreender melhor a situacdo do espiritismo kardecista dentro do

governo Vargas, € de grande importancia a analise feita por Bernardo Lewgoy, para quem

O espiritismo, sobretudo a partir do Brasil da era Vargas, caracteriza-se
como uma religido laica da ordem, que prega a evolucdo individual pelo
mérito. Parte das hostes espiritas sdo formadas nessa época, mas ndo inclui
membros proeminentes da elite republicana, e sim, e com mais frequéncia,
uma nova classe de funcionérios publicos, civis e militares que nele se
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apdiam para se afirmar social e profissionalmente. Nesse sentido, o
espiritismo combina subalternos e dissidentes das elites sociais e
profissionais no periodo de construcdo da engrenagem estatal moderna no
Brasil (LEWGOY, 2006, p. 213).

Enfim, havia uma certa heterogeneidade que marcava o campo espirita brasileiro, que
era constituido, em sua maior parte, por cidaddos da classe média brasileira, muitos deles
funcionarios publicos de importancia mediana dentro do governo, o que justifica a
movimentacao de espiritas no meio politico na busca pelo acesso aos poderes institucionais a
fim de trabalhar pela constru¢do de uma imagem de respeito para a doutrina dentro do
governo. O mesmo se da dentro das reunibes espiritas: a presenca de funcionarios do governo
dentro do espiritismo reforgava, para os participantes, o respeito, ja que o que se representava
ali era o poder publico.

Numa empreitada dirigida pela Coligacdo Nacional Pro-Estado Leigo, criada em 17 de
maio de 1931, o espiritismo se langou contra o ensino religioso nas escolas, levantando a
bandeira em favor do ensino laico, tentando desmontar a estratégia de fortalecimento da Igreja
Catolica atraveés da doutrinacdo dentro das escolas publicas brasileiras. A Coligacdo
“congregava pessoas das mais diferentes orientagdes intelectuais, na defesa da separagdo entre
Igreja e Estado e na luta pela igualdade de credos na futura constitui¢ao.” (ISAIA, 1998, p.
103).

Enfim, o que fortaleceu 0 movimento espirita no Brasil em meio aquele nada propicio
contexto que em muito o catolicismo, foi a presenca de Chico Xavier. Através dele, aquela
disputa pdde ser levada em frente com a utilizagdo de “recursos simbolicos, doutrinarios e
rituais”, que foram totalmente incorporados pela Federacdo Espirita Brasileira, por meio da
producdo de livros e jornais (LEWGQY, 2006, p. 214). De acordo com Lewgoy, através de
Chico Xavier,

a antiga configuragdo do espiritismo na primeira Republica,
simultaneamente livre-pensador em politica e assistencial para com 0s
setores mais pobres, sofria uma mudanca de énfase relativa ao contexto do
Estado Novo. Formalmente laico, o regime de Vargas se notabilizaria pelos
acordos com a igreja catdlica, fazendo a bandeira do laicismo perder terreno,
bem como investiria na regulacdo do funcionamento civil das associacfes
religiosas como formas de controle que obrigariam os espiritas a redefinirem

suas estratégias de sobrevivéncia e estabelecer um novo relacionamento com
0 regime do Estado Novo (LEWGOQY, 2006, p. 214).

E relevante também ressaltar que havia um grande temor de que a oficializacdo do
ensino facultativo e da assisténcia espiritual dentro das Forcas Armadas pudesse levar a

“reafirmacdo do catolicismo, rumo a uma possivel unido Igreja-Estado, ou assinatura de uma
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concordata, capaz de privilegiar a religido catolica.”. Esse medo era o ponto de unido entre
espiritas, macons, metodistas, luteranos, episcopais, entre outros religiosos (ISAIA, 1998, p.
103).

O que se verifica dentro do contexto da era Vargas é que a relacdo tecida entre Estado
e espiritismo foi uma relacdo que, embora parecesse harmoniosa de uma forma mais geral,
vivia uma tensdo permanente, ja que a parceria existente com o governo era marcada por
inimeras pressGes como, por exemplo, as reclamacgdes constantes de meédicos sobre o
enfrentamento a “loucura espirita”, ou ainda a convivéncia com as diversas vantagens
conquistadas por catolicos, com a perda de prestigio e de espaco por parte das outras religides.
Em andlise sobre a situacdo do espiritismo kardecista no Rio de Janeiro, Emerson Giumbelli
declara que “a atividade organizativa da FEB sofreu a clara influéncia dos contatos e dos
acordos realizados com as autoridades policiais” (GIUMBELLI, 2003, p. 270). Através do
apoio do Estado foi que o espiritismo kardecista conseguiu sobreviver a repressdo, ja que era
vigente a criminalizacdo do codigo penal das préaticas de cura espiritas. Esse beneficio que
garantia a ndo intervencao policial em trabalhos do movimento espirita acabou intensificando
a relacdo do espiritismo kardecista com o governo Vargas (GIUMBELLI, 2003, p. 270).

Enfim, pode-se perceber claramente que o contexto onde se situava a obra de Freyre
estava em completa sintonia com a prépria obra Casa Grande & Senzala, como também se
afinava com o contexto em que fora educado, marcado pelo antagonismo religioso — se na
sua formacdo, esse antagonismo se manifestava pelas diferentes orientagdes recebidas, no
momento em que escrevia Casa Grande & Senzala, o antagonismo religioso adquiria um
aspecto mais politico e a luta era pela ocupacdo de espaco, pelo poder. Trata-se, neste
momento Gltimo, de um cenario bem mais complexo, onde conviviam Igreja Catolica, o
Estado e o espiritismo (com excecdo do protestantismo, que optou por ndo negociar espaco
com o Estado). Embora cada um buscasse interesses préprios, acabavam se articulando para a
busca de um ponto de convergéncia, quando isso era necessario. E, embora os catdlicos
tenham sido os maiores beneficiados durante o governo de Vargas, 0s espiritas buscaram se
organizar para conseguirem sua legitimacao social, lutando por um Estado laico, buscando
reconhecimento no censo (com a identificacdo do espiritismo kardecista como opcao a ser
marcada), lutando pela liberdade religiosa, utilizando recursos diversos para divulgar a
doutrina espirita entre brasileiros (propaganda via radio e imprensa escrita, com intensa
producio editorial). E claro que a influéncia social das liderancas espiritas contribuiram para a

conquista de respeitabilidade dentro do governo e entre os brasileiros, como também
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contribuiu para isso a identidade que a doutrina espirita tinha com os valores disseminados
pelo governo Vargas: nacionalismo, educacdo e trabalho, corporativismo.

Importante ainda destacar que dentro desse cenario de intensa disputa por espaco no
campo religioso, desenvolveu-se a umbanda no Brasil. Com origem na década anterior, a
umbanda vivia, no contexto de transformacdes sociais e politicas na década de 30 e na
atuacdo de Getdlio Vargas no poder, a sua primeira fase de expansdo. Alias, a umbanda
recebeu influéncia direta do nacionalismo disseminado por Vargas, escolhendo simbolos
como os caboclos e pretos-velhos com a finalidade de ressaltar a formacao do povo brasileiro.
Segundo Oliveira, a escolha de tais simbolos foi diretamente influenciada pelo "intenso
nacionalismo do regime de Vargas e pelo seu esforco de criar uma cultura nacional como base
para a unificacdo do povo brasileiro” (OLIVEIRA, 2007, p. 122).

Exatamente nesse momento histérico o pais demonstrava estar abandonando as teorias
de Nina Rodrigues, mascadas pelo preconceito, abrindo espaco para o reconhecimento da
importancia da miscigenagdo e para 0 mito de democracia racial, ideias expostas em Casa
Grande & Senzala de Gilberto Freyre, que era publicado em 1933. A promulgacdo da nova
Constituicdo em 1934 acabou declarando novamente o catolicismo como religido oficial do
pais (ato revogado pela constituicdo leiga de 1891) trazendo 0 empoderamento do catolicismo
no Brasil e passando a perseguir de forma mais intensa as religides de matrizes africanas por
um extenso periodo. Até o ano de 1976 a perseguicdo foi mais intensa, ndo havendo um unico
estado brasileiro que autorizasse o funcionamento de terreiros, sem o parecer da Policia-
Delegacia de Jogos e Costumes. Havia intensa perseguicdo de membros das religides, eram
confiscados vestimentas, amuletos sagrados, instrumentos, enfim, todos os objetos das
religibes afro-brasileiras usados nos seus cultos. Foi justamente para reagir a tamanha pressao,
enfrentando a discriminacado social e a repressao policial, que se criou as primeiras federacdes
umbandistas no Brasil (SILVA, 2005, pp. 102;104)

Uma preocupacdo em se construir uma religido que pudesse permitir a manifestacéo
de espiritos das trés etnias que participavam da formacdo do povo brasileiro e essa
preocupacdo convergia com o nacionalismo pregado por Vargas, e cumpria 0 objetivo de
unificar o povo brasileiro. Na mesma década de 30 a umbanda se consolidou e depois disso
varias outras religides surgiram trazendo o mesmo proposito nacionalista, buscando o status
de religido nacional, porém foi mais especialmente na umbanda que se conseguiu a integragdo
de todas as classes sociais, mais especificamente das classes mais baixas. Foi através dessa
bricolagem que os valores religiosos predominantes na classe meédia, os catdlicos e

kardecistas, acabaram se abrindo para formas mais populares de manifestacédo religiosa que



58

trazia a chance de integracdo pacifica entre as trés etnias presentes na formacgéo do Brasil. A
umbanda, desta forma, aparecia como elemento de confraternizacdo racial, ja que permitia
que os espiritos de indios, negros e pobres aparecessem como herois, como lutadores que,
vencendo as privacdes e a opressao sofrida em outras vidas, vinham se comunicar, mantendo
a esperanca de, quicad em outra vida, virem a conseguir o prestigio que lhes fora negado, a
chance de contribuirem para a sociedade e mostrarem o seu valor, j& que essa oportunidade
Ihe fora negada em existéncias anteriores (OLIVEIRA, 2007, pp. 117-118; 145-146) . Enfim,
a criacdo da umbanda se deu hum momento em que “ser brasileiro” adquiria um sentido
especial, de grande valor. Esse nacionalismo acabou patrocinando uma interacdo mitica de
todas as classes sociais, inclusive das classes socialmente excluidas. A partir de entdo, houve
uma maior abertura para o reconhecimento da cultura e da religiosidade afro-brasileira, que
representava muito bem a convivéncia dos trés principais grupos étnicos formadores da
cultura brasileira.

Mesmo com o fim do Governo de Getulio Vargas (1930-1945 e 1951-1954), o modelo
novo de governo semeado por ele permaneceu, alongando-se durante o governo de Juscelino
Kubitschek, Janio Quadros e Jodo Goulart, trazendo como marca principal a centralizacdo da
nacdo e do poder na prépria figura do presidente, ou seja, uma personificacdo do Estado. Para
conseguir consolidar essa personificacdo e 0 novo modelo de Estado, a propaganda politica
passou a utilizar a cultura para a criacdo de uma identidade entre o presidente e o povo -
passando a veicular mensagens através das mais diversas fontes: cinema, mdusica, teatro,
carnaval, futebol, entre outras. A partir da ligacdo do povo com esses meios de comunicagéo,
0 presidente passava a ser visto como alguém muito préximo, denominado, por exemplo,
como “pai dos pobres”, no caso de Getllio Vargas, que levou o Brasil a ultrapassar a
condicdo de um pais de economia agréaria, para um pais de economia industrial, promovendo a
desvalorizacdo do primeiro em detrimento do segundo, associando a for¢a da economia do
Brasil ao grupo de grandes inddstrias instaladas no pais durante o governo Vargas
(ANTUNES, 2006, p. 84). Alias, foi entre os trabalhadores urbanos que o presidente buscou
apoio politico, deixando a margem da vida politica do pais os trabalhadores rurais, ignorando
a vida agraria e suas raizes. Dessa forma, aléem de todas as transformagdes ocorridas no
periodo, uma outra foi bastante significativa: o pais passou a ser representado pela urbanidade
e pela industrializacéo, deixando para tras 0 modelo rural dos governos anteriores.

E importante um aprofundamento na anélise da era Vargas para melhor compreender a
apropriacéo feita pelo governo do contetdo da obra de Freyre. Getdlio Vargas procurou se

aproximar de importantes intelectuais brasileiros durante seu governo, entre eles, Drummond,
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Cecilia Meireles, Cassiano Ricardo, Niemeyer e Portinari, além de Manuel Bandeira, Vinicius
de Moraes, Mério de Andrade e Gilberto Freyre (ANJOS, 2009, pp. 2-3). O que ele buscava
era juntar em torno de si uma gama variada que representasse amplamente a intelectualidade
do pais — no caso de Gilberto Freyre, o seu envolvimento com o governo residia no fato de
que ele era articulista na revista Cultura Politicae também do jornal A Manha, ambos
publicacGes oficiais do governo Vargas.

Havendo sido convidado pelo Itamaraty para criar uma politica cultural que tornasse
possivel um enfrentamento da questao étnica decorrente da miscigenacdo no Brasil, década de
1940, Gilberto Freyre acabou se frustrando por ndo perceber suas ideias nacionalistas serem
plenamente aceitas pelo governo Vargas. Especificamente no ponto da defesa da percepgéo
da associacdo entre americanidade e latinidade, Freyre sentiu-se incomodado com a politica
da Boa Vizinhanga, no referente a ampliagdo da “civiliza¢do” norte-americana. Importante é
ressaltar que a percepcdo que Freyre teve da mesticagem como uma face positiva da
sociedade brasileira, exerceu influéncia sobre toda a geragédo de intelectuais que vieram depois
dele, fato que o tornou uma importante referéncia no pais. Suas ideias sdo claramente
identificadas, por exemplo, nos romances de Jorge Amado, especialmente quando o assunto
em destaque é a miscigenacdo. Ainda quando se percebe alguma discordancia politica no
discurso de um e outro escritor, existe um elo que mantém a unidade de pensamento entre eles
— este elo é o ideario regionalista-nacionalista-mestico.

O projeto de nacdo que Freyre compartilhou, apresentando o regionalismo, o
tradicionalismo e a mesticagem como caracteristicas marcantes da cultura brasileira, acabou
se aproximando muito dos projetos do governo Vargas — e esse aspecto do projeto de Freyre
foi o principal responsavel pela direcdo politica que obteve, sobretudo no Estado Novo.
Entretanto, o governo militar, implementado pelo golpe de 1964, também se apropriou do
projeto durante seu governo, adotando o regionalismo como base norteadora de politicas
culturais, mesmo apresentando alguns pontos de desvio da proposta principal. Maia destaca
que

Esse regionalismo nacionalista associado a valorizagdo da mesticagem
permitia a construcdo de um discurso otimista sobre o Brasil e sua relacdo
com outras nagBes. O pluralismo que definia a sociedade brasileira ndo era
excludente, ndo causou rupturas; ao contrario, visto do plano externo,
irmanava as mais diferentes regides do pais, edificando a na¢do (MAIA,
2008, p. 140).

Casa Grande & Senzala, bem como o ideario de nacdo de Gilberto Freyre,

constituiram, assim, uma ancora de “defesa de interesse da nagdo” que teve como missao
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evitar que algumas atitudes marcadas pelo autoritarismo chegassem a obter legitimidade,
contrapondo politicas alinhadas a “ideologia de seguranga nacional”. Desta maneira, mesmo
sendo influenciado pelas ideias de modernizacdo vindas da Ameérica do Norte, houve
restricbes a esse processo, atraves de contradicbes e negociacdes. Foi assim que o
regionalismo, numa estreita relagdo com o nacionalismo, marcou presenca no ideario
intelectual e politico da nacdo brasileira até o término dos anos 70. (MAIA, 2008, p.140).
Importante deixar claro, porém, que esse projeto de identidade nacional surgiu ainda quando a
nocdo de cultura nacional adotava uma visdo de cultura marcadamente essencialista, que se
referia a existéncia de uma alma do Brasil, ou seja, a uma esséncia nacional. No regionalismo
é possivel identificar o realce da heterogeneidade e da existéncia comum de identidades
diversificadas, sendo a convivéncia plural possivel, sem que haja o risco da exclusdo de uma
ou outra.

Trazendo tal ideia para os tempos de globalizacdo, percebe-se que esse discurso acerca
do multiculturalismo ganha ainda mais énfase. Procurando desviar-se, por um lado, da
percepcdo romantica do entendimento substancialista da cultura, e por outro, da compreensédo
fatalista da pds-modernidade, que da énfase ao homem “fragmentado”, intelectuais como
Néstor Garcia Canclini, Jesus Martin Barbero e Daniel Mato escolhem dedicar seus estudos
nos processos de modificacdo das identidades, promovidas pelas novas interagdes culturais e
pelas relacBes de poder que sdo construidas a partir dai (HOPENHAYN, 2005, p. 21). A
questdo ndo é analisar a possibilidade negativa de o multiculturalismo chegar a promover a
extincdo das identidades locais, mas de compreender como funciona o0 processo de
reconstrucdo das identidades étnicas, regionais e nacionais no interior dos processos
globalizados de fragmentacdo e hibridacdo cultural, como também entender o aspecto
conflituoso desta. SO apOs conhecer e compreender 0s mecanismos de construcdo das
identidades coletivas é que se torna possivel uma reflexdo mais apurada acerca das
identidades construidas no interior das praticas homogeneizadoras do mercado, como também
das praticas politicas que sao apoiadas por alguns discursos nacionalistas. Para a compreensao
desses processos, a sociologia € de fundamental importancia.

Aliés, a década de 1930 foi um periodo de grandes discussdes neste sentido, momento
em que o ensino da Sociologia se mostrava emergente, sentindo-se a necessidade de situar o
ensino da Sociologia também no nivel superior. E assim, as reformas educacionais
implantadas por Fernando de Azevedo no Distrito Federal e em S&o Paulo (1927-1933)

passaram a incluir o ensino da Sociologia na grade curricular das Escolas Normais (que
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preparavam para 0 magistério) e dos cursos de aperfeicoamento. Assim, atraves da reforma

federal de Francisco Campos,

Em 1931, em todo o Brasil, a sociologia ingressara no quadro geral de
matérias para os cursos complementares dedicados ao preparo dos alunos
para o ingresso nas faculdades e universidades: fora, pois, nesta época,
conhecimento exigido nas provas de admissdo para 0S CuUrsos superiores
(MEUCCI, 2000, p. 10).

A partir de entdo, a Sociologia foi ganhando um espago crescente no meio
educacional, sendo criados, consecutivamente, em 1933, 1934 e 1935 0s primeiros cursos
superiores de Ciéncias Sociais, na Escola Livre de Sociologia e Politica em Sdo Paulo, na
Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras da Universidade de S&o Paulo e na Faculdade de
Filosofia da Universidade do Distrito Federal, tendo a Sociologia como uma das disciplinas.

Da insercdo da disciplina de Sociologia como disciplina nas grades curriculares e com
0 surgimento dos cursos superiores em Ciéncias Sociais, passaram a ser publicados manuais e
compéndios que passaram a favorecer a divulgagdo cientifica, favorecendo a sua repercussao
sobre um publico mais abrangente: Delgado de Carvalho trazia uma sociologia orientada
pelas teorias americanas, centradas num alvo mais pratico; Fernando de Azevedo, discipulo
de Durkheim e preocupado mais com o aspecto teérico da sociologia; e Vicente de Miranda
Reis que oferecia a combinacdo de varias vertentes socioldgicas, trazendo ao leitor uma obra
mais expositiva. Outros autores apresentaram ainda seus manuais e compéndios de
Sociologia:

Com frequéncia, lancavam grandes colecBes de livros didaticos. A editora
Globo criara uma colecdo de manuais denominada Biblioteca de Iniciacdo
Cultural e Profissional, composta por livros de psicologia, direito,
psicanalise, pedagogia e até eletrdnica. A esta colecdo pertence o manual
Principios de Sociologia de Djacir de Menezes. A editora Nacional ciiara,
sob direcdo de Fernando de Azevedo, a mais notavel colecdo de livros
didaticos da época, a Biblioteca Pedagdgica Brasileira, composta por
sessenta volumes dedicados ao ensino das discipiinas de desenho, francés,
geografia especialmente pedagogia. Os livros que compdem esta colecéo
foram escritos pelos mais eminentes intelectuais brasileiros de todas as areas.

O manual Sociologia Educacional de Delgado de Carvalho e um dos
volumes que compde esta cole¢do (MEUCCI, 2000, p. 12).

O interesse pela Sociologia foi expandido de tal forma que, apenas entre 1931 e 1945,
foram publicados vinte e oito manuais de sociologia, assinados por vinte e dois autores:
Achiles Archéro Jr, Alceu Amoroso Lima, Alcionilio Buzzi Alves da Silva, Antonio Carneiro
Ledo, Afro do Amaral Fontoura, Carlos Delgado de Carvalho, Djacyr Menezes, Donald
Pierson, Francisca Peeters, Fernando de Azevedo, Gilberto Freyre, Guilherme Boing, Juvenal
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Paiva Pereira, Manuel Carlos, Miranda Reis, Nelson Omegna, Paulo Augusto, Roberto
Tavares Lyra, Rodrigues de Mereje, Severino Sombra, Sizinio Leite da Rocha, Tito Prates da
Fonseca. (MEUCCI, 2007, p. 39)

Tal explosdo do interesse pela sociologia no pais decorreu da necessidade de se
compreender melhor o Brasil, consequéncia das condic6es politicas e sociais vividas durante e
logo apo6s a revolugdo de 1930. Naquele periodo tornou-se muito comum o uso da expressdo
“realidade brasileira”, que acabou se tornando quase um cliché, utilizado por jornalistas,
politicos, escritores e estudiosos. A partir de entdo, “conhecer a realidade social passou entdo
a ser compreendido como um imperativo, quase uma religido civica, condi¢do necessaria para
celebragdo de um novo acordo politico capaz de nos conduzir a um melhor destino”
(MEUCCI, 2007, p. 47).

Em meio ao entusiasmo de se compreender melhor a sociedade brasileira, passou a ser
notado um aumento consideravel no nimero de estudos acerca dos negros e dos indios, alguns
abordando viés descritivo, outros tendendo para explicac@es psicoldgicas, abordagens sobre o
folclore, politica, apresentando, todos eles, como ponto comum, um tipo de separacdo que
pretendia separar 0 que existia de heterogéneo naquele objeto de estudo, promovendo uma passagem
do viés socioldgico para a ciéncia da Sociologia, da apresentacdo puramente didatica para a
estudo cientifico, da mera exposicdo de informacdo para a construcdo. A atuacdo dos
professores universitarios que formaram a primeira equipe desta empreitada se constituiu em
elemento decisivo para 0 seu sucesso. Era composta por alemées, americanos e franceses,
todos bem preparados para a tarefa a que se propunham: apresentar a cultura universitaria no
campo das ciéncias sociais. A equipe trazia, como integrantes: Horace Davies, Samuel
Lowrie, Claude Lévi-Strauss, Paul Arbousse Bastide, Emilio Willems, Herbert Baldus,
Jacques Lambert, Roger Bastide, Donald Pierson (CANDIDO, 2006, p. 285).

A partir da emergéncia dos estudos em Sociologia no Brasil, a pesquisa cientifica
acerca da religido passou a ocupar um espacgo consideravel, ja no inicio, na década de 1930,

quando surgiram os primeiros cursos superiores em Ciéncias Sociais.?* Um dos pontos de

24 Trés obras publicadas no referido periodo, na década de 30: Casa Grande e Senzala, de Gilberto Freyre
(1933); Evolucéo Politica do Brasil, de Caio Prado Janior (1933); e Raizes do Brasil, de Sérgio Buarque de
Holanda (1936). Trata-se de obras consideradas, hoje como “classicas” e todas elas se equivalem no sentido da
busca de entendimento da formacéo da sociedade brasileira, marcando uma mudanca o estilo da historiografia no
pais (HERRERA, 2004, p. 82). Depois destas trés obras principais, pode-se citar ainda os estudos publicados de
Fernando de Azevedo, que também se constituem como obras que representaram um grande salto de qualidade
da producéo sociologica brasileira. Entre as obras deste autor, pode-se citar uma, em especial:  Principios de
Sociologia (1935). Outro nome relevante é o de Tristdo de Athayde (Alceu Amoroso Lima), cuja obra
Preparagdo a Sociologia, volta-se para a discussdo de questdes teoricas da sociologia. Outros socidlogos da
época, tal como Delgado de Carvalho, Carneiro Ledo, Djacir Menezes, deixaram, igualmente, sua contribui¢do
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partida para os estudos sobre religiosidade no Brasil é, sem ddvida alguma, Casa Grande &
Senzala, onde Gilberto Freyre apresenta de forma natural as influéncias religiosas presentes
na formacéao do campo religioso brasileiro.

Herrera aponta um aspecto dos estudos sobre religido no Brasil, observando que “Nas
décadas de 30 e 40, os estudos realizados por religiosos foram marcados por um forte
componente de denuncia as doutrinas filoséficas da época (marxismo, liberalismo,
socialismo) e as expressdes religiosas emergentes (espiritismo e pentecostalismo), sendo estas
interpretadas como ameacas ao catolicismo e a identidade nacional” (HERRERA, 2004, p.
106).

Rubem Alves, por outro lado, faz uma observagédo interessante, abordando um outro
aspecto dos referidos estudos. Em seu artigo A volta do sagrado: os caminhos da sociologia
da religido no Brasil, publicado no ano de 1978 na revista Religido e Sociedade, ele analisa as
pesquisas cientificas relacionadas a religido, surgidas no Brasil entre 1939 e 1959,
apresentando uma critica no que se refere aos temas abordados. Segundo ele, as questdes
discutidas nos estudos da religido no Brasil, mais especialmente no que se refere aos estudos
sociologicos, estdo diretamente voltadas para “o exdtico”, ou seja, a area de interesse de tais
estudos é o aspecto magico da religido dos indios, dos caboclos, negros e imigrantes (ALVES,
1978, p. 119).

Na verdade, os estudiosos brasileiros estavam mais preocupados com o exotico do que
propriamente com 0 que acontecia, naguele momento, na sociedade brasileira como a
industrializag&o, a chegada da modernidade ou a urbanizagdo. Nos estudos da religido néo se
mostrava diferente a situacdo: o “fendmeno exoético, irracional, conservador e arcaico” era
percebido como um fendmeno de significativa importancia politica naquele contexto em que a
“ciéncia pura” e a “cultura erudita” eram consagradas como os novos idolos da comunidade

cientifica. (ALVES, 1978, pp. 141).

1.3. GILBERTO FREYRE E CASA GRANDE & SENZALA: A REACAO DA CRITICAE A
REPERCUSSAO DA OBRA

Casa Grande & Senzala é uma obra inigualavel que se distingue de toda a producéo
bibliografica de Gilberto Freyre, o que ndo faz dela apenas um livro, mas o livro. De acordo

com Araujo, o autor da reconhecida obra aparentemente permitiu “[...] que os seus livros

para a mudanca que se implementava naquele momento na forma de se construir a historiografia nacional
(PEIXOTO; VIANA, 2011).
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fossem avaliados ndo s6 como uma interpretacdo da cultura brasileira mas também, sobretudo
no que se refere aos autores europeus, como uma espécie de espelho no qual outras
sociedades poderiam ser visualizadas com maior nitidez (ARAUJO, 2000, p. 9).

Freyre “sempre procurou apresentar Casa Grande & Senzala como uma espécie de
ponto de partida do seu pensamento, insistindo inclusive em afirmar que ele ndo seria apenas
0 seu primeiro livro, mas a sua principal fonte inspiradora, fonte cuja influéncia se faria sentir
ao longo de toda a sua obra” (ARAUJO, 1994, p. 107). Para Anténio Pinto de Medeiros, a
inovagdo na analise feita por Gilberto Freyre o fez “um homem de um s6 livro” (MEDEIROS,
1985, p. 292), essa visdo indica significativamente a maneira como foi constituido o valor da
obra, ou seja, mais pela critica existente sobre o autor e pela memoria que se cultiva sobre ele,
do que pelo rigor critico da obra, visto que muitos conceituam a obra Sobrados & Mocambos
como a principal obra de Gilberto Freyre, considerada por ser a mais completa de toda sua
producao.

Casa Grande & Senzala foi muito criticada por causa do estilo informal da escrita de
Freyre, que acabava passando a impressdo de falta de seriedade no trato de assuntos de grande
importancia. Na visdo desses criticos, Freyre deveria utilizar um padrdo mais sério e formal.
Outras criticas bem comuns a obra referiam-se a visdo roméantica que Freyre apresentava
sobre a colonizagdo portuguesa e também sobre a forma generalizada como ele apresentava a
colonizacdo: ele utilizava o modelo aplicado no nordeste como sendo padrdo para todo o
Brasil. Contudo, entre todas as criticas, ganhavam em nimero as que se referiam ao uso da
linguagem, que incomodava sobremaneira os criticos, que consideravam o estilo da escrita de
Freyre como singelo demais para o trato de um assunto tdo sério e complexo. Em artigo
publicado em 15 de fevereiro de 1934, intitulado Casa Grande & Senzala, Afonso Arinos de

Melo Franco apresentava uma critica nesse sentido. De acordo com ele,

Numa obra como a de Gilberto Freyre, porém, sua lingua deve ser simples e
nossa, ndo julgo indispensavel que seja chula, impura e anedética, tal como
aparece em tantas das suas paginas. E pouco técnico esse linguajar. Pouco
cientifico. Da ao livro um aspecto literario que o seu assunto e as suas graves
propor¢des ndo comportam (FRANCO, 1985, p. 84)

Arinos se expressa de uma maneira até mesmo agressiva, ao dizer que falta dignidade
no trato de assunto de tanta relevancia para a sociedade. Mas ndo nega que a obra oferece uma
leitura agradavel e gostosa, o que faz com que o leitor tenha a impressao de estar lendo uma
obra de ficcdo e ndo da area da sociologia (FRANCO, 1985, p.84). As grandes polémicas
criadas em torno do livro consistiam na oralidade presente no estilo, que proporcionava a

sensacdo de tratar-se de conversa informal e ndo de um estudo cientifico.
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Plinio Barreto também escreveu sobre Casa Grande & Senzala, logo apds a
publicacdo do livro. Em artigo intitulado “Um dos ensaios mais sélidos e interessantes de
sociologia brasileira”, publicado em 3 de marco de 1934, Plinio comenta que o livro de Freyre
traz, de forma nua e crua, aquilo que os autores considerados virtuosos costumam escrever em
latim" (BARRETO, 1985, p. 105). Sua critica a obra consiste na abrangéncia do publico
leitor: segundo ele, por haver sido utilizada no livro uma linguagem coloquial, a leitura acaba
causando desconforto a camada mais intelectualizada da sociedade. Plinio aproveita para
apresentar, no artigo, as suas ideias acerca do beneficio da escraviddo no Brasil, e também
elogia a forma como Freyre apresentou a organizacdo social em Casa Grande & Senzala.
Segundo ele, “A proposito do Brasil, do nosso passado, da nossa gente, poucos livros havera
que despertem tanta curiosidade e provoquem tantas reflexdes”. Em seu artigo, Plinio Barreto
declara ainda que “E enorme o nimero de questdes histéricas, antropologicas, psicoldgicas e
socioldgicas que ele examina, e sempre o faz de maneira objetiva, com um critério
rigorosamente cientifico e uma vontade inabalavel de ser imparcial” (BARRETO, 1985, p.
105).

Para responder as criticas, mais especificamente aquelas que citavam como aspecto
negativo do livro a linguagem popular utilizada, Freyre argumentou que néo se tratava de uma
linguagem vulgar, mas de uma linguagem que permitia uma maior abrangéncia de puablico, ja
que sua intencdo era de ndo manter a obra fechada nos campos cientificos, mas de tornar o
conhecimento acessivel a um puablico maior. Freyre apresenta a justificativa da linguagem

utilizada em Casa Grande & Senzala afirmando que

[...] a escolha, pelo autor de Casa Grande & Senzala, das tais palavras
vulgares, chulas que tanto melindraram a sensibilidade elegantemente
académica do Professor Afonso Arinos de Melo Franco, ndo deve ser de
todo considerada inclinagdo da parte do mesmo autor, pela vulgaridade; ou
evidéncia da sua ignorancia dos classicos. [...] Trabalho, Casa Grande &
Senzala, de carater cientifica e humanisticamente antropolégico, pretendeu o
autor escrevé-lo de modo a que nédo fosse livro antropolédgico fechado em
terminologia cientifica ou erudita ou elegantemente académica, ao contrario:
expressao, a seu jeito, de um saber ndo sO cientifico porém intuitivo,
enriquecido pelo contato do mesmo autor com a plebe do seu pais; com
descendentes de escravos; com gente ainda proxima de culturas primitivas
(FREYRE, 2002, p. 707-708).

E importante lembrar que tais criticas sdo recorrentes e que os atuais estudiosos da
obra de Freyre continuam tratando de questfes que foram abordadas naquela época, inclusive

da linguagem utilizada por ele em Casa Grande & Senzala.
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Fato é que, havendo sido produzida a partir da vivéncia do proprio Freyre, vivéncia
esta que acabou servindo-lhe como fonte de dados e sustentacdo, torna-se perceptivel em
Casa Grande & Senzala uma identificacdo do autor com sua obra. Talvez seja esse um
critério que tenha colaborado para a manutencao de suas intengdes — ndo importa se positivas
Ou negativas — engquanto tantas outras obras da mesma categoria de Casa Grande & Senzala
ndo tenham mantido tal caracteristica. Ao longo do tempo, o livro foi corrigido, republicado,
aperfeicoado, incrementado. Recebeu criticas favoraveis e desfavoraveis, instigando
discussbes e discordancia na reflexdo promovida sobre seu conteddo. Avaliando todas as
criticas e situagdes que envolveram Casa Grande & Senzala ao longo do tempo, é impossivel
ndo questionar qual a razdo de a obra ter adquirido esse carater atual e permanente, assunto a

respeito do qual Fernando Henrique Cardoso se posiciona, afirmando que

Os criticos nem sempre foram generosos com Gilberto Freyre. Mesmo 0s
gue o foram, como o proéprio Darcy, raramente deixaram de mostrar suas
contradicdes, seu conservadorismo, o gosto pela palavra sufocando o rigor
cientifico, suas idealiza¢bes e tudo que, contrariando seus argumentos, era
simplesmente esquecido. [...] O fato é que j& perdeu a graga repeti-las ou
contesta-las. Vieram para ficar, assim como o livro. E isso que admira: Casa
Grande & Senzala foi, é e serd referéncia para a compreensdo do Brasil.
(CARDOSO, 2013, p. 80)

E de extrema relevancia fazer uma analise apurada de alguns artigos veiculados,
falando de Freyre e sua obra, ja que eles contribuem significativamente para essa discussao.
Exemplo disso é um artigo publicado no dia 20 de outubro de 1933, por Rodrigo Mello, no
Diéario Carioca - curiosamente antes da publicacdo de Casa Grande & Senzala (ANDRADE,
1985, p. 35-38). O artigo apresenta a obra de Freyre como um dos beneficios gerados pela
revolucdo de 1930, visto que tal revolucdo provocou o exilio de Freyre, fator que gerou
situacbes oportunas para uma producdo que pode ser considerada uma verdadeira obra de
utilidade ptblica. Os textos que anteciparam a obra, “oferecem-nos um perfil de Freyre como
pesquisador. Em outras palavras, tenta-se diferencid-lo do diletante e ‘profissionaliza-lo’,
caracteristica pouco comum entre os autores modernistas” (LARRETA; GIUCCI, 2007b, p.
16).

Havendo os analistas de Gilberto Freyre comparado o seu estilo ao de Proust — nédo
obstante ao fato de Freyre também haver declarado que inspirara-se, realmente, em Proust -
apresentando “uma introspec¢do meticulosa e emocionada do passado, uma visita realista ao
vivido passado”. Freyre apresenta de fato uma vis@o internalizada da sociedade e “fala do

Brasil a partir de dentro e ndo como de um objeto natural” (REIS, 2007, p. 52). A partir do



67

entendimento disso, torna-se claro que a intencéo de Freyre em Casa Grande & Senzala era
remontar o passado brasileiro através da sua propria concepcao e também na percepcéo do
leitor. Sua intencdo era, assim, evidenciar que existiu no Brasil um acordo entre diversos tipos

de padrdes culturais e vivéncias. Reis explica isso, declarando que,

Como historiador, o que Freyre fez foi uma transposicdo, uma transferéncia
de si mesmo ao passado brasileiro, para revivé-lo empaticamente, em sua
intimidade, em seu espirito Sua historia criativa do Brasil despreza tudo da
histéria politico-administrativa-militar por uma vida rotineira, onde se sente
melhor o carater de um povo. (REIS, 2007, p. 54)

Em resumo, Freyre produz, em Casa Grande & Senzala, o que seria, na visao de Reis
(2007), uma obra “neovarnhageniana”? mas, embora tenha produzido uma vis&o do passado,
confirmando o que Varnhagen havia feito, apresenta uma renovagdo de método, escrita e
estratégia politica. devido ao fato de a producdo ter sido feita em outro contexto histérico e
intelectual. Freyre, numa confirmacéo do que foi produzido por Varnhagem, escreve que “sO
a colonizacdo latifundiaria e escravocrata teria sido capaz de resistir aos obstaculos enormes
que se levantaram a civilizacdo do Brasil pelo europeu. [...]. O senhor de engenho rico e o
escravo capaz de esforco agricola e a ele obrigado pelo regime do trabalho escravo”
(FREYRE, 1998, p. 244).

Varnhagem, como um dos precursores que defendia a coloniza¢do portuguesa,
analisava o Brasil em termos raciais, ndo aceitava a escraviddo porque ‘“ela implicava a
presenca negra no Brasil, em miscigenacdo, em desprestigio para a raca brasileira, que ele
desejava que fosse ‘branca pura’” e a colonizacédo teria tido melhor sucesso sem ela (REIS,
2007, p. 56). Segundo Vainfas,

Cinco volumes que desfiam mdaltiplos fatos, as expedicdes de
reconhecimento, as capitanias, a instalacdo do Governo Geral, os diversos
governos, as “invasdes estrangeiras” — que, para Varnhagen, o Brasil devia
ser mesmo portugués, como rezava o Tratado de 1494. [...] Histéria branca,
elitista e imperial que, se deu contribui¢do surpreendente ao informar sobre
0s costumes e crengas dos tupis, chamou-os quase sempre de barbaros e
selvagens e praticamente silenciou sobre os negros. Com Varnhagen, a
“miscigenagdo” permaneceu oculta, seja racial, étnica ou cultural.
(VAINFAS, 1999, p. 2-3)

25 Termo que designa uma nova forma de conceber a visdo de Varnhagem, no que se refere a interpretagdo do
Brasil, ou seja, Freyre faz “[...] uma continuidade da visdo dos ‘descobridores do Brasil’, isto ¢, ele faz um
reelogio da colonizagdo portuguesa. Freyre é neovarnhageniano, neste aspecto. Quanto ao aspecto tedrico-
metodologico, ele é outra coisa, outra linguagem, outra historia” (REIS, 2007, p. 62-63).
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Freyre concebe o Brasil em termos culturais, heranca de sua formagdo americana com
o0 professor Franz Boas, que enfocava o conceito de cultura como oposicdo ao evolucionismo
racial e biologico, havendo ele mesmo confessado em uma entrevista de Histdria Oral
concedida a Universidade de Baylor no ano de 1985: “quando vim a escrever meu livro Casa
Grande & Senzala, Boas estava presente como o homem que me deu um embasamento
cientifico para ndo acreditar na superioridade, nem na inferioridade racial” (CHACON, 1993,
p. 121). Ainda para Freyre, o que tornou possivel o éxito o portugués nos tropicos foi o fato
de os negros s6 terem trazido para o Brasil o que ha de melhor.

E muito importante citar a representativa contribui¢do de Capistrano de Abreu para 0s
estudos de interpretacdo do Brasil. Numa tentativa de ultrapassar Varnhagem, ao invés de
sustentar uma Histéria Geral do Brasil, Capistrano optou por escrever uma historia
interpretativa e sociologica. Por valorizar a massa anbnima, Freyre acabou se aproximando de
Capistrano, que antes mesmo de ter sido publicada a obra Casa Grande & Senzala, abordou
alguns temas que seriam tratados na obra de Freyre, como a escraviddo doméstica e a
personalidade do negro que, por ser doce e alegre, apaziguava suas relacbes com os senhores.
No livro Capitulos de historia colonial, de Capistrano, hd no 11° capitulo o que seria uma
“espécie de pré-projeto de Casa Grande & senzala”, ou seja, “Casa Grande & senzala é
antecipada em sua tematica multipla e original, nada politico-administrativa ou biogréfica,
mas cultural e psicoldgica, uma abordagem intima da vida das mulheres, negros, mesticos,
paulistas, mineiros, gauchos” (REIS, 2007, p. 58) A investigacdo ganhou novo rumo com
Capistrano de Abreu: enquanto em Varnhagen a colonizagdo portuguesa era o foco, no livro
de Capistrano muda-se a lente, e a coldnia passa a ser o centro do estudo, com todas as
desigualdades e diversidades.

Freyre, embora seja renomado e apresente-se como um leitor inovador, ainda hoje
permanece sendo combatido por socidlogos marxistas, que se opdem ativamente a Freyre pelo
fato de ser um intelectual de direita. Ainda nos dias de hoje, Freyre continua sofrendo criticas
negativas, especialmente de marxistas que, em sua interpretacdo, acabaram modificando e
adulterando o sentido da obra, acusando-o de promover uma democracia racial no Brasil e de
desconsiderar o fator econd6mico na construcdo de sua teoria acerca da cultura brasileira. De
um lado estava Freyre e sua obra — com foco na formagdo da sociedade brasileira,
desmitificando a perspectiva de miscigenacdo, colocando-a como algo favoravel, e de outro
lado estava um grupo formado pela nova geracdo de intelectuais, surgido décadas depois da
publicacdo de Casa Grande & Senzala. Entre os intelectuais desse grupo estavam Florestan
Fernandes, Fernando Henrique Cardoso e Otavio Yanni, havendo ainda outros pesquisadores
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que pensaram o Brasil “com os conceitos de ‘classe social’ e ‘luta de classes’, opondo-se a
visdo idilica do Brasil colonial produzida por Freyre” (REIS, 2007, p. 59). Esse grupo afirmou
serem utopicas as conclusdes de Freyre sobre a democracia racial mostrando uma viséo de um
pais onde havia uma completa harmonia entre senhores e escravos. Na verdade, segundo esse
grupo, havia no Brasil sinais claros de discriminagdo, com a presenca de um preconceito
racial expressado de forma pessoal, velado publicamente. Para Freyre, “racas e classes
diferentes e em luta viviam harmonizadas em uma ‘cultura genuinamente brasileira’” (REIS,
2007, p. 59). Florestan Fernandes afirma que é unanime a alegacdo da existéncia de racismo
no Brasil, entretanto a prética de tal atitude nunca € afirmada como pessoal, mas uma préatica
exercida pelo outro, aparentemente o que realmente incomoda. Enfim, Florestan diz que o que
incomoda, na verdade, ndo é o reconhecimento do preconceito na intimidade do individuo,
mas sim a sua afirmacéo, o reconhecimento publico da sua existéncia. Esse socidlogo acredita
que deve-se desmitificar a visdo que se tem da escraviddo como evento marcado pela
suavidade, bem como da relacdo de afeto entre senhores e escravos, pois pensar dessa forma é
encarar a escraviddo de forma cinica e cruel.

Considerado um filho da Republica Velha (1889-1930), o livro Casa Grande &
Senzala foi visto como uma tentativa de compreender a sociedade brasileira através de uma
elite decadente no poder, fazendo um elogio a essa elite num momento em que ela vivia um
periodo de crise, optando pelo passado e nele permanecendo, tornando-se menos critico. Esse
é o fato que torna o livro contraditoriamente revolucionario, pois inclui os excluidos de antes
em sua concepcao de Brasil. Reis (2007) expde que aconteceram duas disputas tendo de um
lado Freyre e de outro Florestan Fernandes com os pesquisadores do Cebrap. A primeira
disputa era teorica (entre marxistas e historicistas) e a segunda, politica (entre as regifes
Nordeste e Sudeste, mais especificamente Sdo Paulo). Na primeira, “os marxistas querem
discutir a acdo que constroi o futuro, uma acéo que se define na luta das classes na esfera das
relagdes sociais de producao” (REIS, 2007, p. 61), diferentemente de uma visdo culturalista
tida como elemento de conformidade das contradicBes existentes. A segunda é marcada pela
perda de poder do Nordeste em decorréncia da emergéncia de um Brasil moderno e industrial,
perda gque vinha ocorrendo desde o trafico negreiro até a ascensdo do café em Sao Paulo.
Enquanto esse poder caia no Nordeste, mostrava-se em plena ascensdo em S&o Paulo. A partir
desse conflito, desenvolve-se um confronto intelectual que evidencia toda a historia do pais.

Em artigo publicado no Cebrap Novos Estudos, n° 27, jul. /1990, com o titulo de O
espirito de aldeia: orgulho ferido e vaidade na trajetoria intelectual de G. Freyre, Freyre é

descrito como “pernambucano, provinciano, intelectual orgulhoso nos anos 1930 e, depois,
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vaidoso, decadente, instalado na provincia e repetindo incansavelmente o que ja havia
realizado nos anos 1930” (REIS, 2007, p. 61). Vamireh Chacon absorve as criticas feitas a
Freyre e ao Nordeste e parte em sua defesa contra Florestan Fernandes, contra oS
pesquisadores da Cebrap e os paulistas, declarando haver inUmeros marxistas que exaltaram a
obra de Freyre e afirmando que “Freyre nunca teve uma visdo emoliente da sociedade
brasileira — era contra a escravidao e denunciou o sadismo dos senhores de escravos. Quem
falou em ‘cordialidade brasileira’ foi um paulista, e nao Freyre” (REIS, 2007, p. 61).

Outra obra que causou profunda repercussao entre os intelectuais brasileiros foi
Ideologia da Cultura Brasileira, publicada pelo historiador Carlos Guilherme Mota em 1977.
Nesta obra, Mota se dedica a elaborar um levantamento das producges intelectuais surgidas
entre os anos 1930 e 1970 - periodo em que houve intensa publicacdo de obras destinadas ao
género do ensaio?. Também se propde a estudar a emergéncia de uma nova face das ciéncias
sociais, mais amparada em fundamentos cientificos e resistente aos pensamentos existentes na
concepgdo dos ensaistas, proporcionando o surgimento das ciéncias sociais com um aspecto
mais académico.

Para Mota, alguns pontos fundamentais na exposicdo de Freyre se apresentam em
Casa Grande & Senzala, como a caréncia ao aceitar a auténtica representacdo da colonizacao,
incontestavel em sua ambiguidade no que se refere ao esclarecimento da singularidade da
sociedade colonial. Mota compara Freyre a Caio Prado, no tangente ao trabalho com
“variaveis tedricas definidas”. Segundo Mota, na abordagem que Freyre faz dos dominados,
ele ndo os define como tal, apresentando a relacdo dominante x dominados de forma
superficial, sob o status de problema ligado a questfes apenas de tutelagem familiar. Freyre
também néo apresenta o perfil dos movimentos sociais e das rebelides negras em sua obra, e,
no referente a abordagem da esfera trabalhista, a obra de Freyre apresenta-se marcada pela
utopia, mostrando-se até mesmo folcldrica (MOTA, 2008, p. 105). Outro aspecto da critica de
Mota reside no conceito de regido empregado por Freyre, impreciso por estar situado entre
questdes de raca, status e distingdo entre homens do litoral e os matutos. O autor de Casa
Grande & Senzala observa os antagonismos, entretanto desconsidera as contradicdes. E
preciso, contudo, esclarecer que a critica apresentada por Mota foi contextualizada na década de
1970, apice da ditadura militar, ou seja, a critica realizada tem o carater de uma reavaliacdo severa
da obra de Freyre.

Outra critica apresentada sobre a obra de Freyre foi a do socidlogo Clovis Moura,
presente em Sociologia do Negro Brasileiro. Segundo Moura, ao evidenciar a bondade do

% Neste género se destacam Gilberto Freyre, Caio Prado, Sérgio Buarque, Oliveira Vianna e outros intelectuais.
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senhor de escravos, Freyre queria, na verdade, apresentar os contrastes do escravismo como
irrelevantes, garantindo que ndo fosse dissolvida a relacdo de harmonia que havia entre
dominantes ¢ dominados naquele contexto. De acordo com Moura, “Gilberto Freyre
caracterizou a escravidao no Brasil como composta de senhores bons e escravos submissos”
(MOURA, 1988, p. 18).

Martiniano J. Silva (1995, p. 166), em sua abordagem da miscigenacéo, apresenta que
este foi um antigo recurso de valorizacdo da raca e cultura dos povos, e que ele favorece a
criacdo de civilizacbes de forma espontanea e democratica. Segundo ele, a miscigenacao
racial no Brasil “nunca foi tratada e nunca existiu como um processo livre, espontaneo, e,
portanto, natural, de unido entre dois povos”. O que se encontrava era a violagdo da
integridade moral e fisica da mulher realizado através de relaces forcadas na base do medo.
O autor conclui que a violéncia sexual ndo descaracteriza 0 povo sob o pretexto de uma

democracia racial.

Tratando do mesmo tema, o historiador José Carlos Reis, em sua obra As identidades
do Brasil: de Varnhagen a FHC, publicada em 1999, apresenta de forma sintética algumas
criticas feitas a Freyre desde a publicacdo de Casa Grande & Senzala, com enfoque as criticas
feitas pelos socidlogos marxistas. O autor apresenta no livro trés temas fundamentais
abordados em Casa Grande & Senzala e que, nos anos 20 e 30, deixavam os intelectuais
inquietos. O primeiro deles ¢ a miscigenacdo, o segundo trata do enfoque de forcas
psicologicas que “atuam sobre a sociedade” - medo, raiva e dor; fome, sede e sexo. O ultimo
tema trata da visdo senhorial sobre o Brasil direcionada ao passado, sob a Gtica da casa-grande
(REIS, 2007, p. 65).

Foi através do desenvolvimento do primeiro tema — a miscigenacdo brasileira - que, de
acordo com Benzaquen, Freyre acabou se envolvendo com a ideia de docilidade na relacdo
dos senhores com seus escravos, evocando, dessa forma, a suposicdo da "democracia racial”,
tdo presente em seus escritos. Nilo Odalia defende Freyre de tais criticas, declarando que o
julgamento da obra de Freyre como racista ou ainda como propagadora da "democracia
racial" é fruto de uma analise marcada pela superficialidade, sem o aprofundamento

necessario. De acordo com Odalia,

1%) os autores dessas criticas ddo a impressdo de que ndo leram Gilberto
Freyre, pois esquecem sua Insisténcia em mostrar que o fato fundamental
gue determina, em grande parte, a natureza das relacfes entre brancos e
africanos é o sistema escravista. E o sistema escravista, aqui ou nos Estados
Unidos, é sempre tragico e doloroso.[...] 28 alguns brasilianistas, quando
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vém ao Brasil para estudar o sistema escravista, parecem vir com uma unica
preocupacdo: saber por qué os conflitos raciais no Brasil ndo sdo tdo
violentos quanto nos Estados Unidos. Frustrados por ndo entenderem esse
fendmeno, criticam autores como Gilberto Freyre e, talvez, se conhecessem
criticariam Varnhagen, porque ambos estdo empenhados em mostrar que o
homem brasileiro é o fruto da miscigenacdo bioldgica e cultural das trés
etnias.[...] (ODALIA, 2001, p. 68-69).

Havia um claro estranhamento da maneira Freyre fez a abordagem da influéncia negra
na cultura brasileira. De acordo com Agripino Grieco, Freyre foi "justo ao louvar o negro, se
bem que as vezes com excesso, em detrimento do mito do indio", enfatizando que a
abordagem de Freyre havia sido coerente, jA que "o negro foi o fato supremo da nossa
historia, foi ele quem construiu tudo por aqui. O negro foi o café e o agucar, que foram e séo
tudo no Brasil” (GRIECO, 1985, p. 69).

Foram inUmeros os autores, como Plinio Barreto, que ressaltaram como positivo o
destaque que Freyre deu, em sua obra, aos beneficios que a escravidao trouxe para o Brasil,
apesar do aspecto desumano envolvido. Ruy Coutinho e outros criticos teceram um elogio a
Freyre pela forma como este abordara a situagdo dos negros no Brasil, ndo como "elementos
inferiores mas inferiorizados por condic¢des de cultura, e critica com muita razdo essa ideia de
inferioridade do negro e do mulato, tdo comum entre nés” (COUTINHO, 1985, p. 125-126).

Nas criticas mais recentes feitas a obra de Freyre percebe-se apenas uma confirmacéo
da verdade apresentada por elas; no entanto, existe uma constatacdo da importancia de Casa
Grande & Senzala como ponto de referéncia para o entendimento do processo de formagéo do
povo brasileiro. Num ambito geral, é possivel observar a incompreensdo da forma como
Freyre escreveu a histdria social do Brasil, pelo fato de ele ndo abordar as questdes de forma
convencional, por ndo apresentar uma cronologia delimitada dos fatos. Para Fernando
Henrique Cardoso, ¢ “inutil rebater as criticas” direcionadas a Casa Grande & Senzala, pois
elas possuem fundamento, entretanto ja ndo faz sentido refazé-las ou mesmo replica-las por
terem se esgotado” (CARDOSO, 2013, p. 80).

Freyre tinha fascinio por assuntos ndo académicos, que estavam além das barreiras
cientificas. O intuito de Freyre em Casa Grande & Senzala era modificar o pensamento que
se tinha acerca da colaboracdo de Portugal na constituicdo da sociedade brasileira, assim
como nas demais col6nias. Para Freyre, o Brasil ndo € somente uma extensdo de Portugal,
mas sim uma nagdo peculiar, ou seja, ndo ha outro lugar igual ao Brasil, pais denominado por

ele como pais de carater hibrido, favoravel para uma facil adaptacdo e mobilidade — aspectos
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fundamentais para a constru¢do do que seria a “maior civilizagdo moderna dos tropicos”

(FREYRE, 1998, p. 190).

Gilberto Freyre valoriza as classes marginalizadas formadas pelo escravo, mulher,
crianca e pessoas que sdo rejeitadas pela historiografia moderna. Essas classes representam,

em Casa Grande & Senzala, o centro da formacao do Brasil. Sobre isso, Bastos declara que

Gilberto Freyre os coloca no centro de sua construcdo da formag&o nacional.
O escravo negro, o maior e mais pléastico colaborador na construgdo da
civilizagdo nos tropicos, exercendo missdo civilizadora junto ao indio e ao
branco; dominando a cozinha, a vida sexual, as profissdes técnicas, a musica,
alterando a lingua, amante e confidente. A mulher, submissa, vivendo sob a
tirania do pai e depois do marido, criada em ambiente rigorosamente
patriarcal. O menino, em casa, castigando as negrinhas e os moleques, mas
submetido na sociedade dos mais velhos. O amarelinho, menino mimado,
franzino, muitas vezes filho ilegitimo, sem gosto pelas lides do engenho,
saindo de casa para estudar nos seminarios ou nas escolas das capitais do
Brasil ou da Europa, voltando imbuido de novas idéias, pronto para lutar
contra a dominacdo. (BASTQOS, 2000, p. 18).

Entretanto € um equivoco pensar que Casa Grande & Senzala expde apenas situages
de confraternizacdo entre dominantes e dominados, pode-se perceber — ao ler com atencao -
alguns momentos em que 0s escravizados sdo torturados, aparecem como vitimas de
violéncias e maus tratos. Mas também € importante ressaltar a ambiguidade que é apresentada
nesta relacdo de senhores e escravizados: ela aparece, as vezes como uma relacdo de
violéncia, outras vezes como relacio de afeicdo. (ARAUJO, 1994, p. 56)

Alguns elementos que alicercam o pensamento de Freyre podem ser encontrados
claramente em Casa Grande & Senzala, como, por exemplo, a autobiografia, a melancolia e a
poesia na escrita. Segundo Aradjo (1994, pp. 185-208), esse pensamento é transmitido através
de uma linguagem intima e poética, marcada pela oralidade, com descri¢ces detalhadas e
exaustivas dos acontecimentos, mostrando sempre a preocupagdo com a veracidade dos fatos
relatados; ha também, de acordo com Araljo, uma busca de sequéncias ho campo histérico,
politico e econémico, principalmente.

No referente a relacdo entre dominados e dominantes, o que Freyre fez foi encontrar
uma maneira de resumir conflitos e diferencas em uma narrativa que demonstrava, na
verdade, uma conciliagdo pacifica, onde os dominados se submetem voluntariamente e 0s
dominantes usam ndo so seus servicos, mas suas proprias vidas para adquirir a cada vez mais
poder — uma relagcdo sadomasoquista entre senhores brancos e escravos negros. A narrativa de

Casa Grande & Senzala mostra claramente a presenca da relacdo de autoritarismo e afeto no
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processo de formacdo do povo brasileiro, sendo o tanto autoritarismo dos brancos como a
submissdo dos negros reveladores de um deleite acentuado que consistia na ostentacdo de
mandar ¢ no anseio de obedecer. E foi devido a esse ‘gozo historico’ que se tornou possivel o
prosseguimento desse tipo de autoritarismo afetivo, que sobrevive ainda nos dias de hoje, ndo
s6 no campo da politica, mas nas relaces de trabalho em geral. Importante ressaltar que a
submissdo de homens e mulheres, tanto naquele como neste tempo, ndo acontece apenas pelo
medo que os dominados sentem da forga fisica, econémica ou mesmo policial, mas sim pelo
poder que tem a manipulagdo emocional, atraves da relacdo de afeto — que cria uma
escraviddo voluntaria, consentida. Em Casa Grande & Senzala, pode-se perceber tal
submisséo afetiva nos casos das maes pretas (amas-de-leite) que, mesmo depois de abolida a
escraviddo, escolhiam ficar na casa-grande levando a mesma vida que levavam como
escravas.

A relacdo sadomasoquista existente no Brasil de Casa Grande & Senzala e o0s
componentes psiquicos deixados por ela na mente da coletividade deixaram como heranca
uma historia politica marcada pelo autoritarismo, onde os dominados prosseguem
subservientes e os mais fortes impdem, ndo pela forca, mas pelo convencimento, pelo apelo
emocional e afetivo, a sua ideologia, 0 que acaba impedindo a consolidacdo de uma
verdadeira democracia no Brasil.

A conclusdo apresentada por Freyre, em Casa Grande & Senzala é a de que ndo
haviam, no Brasil de 1930, negros, indios e brancos — havia, na verdade, uma unica sociedade
miscigenada, hibrida. Essa constatacdo de Freyre talvez tenha representado sua maior
contribuicdo a historia do Brasil. O que Freyre fez foi positivar a miscigenacdo, atribuindo
aos brasileiros a sua identificacdo mestica, reconhecendo os beneficios desta miscigenacéo,
transformando seu pensamento a respeito da alianca racial em uma cultura politica, em senso
comum.

Assim, a miscigenacdo esta situada dentro da obra de Freyre como o cerne das
preocupac0es e, tomando esta ideia como base, torna-se claro que a estrutura familiar, a vida
sexual, a religiosa, enfim, a vida na sociedade colonial do Brasil era moldada na mistura de
racas, 0 que concedia a ela o aspecto marcadamente hibrido. Segundo Benzaquen, Freyre
encontrou na valorizagdo da mistura de ragcas 0 caminho para superar o racismo presente no

inicio do século XX. Em suma,

valorizando em pé de igualdade as contribui¢es do negro, do portugués e —
em menor escala — do indio, dessa forma Freyre ganha forcas ndo s para
superar o racismo que vinha ordenando significativamente a producéo
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intelectual brasileira mas também para tentar construir uma outra versao da
identidade nacional, em que a obsessdo com 0 progresso e com a razdo, com
a integracdo do pais na marcha da civilizacdo, fosse até certo ponto
substituida por uma interpretagdo que desse alguma atencdo a hibrida e
singular articulagéo de tradi¢Ges que aqui se verificou (ARAUJO, 1994, p.
28).

Outro ponto positivo do pensamento desenvolvido por Freyre em Casa Grande &
Senzala foi a constatacdo de que a colonizacdo foi interativa, ou seja, ndo foi s6 o branco que
influenciou o negro, o escravo negro foi também responsavel pela colonizacdo cultural do
branco. Utilizando suas proprias palavras: “uma vez vencido o povo africano persistiu sua
influéncia através de uma série de efeitos da acdo e do trabalho dos escravos sobre 0s
senhores” (FREYRE, 1998, p. 208). Entre as acdes dessa colonizacdo exercida pelo negro,
Freyre explicitou a influéncia africana ndo s6 na culinaria, na linguagem, no folclore, na

politica, na sexualidade e afetividade, mas também, de forma especial, na religido.



76

2. INFLUENCIAS ISLAMICAS E AFRO-ISLAMICAS SOBRE O CATOLICISMO
PORTUGUES E BRASILEIRO EM CASA GRANDE & SENZALA

Este capitulo objetiva apresentar o0s elementos religiosos mugulmanos que
impregnaram a religiosidade brasileira em sua formacdo, bem como buscar a compreensdo
acerca das razdes que justificam o fato de as influéncias islamicas passarem, segundo Freyre,
despercebidas dentro das religides no Brasil. Apresentando um panorama historico do século
XV e da influéncia maometana em Portugal, o estudo apresenta as observacdes de Freyre
sobre a cultura portuguesa, tornando evidente o processo de amolecimento pelo qual passou a
moral crista através da influéncia do islamismo. A partir desta compreenséo, torna-se possivel
perceber que o catolicismo trazido de Portugal para o Brasil j& ndo se configurava mais como
o catolicismo ortodoxo praticado no resto da Europa, estava ja marcado pela influéncia moura
recebida naquele territdério. A partir dessa constatacdo, o trabalho de pesquisa vai
apresentando uma série de elementos que permitem a identificacdo das influéncias que esse
catolicismo trazido de Portugal recebeu, apds chegar ao Brasil — e, no caso especifico deste
capitulo, trata-se das influéncias recebidas da religido muculmana praticada pelos africanos
escravizados. A partir da identificacdo dessas influéncias, torna-se menos dificil identificar
tracos da religifo mugulmanos dentro das familias e na sociedade como um todo, como
também na estrutura da moral sexual do Brasil colénia.

Em sua fase final, o capitulo aborda a organizacdo da religido islamica no Brasil
colonial através dos malés, abordando a questdo educacional e a “Revolta dos Malés”, levante
ocorrido em 1835, com o objetivo de elevar o islamismo ao status de religido oficial da Bahia.
Tendo como referéncia a obra Casa Grande & Senzala, de Gilberto Freyre, o estudo realizado
neste capitulo especifico, busca identificar as mais sutis marcas mugulmanas presentes, tanto
na sociedade como na familia e na moral sexual dos habitantes do Brasil colonial,
explicitando os fatores que envolveram o processo da escraviddo no territorio brasileiro e,
ainda mais, os pormenores da organizagao e da “Revolta dos Malés”. A partir da compreensao
das situagdes acima apresentadas, vao se delineando as razdes pelas quais tornou-se, segundo
Freyre, uma tarefa dificil identificar os tracos da religido islamica dentro do catolicismo, bem

como dentro da cultura brasileira, de forma geral.
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2.1. INFLUENCIAS ISLAMICAS NA FAMILIA E NA SOCIEDADE

Importante iniciar este topico retomando a visdo de Gilberto Freyre apresentada acima,
segundo a qual as marcas deixadas pela religido islamita nos costumes e na rotina familiar
brasileira sdo sutis, passando, na maioria das vezes, despercebidas dentro de outras religides.
Apresentar a razdo pela qual isso acontece € um propdésito deste texto e, para que isso seja
possivel, € preciso compreender, primeiramente, a constituicdo do Império gigantesco que 0s
muculmanos formaram no periodo compreendido entre o século VII e o século VIII, que se
expandiu até a Peninsula Ibérica — local onde constituiram o Emirado de Cdrdoba, que veio
mais tarde a ser chamado de Califado de Cordoba.

Na verdade, os arabes marcaram sua presenca nessa regido da Europa até o final do
século XV — quando foram expulsos pelas tropas dos reis catdlicos espanhdis Fernando e
Isabel, no periodo das Guerras de Reconquista. E apds o século XV, mesmo distantes daquela
regido, a religido islamita permaneceu influenciando o pensamento de espanhdis e
portugueses, impregnada em costumes, em crencas, sutilmente com outras religides. De
acordo com Freyre, “Da influéncia dos maometanos, em geral, sobre a Peninsula Hispanica
[...] limitamo-nos a observar que, abafada por severas medidas de repressdo ou reacdo
catolica, ainda assim sobreviveu a reconquista crista.” (FREYRE, 1998, p. 221-222).

Freyre reflete sobre a questdo do multiculturalismo em Portugal, constatando a
impossibilidade de se determinar exatamente “Até que ponto o sangue portugués, ja muito
semita, por infiltracbes remotas de fenicios e judeus, infiltrou-se também do mouro, durante
os fluxos e refluxos da invasao maometana” (FREYRE, 1998, pp. 212-213). Ou seja, segundo
ele, é grande a possibilidade de ter havido essa infiltragdo do “sangue infiel”, ja que, durante
as invasdes, esses povos consideravam comum a pratica de relacdes intimas com os habitantes
das terras conquistadas. De acordo com Freyre, isso teria acontecido ndo s6 durante a invasdo
africana, como também em todas as que vieram depois, tendo havido uma mistura de cristdos
com cativos mouros, como também de hispano-romanos com mocarabes. (FREYRE, 1998,
pp. 212-213)

Vale ressaltar aqui que a maior parte dos mouros que se misturaram aos cristaos
portugueses era composta por arabes muculmanos, o que contribuiu para que a religido
islamita se difundisse ali, ja que os arabes tinham o costume de disseminar sua religido por
onde passavam. A religido arabe disseminou-se, assim, de forma silenciosa, porém intensa,

levando a uma transformacdo que deixou marcas profundas na religiosidade da regido Ibérica.
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A escravidio de mouros e até dos mogcarabes?’ foi também um fator que favoreceu a
proliferagdo da religido mugulmana em Portugal ja que, em sua convivéncia com os senhores,
os escravizados acabavam também deixando suas influéncias religiosas e culturais, que
passavam a marcar o cotidiano do povo portugués, impregnando a sua cultura, a religido e até
mesmo seu carater. Portugal, assim, recebia ndo s6 a influéncia moura, como também
islamica e africana, sendo que, entre as trés, ¢ a influéncia moura que se mostra mais
arraigada, mesmo nos tempos atuais, dentro da sociedade portuguesa, dentro da vida dos

cidadaos de Portugal. De acordo com Freyre,

A dualidade na cultura e no carater dos portugueses acentuara-se sob o
dominio mouro; e uma vez vencido o povo africano, persistiu sua influéncia
através de uma série de efeitos da acdo ¢ do trabalho dos escravos sobre os
senhores. A escravidao a que foram submetidos os mouros e até mogarabes,
apos a vitoria cristd, foi o meio pelo qual se exerceu sobre o portugués
decisiva influéncia ndo s6 particular do mouro, do maometano, do africano,
mas geral, do escravo. Influéncia que o predispde como nenhuma outra para
a colonizagdo agraria, escravocrata e poligama — patriarcal enfim — da
América tropical. As condigdes fisicas da parte da América que tocou aos
portugueses exigiram dele um tipo de colonizagdo agraria ¢ escravocrata.
Sem a experiéncia moura, o colonizador teria provavelmente fracassado
nessa tarefa formidavel (FREYRE, 1998, p.208).

E a influéncia moura na cultura portuguesa se dava de forma tao intensa que chegou a
impregnar todos os campos das atividades culturais do pais. De acordo com Estevdo Pinto
(1958, p. 10), no inicio do século XVI, Lisboa se mostrava como um territorio metade
oriental, exibindo um comércio rico em pimenta da India, apresentando em suas lojas o ouro
de Sofala, as sedas da China, tapetes persas, entre outros produtos que criavam um ambiente
oriental dentro do territério portugués, com mouros de aljuba®® branca, com janelas cobertas
de guadamecins®’, com sobrados de gelosias®® e chaminés mudéjares’!. Mas, além da
influéncia moura, Portugal se viu também influenciado, embora em menor grau, pela cultura e

religiosidade judaica, j4 que diversas camadas sociais acabaram se misturando a judeus

27 Tratava-se de cristdos ibéricos submetidos ao governo mugulmano no Al-Andalus, cujos descendentes, embora
apresentassem tragos da lingua e da cultura rabe, negaram-se a se converter ao islamismo, assumindo a religido catélica
romana (DIAS; TACCONI, 2009, p. 1).

28 «A aljuba, era uma espécie de tdnica usada pelos mouros. Esse tipo de tdnica descia até os joelhos, tendo meias mangas
muito largas e sendo justa até a cintura” (MACEDO, 2008, p. 16).

29 Antiga tapecaria feita de couro pintado e dourado, aplicada sobre folhas de estanho [..]. (GUADAMECI. Infopédia.
Disponivel em: <http://www.infopedia.pt/lingua-portuguesa/guadamecil>. Acesso em: 30 jun. 2014).

30 Grade de fasquias adaptada & abertura de uma janela, com funcéo decorativae de defesacontra a luz e o calor
excessivos [...]. (GELOSIAS. Infopédia. Disponivel em: <http://www.infopedia.pt/lingua-portuguesa/gelosias>. Acesso em:
30 jul. 2014)

81 Relativo aos individuos arabes que, depois da reconquista  cristd, ficaram na  Peninsula Ibérica e se conservaram
muculmanos. (MUDEJAR. Infopédia. Disponivel em: <http://www.infopedia.pt/lingua-portuguesa/mud%C3%A9jar>.
Acesso em: 30 jul. 2014).
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naquele periodo. De acordo com Freyre, essa influéncia israelita ndo se deu apenas no

mercantilismo presente no carater do povo portugués, mas

[...] também ¢ justo que lhe atribuamos o excesso oposto: o bacharelismo. O
legalismo. O misticismo juridico. O proprio anel no dedo, com rubi ou
esmeralda, do bacharel ou do doutor brasileiro, parece-nos reminiscéncia
oriental, de sabor israelita. Outra reminiscéncia sefardinica: a mania dos
oculos e do pincené — usados também como sinal de sabedoria ou de
requinte intelectual e cientifico. (FREYRE, 1998, p. 229).

Importante deixar claro que entre as diversas consequéncias dessa intensa mistura e
cruzamento de diversas etnias, com a formacédo de familias multiétnicas, foi a dificuldade de
se diferenciar, pelo sobrenome, a origem plebeia ou nobre de um individuo, bem como
descobrir se era judeu ou cristdo, hispano ou mouro. Holanda (2006) declara que, por todos
esses motivos acima apresentados, tornou-se impossivel que a nobreza constituisse em
Portugal uma aristocracia pura, fechada. Entretanto, afirma Holanda, “a generalizacdo dos
mesmos nomes a pessoas das mais diversas condi¢des ndo ¢ um fato novo na sociedade
portuguesa; explica-o assaz a troca constante de individuos, de uns que se ilustram, de outros
que voltam a massa popular donde haviam saido” (HOLANDA, 2006, p. 25).

Assim, embora a religido oficial portuguesa apresentasse uma disciplina muito rigida,
0 contato com outras culturas e religides acabou imprimindo no carater do povo uma
religiosidade aberta, pronta a se integrar com outras religides. Isso explica bem o que se deu
no Brasil, onde, segundo Freyre, acontecia um amolecimento das instituicdes e das regras,
corrompendo naturalmente a rigidez religiosa: “[...] o ar da Africa, um ar quente, oleoso,
amolecendo nas institui¢des e nas formas de cultura as durezas germanicas; corrompendo a
rigidez moral e doutrinéria da igreja medieval [...]” (FREYRE, 1998, p. 5).

De acordo com Freyre, o fato de Portugal apresentar-se como territorio de integracao
entre diversas culturas, com uma populacio largamente influenciada por costumes e religides
provindas de etnias tdo diferentes, acabou repercutindo também no Brasil, promovendo o
hibridismo religioso que por aqui se encontra, essa forma diferenciada que o povo apresenta
de vivenciar e expressar a fé. Enfim, para se compreender o catolicismo que foi trazido para o
Brasil ¢ preciso entender o catolicismo portugués em suas raizes e compreender as
transformagdes promovidas a partir das influéncias religiosas recebidas de outras etnias

(FREYRE, 1998, pp. 4-5).
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Freyre (1998, p. 225) tece uma andlise interessante do cristianismo que nasceu em
Portugal sob a influéncia do islamismo: marcado pela intimidade profunda entre o devoto e o
santo, numa mistura a0 mesmo tempo sacra e profana:

E Nossa Senhora do O adorada na imagem de uma mulher prenhe. E Sio
Gongalo do Amarante s6 faltando tornar-se gente para emprenhar as
mulheres estéreis que o aperreiam com promessas e friccdes. E Sao Jodo

Batista festejado no seu dia como se fosse um rapaz bonito e namorador,
solto entre as mogas casadouras [...] (FREYRE, 1998, p. 224).

A figura do santo, desta forma, deixou de se apresentar como algo inatingivel e
distante, passando a ser percebida como uma presenga dentro da familia, dotada de qualidades
humanas. Nessa situagdo, os santos passaram a ser identificados com as diversas etapas da
vida familiar, da vila, do lugar. Existiam ainda os santos regionais: dependendo da histéria do
lugarejo, era escolhido um santo como padroeiro; esse santo escolhido deveria ter alguma
identidade com a histéria do lugar e, para homenageé-lo, realizavam-se festas, promessas e
procissoes, anualmente.

Freyre faz questdo de destacar que a maioria dos devotos desses santos era constituida
por mulheres e que boa parte dessas mulheres buscavam Sdo Jodo ou S&o Gongalo do
Amarante, com a finalidade de conseguir casamento (FREYRE, 1998, p. 224-225). Assim,
pode-se afirmar que intimeros os elementos do catolicismo portugués que podem ser
percebidos no catolicismo brasileiro de forma clara, a comegar pelos nomes que os pais
costumavam dar aos filhos quando nasciam, homenageando o santo do dia, ou pela utilizagao
de nomes de santos para nomear empresas. As proprias praticas religiosas do povo brasileiro,
bem como a maneira que utiliza para demonstrar a sua espiritualidade, trazem vestigios do
catolicismo portugués e de sua interagdo com outras religiosidades no Brasil.

Assim, o catolicismo implantado no Brasil durante o periodo colonial foi, de acordo
com Freyre, o catolicismo luso-brasileiro, produto das herancas da religiosidade portuguesa,
em mistura com influéncias indigenas e africanas. Trata-se de um catolicismo que mantém
parte dos padrdes religiosos da Idade Média, ja que estava ligado ao catolicismo praticado em
Portugal, pais que ainda mantinha tais padrGes. Dessa forma, praticas religiosas como
romarias, culto aos santos com promessas, construgdo de cruzeiros, capelas, procissoes e
festas, mesmo sendo praticas ja extintas em outros paises da Europa, permaneciam presentes
no catolicismo portugués e, como consequéncia, também no catolicismo luso-brasileiro que se
caracterizava, no Brasil colbnia, pela grande presenca de pessoas leigas a frente da religido,
por sua grande influéncia na vida da familia e da sociedade de forma geral, pela sua estreita
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ligagdo com a cultura brasileira e também pelo tom caricato das comemoragcfes que
acabavam tornando quase invisivel o limite entre 0o que era sagrado e o que era profano.
(MENESES, 2000, p. 2).

Entre franciscanos e jesuitas, pode-se dizer que o trabalho dos primeiros exerceu papel
muito mais significativo do que o dos segundos para o Brasil, e isso s6 ndo aparece
claramente pelo fato de que os franciscanos ndo documentaram o trabalho por eles realizado
naquele periodo. O prestigio obtido pelos jesuitas deveu-se apenas ao fato de terem dado mais
atencdo a esse aspecto documental, ja que a educacédo apolinea e aristotélica trazidas por eles
ndo foi bem sucedida, como também ndo obteve sucesso seu projeto de ajuntar indigenas em
reducgBes, com a intengdo de dividir etnias dentro da coldnia. J& o franciscanismo, esse sim se
adequava perfeitamente ao Brasil, trazendo uma filosofia mais pragmatica seguindo a tradicao
agostiniana e apresentando tracos dionisiacos, além de disseminar amor pela natureza
(FREYRE, 1998, p. 144).

Entretanto, ndo ficou apenas com os padres, freis e monges a tarefa de catequisar e
converter aqueles que ndo eram cristdos. Neste trabalho também se envolveram muitos leigos
nas casas grandes e nas senzalas, que iam disseminando o cristianismo tanto para os filhos dos
senhores como para 0s escravizados. Vale ressaltar que cada casa grande possuia uma capela
e, na maioria dos casos, tinha até um capeldo que ficava a disposicdo do senhor. Dessa forma,
o alicerce da religiosidade no Brasil col6nia eram as familias e ndo as igrejas, como se poderia
pensar. De acordo com Riolando Azzi, “Em grande parte foi a familia o veiculo de
transmissdo da fé crista no periodo colonial. [...] Com frequéncia [...] na vida familiar, o culto
assume um calor mais acentuado, através das devogodes praticadas nos oratorios domeésticos”
(AZZ1, 1978, p. 50-51). Eduardo Hoornaert torna ainda mais consistente tal fato, afirmando
que “Nem o bispo, nem Roma interferem na religido domeéstica dos engenhos”
(HOORNAERT, 1991, p. 77).

N&o sendo mais marcado pelos rigores da inquisicdo de Portugal, o catolicismo que
chegou ao Brasil acabou adotando rituais e can¢des dos ndo cristdos, o que nao aconteceu em
paises colonizados por protestantes. Talvez por isso o catolicismo brasileiro - mesmo sendo
trazido por opressores das minorias - tenha se tornado uma religido adotada pelos povos
oprimidos, por ser capaz de proporcionar-lhes um sentimento de protecdo. Dessa forma, a
religido catolica, embora trazida pelos colonizadores e opressores, em muitas situacdes se
transformou em religi&o protetora dos povos invadidos e oprimidos.

Esse sentimento de sentir-se protegido talvez se deva também a forma como a Igreja

Catolica tratasse os problemas — para cada tipo de dificuldade existia um santo protetor para
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auxiliar as pessoas na sua superacdo. Um santo dos endividados, um santo protetor das
criancas, das solteiras que buscavam casamento, enfim, existia um santo protetor para cada
questdo cotidiana, e 0s santos eram, praticamente, membros da familia, sendo comumente
escolhidos para serem padrinhos de batismo dos filhos. Era também muito comum que as
mogas rezassem para conseguir um casamento, tradicdo ainda comum nos dias de hoje,
quando as mocas fazem simpatias e novenas para Santo Antonio, com a finalidade de
conseguir um casamento.

Outra questao de sentido muito profundo era a escolha que os escravos adultos faziam
por serem batizados, tornando-se cristdos. Quando chegavam a col6nia, s6 eram batizados 0s
que autorizavam esse batismo, ndo havia o batismo sem a autorizacdo prévia do escravizado.
Contudo, eles mesmos solicitavam o batismo, a fim de sentirem-se integrados socialmente e
obterem maiores facilidades na relacdo com os senhores. Batizados e cristdos assumidos, 0s
escravizados adquiriam o direito de rezar as mesmas oragdes que os senhores, dirigindo-se
aos mesmos santos protetores, ganhando ainda o direito de receberem da Igreja 0s mesmos
sacramentos que 0s senhores. E mais: o0s escravizados passavam também a ter o descanso no
domingo, o que dava a eles uma sensacéao de proximidade com os senhores.

Consistindo a vida da populagdo num constante voltar-se para a salvagdo da alma e
cultivo de altos valores espirituais, pode-se dizer que a religiosidade era considerada, se ndo o
mais importante, pelo menos um dos mais importantes aspectos de uma sociedade
considerada essencialmente mistica, praticante de uma religido distanciada do espaco fisico
das igrejas e de suas liturgias. Vale frisar que, como nédo havia a aplicagédo de uma catequese
ordenada, “A crenga era transmitida através de episodios da historia sagrada adaptados para
transmitir valores morais, de fatos historicos ou lendarios da vida dos santos, onde se
evidenciava o seu poder de intercessao junto de Deus” (AZZI, 2001, p. 49). Era, como explica
Azzi, um tipo de catequese informal, familiar e comunitéria e marcada pela oralidade, em que
a crenca religiosa era transmitida pelo saber acumulado, de pais para filhos. De acordo com

ele,

Cada familia tinha os seus santos protetores, cultuados em imagens
colocadas em pequenos nichos, na sala principal da casa. Nas fazendas e
engenhos, fazia-se uma capela para cultuar esses santos de familia. Quando
nascia uma crianca, recebia o nome do santo celebrado pelo calendario
litirgico do dia, ou de algum outro de devogdo particular dos pais. (AZZI,
2001, p.55)
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Essa intimidade com os santos tem, como uma das razdes, o fato de o catolicismo
trazido para o Brasil ter sido aquele ja com mistura de influéncias. Pode-se dizer que a
influéncia dos mouros no Brasil se deu no momento exato em que teve inicio a colonizagéo.
Afinal, a influéncia que mouros exerceram sobre os cristdos durante mais de meio milénio
(mais precisamente oito séculos) na Peninsula Ibérica, acabou favorecendo o enraizamento de
lacos culturais, promovendo um hibridismo religioso que acabou vindo com os colonizadores
para o Brasil. Gilberto Freyre destaca tal aspecto, declarando que “para o Brasil é provavel
que tenham vindo, entre os primeiros povoadores, numerosos individuos de origem moura e
mogarabes” (FREYRE, 1998, p.296). Esses muculmanos recém-chegados trouxeram em sua
bagagem todas as suas crencas religiosas e muitos deles negavam-se em aceitar o catolicismo
como religido, em submeter-se como lhe era solicitado. Dessa forma, mesmo sendo escravos,
acabaram conseguindo manter a integridade de sua religido, com a improvisacdo de
mesquitas, de locais para o ensino da doutrina e também para a oragcdo comunitaria. Na cidade
de Salvador, por exemplo, existiam mais de duas dezenas de mesquitas construidas por
muculmanos escravizados e também por aqueles que haviam conseguido a liberdade. E,
vivendo na Bahia, negros catolicos, iorubas e islamicos compartilhavam um fetiche comum,
conforme explana Nina Rodrigues: faziam dos versos do Alcoréo, tanto quanto de palavras e
rezas cabalisticas e tAbuas de escrita, mandingas que, segundo eles, apresentavam a virtude de
promover verdadeiros milagres (RODRIGUES, 2010, p. 70).

Se, por um lado, a influéncia do islamismo proporcionou a transformacao da cultura e
da religiosidade brasileira, por outro, acabou formando uma cultura completamente nova, com
uma religiosidade propria. De acordo com Freyre, “o catolicismo das casas-grandes aqui se
enriqueceu de influéncias mucgulmanas contra as quais tdo impotente foi o padre-capeldo
quanto o padre-mestre contra as corrupg¢des do portugués pelos dialetos indigenas e africanos”
(FREYRE, 1998, p. 313). E é de fundamental importancia ressaltar que o contato entre Brasil
e Africa ndo se restringia apenas ao comércio de mercadorias e de escravos. Os escravos
islamicos que viviam no Brasil acabavam conseguindo manter algum contato com as regides

de onde vieram, conforme relata Freyre:

Os negros maometanos no Brasil ndo perderam, uma vez distribuidos pelas
senzalas das casas-grandes coloniais, o contato com a Africa. N&o perderam-
no aliés os negros fetichistas das areas de cultura africana mais adiantada. Os
nago, por exemplo, do reino loruba, deram-se ao luxo de importar, tanto
guanto os mugulmanos, objetos de culto religioso de uso pessoal. Noz de
cola, cauris, panos, pano da costa , azeite de dendé (FREYRE, 1998, p. 313).
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Talvez esse permanente contato com a Africa tenha possibilitado a preservacéo, tanto
da cultura islamica como da africana, de forma geral, no Brasil. Uma cultura que impregnava
de forma crescente os costumes familiares, revelando-se ndo s6 no aspecto e na rotina da casa
como também na forma de vestir dos brasileiros. A cultura africana enraizou-se de tal maneira
no Brasil que se torna quase impossivel a percepcao de suas origens. Na Bahia, por exemplo,
tanto quanto no Rio de Janeiro, em Minas Gerais e na cidade do Recife, em Pernambuco, 0s
trajes maometanos foram utilizados por muito tempo entre os negros, segundo relata Freyre,

sendo muito usado pelas negras doceiras, e pelas vendedoras de alua. Ele explica que

Algumas delas, amantes de ricos negociantes portugueses e por eles vestidas
de seda e cetim. Cobertas de quimbembeques. De jdias e corddes de ouro.
Figas da Guiné contra a mau-olhado. Objetos de culto falico. Fieiras de
micangas. Colares de blzio. Argolbes de ouro atravessados nas orelhas.
Ainda hoje se encontram pelas ruas da Bahia negras de doce com 0s seus
compridos xales de pano-da-costa. Por cima das muitas saias de baixo, de
linho alvo, a saia nobre, adamascada, de cores vivas. Os peitos gordos, em
pé, parecendo querer pular das rendas do cabecdo. Tetéias. Figas. Pulseiras.
Rodilha ou turbante muculmano. (FREYRE, 1998, p. 313)

Foram, dessa forma, inimeras as influéncias dos arabes, tanto na cultura como nos
habitos dos brasileiros. Exemplo disso era o paradigma de mulher gorda e bonita como tipo de
mulher ideal, adotado no Brasil colonial e imperial, que ainda apresenta seus vestigios no
Brasil atual, que tem como modelo de beleza e sensualidade o corpo feminino dotado de
formas mais arredondadas. Outro exemplo de uma influéncia nos habitos era o gosto que 0s
brasileiros tinham pelo banho de gamela e pelos jardins com &gua corrente; ou o costume das
mulheres de jogarem uma mantilha nas costas para frequentar as missas, bem como o véu na
cabeca, quase cobrindo o rosto, uma imitacdo clara das mulheres arabes. E ainda mais clara
era a influéncia na arquitetura e decoracdo das casas, sempre cobertas com tapetes, paredes
cobertas por azulejos, bicas e chafarizes enfeitando jardins, telhas no estilo mouro, janelas
quadriculadas, paredes grossas, entre outras caracteristicas sutis que passam despercebidas
aos olhos desatentos de quem olha o presente apenas (FREYRE, 1998, pp. 220-221).

Freyre traca um panorama do momento religioso vivido no periodo anterior ao
levante, falando, mais especificamente, da influéncia do islamismo na religido catdlica e na

protestante:

Forcosamente o catolicismo haveria de se impregnar-se dessa influéncia
maometana como se impregnou de animista e fetichista, dos indigenas e dos
negros menos cultos. Encontramos tracos de influéncia maometana nos
papéis de livrar o corpo da morte e a casa dos ladrdes e dos malfeitores;
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papéis que ainda se costuma atar no pesco¢o das pessoas ou grudar as portas
e janelas das casas, no interior do Brasil. E é possivel que certa
predisposicdo de negros e mesticos para o Protestantismo, inimigo da missa,
dos santos, dos rosarios com a cruz, se explique pela persisténcia de remotos
preconceitos anticatolicos, de origem maometana. (FREYRE, 1998, p. 310-
312)

Ou seja, foram as influéncias maometanas que trouxeram para 0 catolicismo o
costume de se utilizar amuletos para proteger a casa de ladrbes, bem como para buscar livrar o
préprio corpo da morte. Importante ressaltar que foi também por conta da influéncia
maometana que negros e mesti¢cos assumiram uma postura anticatolica que veio, inclusive, a
contribuir para o sucesso da estratégia montada pelos malés para captar o apoio dos africanos
ainda ndo convertidos ao islamismo, promovendo uma luta conjunta na revolta de 1835.
Todos juntos foram para as ruas usando abada®® branco, amuletos®® protetores dentro dos
bolsos e em forma de colares, com a certeza da protegdo espiritual que os levaria a vitoria. A
respeito da utilizacdo desses amuletos ou outros instrumentos de protecéo, Freyre relata que,
no periodo entre o séc. XVII e XVIII, até os senhores brancos mais insensiveis e apaticos
acabaram se curvando ao habito de ajoelharem-se para rezar diante dos nichos — muitas vezes
rezas longas tiradas por negros. Segundo ele, “Saltava-se das redes para rezar nos oratérios:
era obrigacdo. Andava-se de rosario na mao, bentos, relicarios, patuas, Santo Antdnio
pendurados ao pescoco; todo o material necessario as devogdes e as rezas.” (FREYRE, 1998,
p. 431).

Contudo, o islamismo trazia caracteristicas de praticas religiosas africanas como, por
exemplo, no que se refere a utilizacdo de talismas para proteger contra as mas influéncias: o0s
malés tinham o habito de prepara-los, juntando num patud varios papeizinhos com trechos
escritos das suratas do Corao, pendurando-0s depois no pescoco para sentirem-se protegidos
do mal. De acordo com Edison Carneiro (1936), esse habito aparecia misturado ao costume
banto dos iteques. A verdade é que os africanos eram tdo acostumados ao fetichismo que
mesmo quando assumiam, ou a religido islamita ou a catolica, permaneciam guardando as
lembrancas das praticas do passado (CARNEIRO, 1936, p. 100). Nina Rodrigues ressalta esse
aspecto, comentando a capacidade dos malés da Bahia de misturar elementos religiosos de

procedéncias diferentes para a construcdo de rezas. De acordo com Rodrigues, eles fazem

% “Egpécie de tunica longa usada pelos negros islamizados” (ABADA. Aulete Digital. Disponivel em <
http://www.aulete.com.br/Abad%C3%A1>. Acesso em: 17 out. 2014).

33 Os mugulmanos escreviam suas rezas e partes do Alcordo em papeizinhos que, dobrados e colocados dentro de bolsinhas
de couro ou pano. Pendurados no pescogo ou presos junto ao corpo, esses pequenos patuds transformavam-se em amuletos
que os protegia nas batalhas (REIS, 2014, p. 6).
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“[...] dos versetos do Alcoréo, das aguas de lavagem das tabuas de escrita, de palavras e rezas
cabalisticas, etc., outras tantas mandingas, dotadas de notaveis virtudes miraculosas, como
soem fazer os negros cristianizados com os papéis de rezas catolicas [...]" (RODRIGUES,
2010, p. 70).

Assim, de acordo com Freyre, fica claro que os habitos adquiridos pelo catolicismo no
Brasil ndo foram de um islamismo puro: — na verdade, esse islamismo j& vinha impregnado
pelo fetichismo africano que, sendo prética habitual na Africa, acabou sendo mantido pelos
que foram islamizados (FREYRE, 1998, p. 311). Conforme Freyre apresenta no fragmento a
seguir, a influéncia maometana na religiosidade brasileira podia ser facilmente identificada
dentro das casas brasileiras:

Dentro de casa rezava-se de manha, a hora das refeicdes, ao meio-dia; e de
noite, no quarto dos santos — 0s escravos acompanhavam os brancos no terco
e na salve-rainha. [...] Ao deitar-se, rezavam os brancos da casa-grande e, na
senzala, 0s negros veteranos [...] E de manha, ao levantarem-se, era com 0
nome do Nosso Senhor na boca. [...] Pelas janelas e portas da casa
grudavam-se papeis com oracdes para proteger a familia de ladrdes,
assassinos, raios, tempestades. [...]. (FREYRE, 1998, p. 431-432)

Em outras palavras: se, por um lado, os africanos demonstraram haverem se
convertido ao catolicismo, acompanhando rezas e cumprindo os rituais catdlicos, por outro
lado, a influéncia mugulmana mostrava-se muito evidente sobre as familias dos senhores de
engenho, através dos rigidos horarios de ora¢fes — dindmica similar & prética isla do Salah,
que consistia em fazer oracfes cinco vezes durante o dia. Ainda é possivel detectar outro
sinal da influéncia islamica na préatica de se colar papéis com ora¢fes em janelas e portas da
casa grande para proteger a familia, de acordo com Freyre: “Encontramos tragos de influéncia
maometana nos papéis com oracao para livrar o corpo da morte e a casa dos ladrbes e dos
malfeitores [...]”. (FREYRE, 1998, pp. 311-312).

Os malés chegaram a ser associados no Brasil a feiticeiros, e essa associacdo leva a
constatacdo de que o catolicismo no Brasil ndo estava impregnado apenas da influéncia
maometana, mas também de préticas religiosas africanas, modeladas pelo islamismo e
implicitas nele. No caso especifico dos amuletos pendurados no pesco¢o com versiculos do
Cordo, pode-se dizer que foi um habito que se diluiu com praticas do antigo misticismo da
Europa, bem como com o catolicismo que 0s portugueses trouxeram para o Brasil e, mais
ainda, com as praticas religiosas africanas mais genuinas. Vale ressaltar aqui o habito que os
bantos apresentavam de pegar pedacos de pele de lagarto para montar pequenos saquinhos

que continham pedacos de unhas ou mechas de cabelo - esses amuletos, pendurados no
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pescoco, tinham um poder magico de evitar doencas ou mesmo de curar os doentes, de acordo
com Junod. Nas palavras do autor: “Aprés avoir coupé les ongles et les cheveux du patient, on
les met dans de petits sacs faits de peau de lézard qu’on lui attache au cou. On rencontre
fréguemment des indiganes portant cet ornement, dont le but est d"assurer la permanence de la
guérison.3*” (JUNOD, 1936, p. 425)

Sem duavida, era uma medicina praticada dentro da prépria familia, que dava aos
individuos a sensacdo de serem portadores de um poder magico capaz de protegé-los do mal.
Aliés, esses sacos de mandinga faziam parte da variedade de praticas utilizadas pela
“medicina magica”, comum nos paises colonizados por Portugal no século XVIII, e ¢
importante abrir um paréntese para falar de sua origem. Eram, na verdade, amuletos feitos e
utilizados pelo povo muculmano de Mali, africanos islamizados, para conseguirem poder e
protecdo. Chegaram ao Brasil com os escravos bantos calunduzeiros®®, sendo aqui utilizados
para prevenir e combater doengas, tanto fisicas quanto espirituais e emocionais. Dessa forma,
as bolsinhas de mandinga passaram a funcionar como “patuds terapéuticos”, sendo
comumente prescritos pelos calunduzeiros e pelos clérigos leigos. De acordo com a crenga
popular, as bolsas de mandinga tinham o poder de “fechar o corpo”, protegendo-0 tanto de
feiticos quanto de doencas (BERTOLOSSI, 2006, p.1).

Havia também os amuletos religiosos, feitos com bico, pena ou pata de galinha, ou
ainda do osso do pé de uma cabra degolada: esse tipo de amuleto, pendurado no pescoco,
também trazia protegdo. E ainda é importante ressaltar o poder das chamadas “oragdes fortes”,
que tinham também o poder de “fechar o corpo” contra doengas, contra o punhal, contra a
morte, enfim.

Dessa forma, Freyre via uma influéncia maometana impregnando a fala, o gestual, o
vestuario, o tempero, a melodia, tanto na figura das negras cozinheiras dentro das cozinhas ou
nas ruas vendendo seus quitutes e levando o lucro para 0s seus senhores, como através da
masica africana nas senzalas e em coros ou bandas de musica, ou ainda na arte produzida por

eles. Quando apresenta a formacdo etno-cultural da culinaria brasileira do periodo colonial,

% “Depois de cortar as unhas e os cabelos do paciente, coloca-0s em pequenos sacos feitos de pele de lagarto,
pendurando-os em volta do pescoco. Os nativos frequentemente sdo encontrados usando um enfeite, que visa
garantir permanéncia de cura.” (JUNOD, 1936, p. 425, tradugdo nossa).

35 Calundu era uma expressdo utilizada para denominar a atividade de curandeirismo, bem como a utilizagdo de
ervas para ajudar nos métodos de adivinhacdo e possessdo no periodo colonial brasileiro. De origem africana, a
palavra chegou ao Brasil com os escravos que vieram no referido periodo (séc XVII e XVIII). O termo calundu
era ainda atrelado a expressdo "quilundo”, de origem quimbundo (lingua banto), termo que significava a
possessdo de espiritos sobre uma pessoa. Os curandeiros (individuos que praticavam o calundu) tinham o status
de lideres religiosos, exercendo significativa influéncia sobre a comunidade (SILVA, 2011, p. 27).
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Gilberto Freyre faz questdo de destacar a presenca mugulmana — uma presenca que se fez ndo
s6 com a chegada dos portugueses, como também de africanos ocidentais, membros de grupos
afro-muculmanos e islamicos — foi essa dupla apresentacdo do islamismo, junto com o0s
costumes lorubas e dos Fon-Ewe que formaram essa riqueza cultural que se constituiu no
pais. Tanto na culinéria — e vale ressaltar aqui que a utilizacdo dos 6leos e do aclcar na
alimentacdo do brasileiro se deve em muito a influéncia recebida dos mouros - como nos
rituais das refei¢cdes, os muculmanos acabam disseminando sua acao religiosa, passando para
as familias brasileiras os seus paradigmas de organizacdo familiar, com a divisdo de poder e
dos papéis do homem e da mulher dentro da casa. E é dentro da familia onde se pode perceber
com maior intensidade essa influéncia maometana, através dos temperos, do modo de
preparar alimentos, do ritual das refeicdes. Pode-se citar o exemplo do cuscuz, um dos pratos
mais conhecidos da Regido Nordeste: a substituicdo do trigo pela farinha de milho é um tipo
de abrasileiramento da forma de preparo de pratos da cozinha mugulmana (LODY, 2004, p.
20).

Enfim, Freyre retratou em sua obra os povos africanos e afro-muculmanos de forma
que se pudesse interpretar, a partir deles, a constituicdo da familia e da sociedade brasileira.
Tanto no referente ao aspecto material como no imaterial, as marcas da cultura islamica se
fazem presentes, fazendo com que o Brasil tenha essa caracteristica multicultural na religido,
na arquitetura, na culinaria, nos costumes, enfim, em todos os aspectos. E a variedade de
influéncias recebidas por Freyre, da infancia a maturidade, especialmente no aspecto
religioso, contribuiu para o desenvolvimento do seu senso critico. Quando fala sobre religido
em Casa Grande & Senzala, por exemplo, Freyre deixa claro que ndo aceita totalmente a
doutrina catdlica. Porém, segundo Inacio Strieder (2002, p. 9), pode-se perceber, nos artigos
que Freyre escreveu para o Diario de Pernambuco, no periodo em que estava nos Estados
Unidos, ou seja, antes da publicacdo de Casa Grande & Senzala, que ele ainda era fiel a
algumas ideias relacionadas a religiosidade brasileira. Entre as teses que Freyre apoiava
naquele tempo, pode-se citar sua crenca no aspecto lirico do catolicismo portugués, marcado
pela flexibilidade moral, que trazia residuos de costumes ibéricos e influenciado pela religido
maometana. Esse aspecto do catolicismo portugués exerceu influéncia que beneficiou um
cristianismo universalista no Brasil, marcado pela mistura com rituais indigenas e africanos.
A forma com que foram catequizados os indigenas e africanos no Brasil ndo foi etnocéntrica
como nas regides colonizadas pelo protestantismo, mas cristocéntrica (STRIEDER, 2002, p.
117). Assim, de acordo com Freyre, o catolicismo brasileiro, trazendo caracteristicas
diferentes daquele praticado na Europa, acabou sendo o elemento que deu liga para que se
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conseguisse uma unidade na nacdo, onde o estrangeiro era aceito sem medo de que colocasse
em risco o Brasil Colbnia. Na verdade, apenas os hereges eram considerados perigosos para o
pais, razdo pela qual os padres fiscalizavam os navios para conferir a ortodoxia da fé dos que
aqui chegavam. Tal conduta possibilitou a construcdo de uma moral sexual mais frouxa,

explicitada no topico a seguir.

2.2. HERANCA RELIGIOSA ISLAMICA NA SEXUALIDADE

E importante dar inicio a esta explanagdo deixando claro que o caréter descrito por
Gilberto Freyre como “mais humano e mais lirico” do cristianismo portugués se constituiu
gracas a influéncia da moral da religido islamica sobre a moral cristd europeia (FREYRE,
1998, p. 224). E esse aspecto lirico e até romantico possibilitou que o cristianismo
conservasse também vestigios das religiGes ndo cristas. Trata-se de uma influéncia dupla que
se torna bastante clara, tanto na tendéncia portuguesa a consumir carne na sua alimentagéo,
como também nos preceitos sociais e morais referentes a procriagdo, em que o0 amor se
apresenta como mais importante do que a austeridade cristd e a castidade. Esse lirismo, essa
humanidade, esse romantismo herdado dos mouros - adeptos da poligamia, acabou
influenciando portugueses e, consequentemente, brasileiros a uma vida também
tendenciosamente poligdmica, que estava diretamente ligada ao gosto pelo sensual que se
espalhou por essas terras (FREYRE, 1998, p. 224).

Na verdade, quando Gilberto Freyre se dispde a tracar um elo entre a antropologia
portuguesa e 0 sucesso alcangado por Portugal na colonizacdo do Brasil, ele vai buscar, no
passado de Portugal, as origens da parte ocidental da Peninsula Ibérica, marcada por fatores
como: 1) o contato de portugueses com a cultura dos gregos e cartagineses; 2) o dominio
visigotico e romano; 3) a presenca dos mouros; 4) a invasdo dos celtas. De acordo com
Freyre, 0 que se deve ai destacar é o fato de que ndo houve uma influéncia exclusiva na
formagdo do povo portugués: pelo contrario, ele afirma que “€ exatamente o nenhum
exclusivismo de tipo no passado étnico do povo portugués; a sua antropologia mista desde
remotos tempos pré e proto-histdricos, a extrema mobilidade que Ihe tem caracterizado a
formacao social” (FREYRE, 1998, p. 202).

E importante, nesse ponto, ressaltar a grande influéncia que o contato com 0s mouros -
seus costumes e valores - promoveu em Portugal, como também vale frisar que a origem
africana da parte considerada como indigena da Peninsula Ibérica também marcou de maneira

definitiva o carater portugués. Freyre fala dessa grande influéncia exercida pelos mouros na
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constituicdo da nacionalidade portuguesa, designando-os como invasores: “Os mogarabes -
gente impregnada da cultura e mesclada do sangue do invasor que se constituiram no fundo e
no nervo da nacionalidade portuguesa” (FREYRE, 1998, pp. 208;209). Segundo ele, a
influéncia dos mouros permaneceu perceptivel, mesmo depois da conquista cristd, por meio
dos cativos de guerra, através da grande capacidade técnica bem como intelectual, que Ihes
proporcionou grande ascenséo social e econdmica, além de mobilidade geogréfica.

Embora possa parecer, a primeira vista, contraditorio aliar religido a sexualidade, a
partir de uma analise mais aprofundada é possivel perceber a ligacéo estreita entre esses dois
conceitos dentro do contexto apresentado neste estudo. Observando a deturpagéo da moral
catolica crista portuguesa, pela longa convivéncia e envolvimento entre portugueses e arabes,
ideias como a poligamia, por exemplo, foram naturalizadas, j& que 0s mouros eram
poligamos. O cristianismo portugués tornou-se lirico, romantico, mais humano, o que é
perceptivel, como ja foi dito anteriormente, no culto aos santos, a Virgem Maria e ao Menino
Jesus, passando este Ultimo a ser visto pelos catolicos como uma espécie de cupido, havendo
ainda uma associacdo da imagem da Virgem Maria e dos Santos com 0s interesses vigentes de
procriacdo — ponto em que, segundo Freyre, o cristianismo portugués ultrapassou o
maometismo, marcando com sensualidade os desenhos de azulejos que, entre 0s maometanos,
eram totalmente assexuais: “Os azulejos, de desenhos assexuais entre os maometanos,
animaram-se de formas quase afrodisiacas nos claustros dos conventos e nos rodapés das
sacristias”. Ou seja, a arte sacra impregnou-se de sensualidade, com a nudez marcando
imagens e até o Menino-Deus, criando um ambiente “em que as freiras adoraram muitas vezes
0 deus pagdo do amor de preferéncia ao Nazareno triste e cheio de feridas que morreu na Cruz
(FREYRE, 1998, p. 224). Enfim, através da influéncia maometana, os portugueses tornaram-
se mais sensuais - e uma das formas como essa sensualidade foi expressa de maneira mais
aparente foi através da arte sobre azulejo, que passou a ser marcada pelos desenhos
afrodisiacos em pecas utilizadas, principalmente, para ornar igrejas e conventos. Quanto ao
islamismo, embora tenha levado a marca da sensualidade para o cristianismo portugués, ndo
apresentava elementos afrodisiacos impressos nesse tipo de arte produzida sobre azulejos -
uma arte que, entre 0s muculmanos, era marcada pelos desenhos totalmente assexuais. Em
outras palavras, os cristdos portugueses imprimiam a sensualidade em azulejos que ornavam
igrejas e conventos —  sensualidade herdada do islamismo, embora os mugulmanos se
expressassem de forma diferente na referida arte que, entre eles, era marcada por desenhos

totalmente assexuais.
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Importante também ressaltar a intimidade que passou a permear a relagdo dos devotos
com o0s santos, marcada por uma linha quase invisivel que dividia o sacro do profano.
Analisando esse aspecto, Freyre fala da adoracio de Nossa Senhora do O pelos devotos como
mulher prenhe (a propria imagem de Nossa Senhora do O é de uma mulher gravida), e
também da adoracdo de S&o Gongalo do Amarante, a quem as mulheres recorriam para
conseguir engravidar. De acordo com Freyre, a fé no santo era muito grande, “sé faltando
tornar-se gente para emprenhar as mulheres estéreis que 0 aperreiam com promessas e
friccdes”. Quanto as mogas solteiras, estas se apegavam, segundo Freyre, a “Sao Jodao Batista
festejado no seu dia como se fosse um rapaz bonito e namorador, solto entre as mogas
casadouras [...]”. (FREYRE, 1998, p. 224).

E possivel detectar algumas influéncias muculmanas que sobrevivem, ainda nos dias
de hoje, dentro do catolicismo brasileiro: a fé no santo como se ele fosse um amigo muito
préximo, até mesmo um membro da familia; as procissdes e promessas — esses elementos sdo
marcas deixadas pelos séculos de envolvimento do cristianismo com a religido de Maome,
numa dindmica de reciprocidade, ja que a cultura dos muculmanos também sofreu influéncia
dos portugueses — através das invasbes e também através do trabalho que os escravos
alfabetizados fizeram com seus senhores. Alias, ¢ de extrema relevancia observar que
inimeras familias nobres portuguesas acabaram absorvendo o sangue arabe ou mouro e que a
miscigenacdo marcou Portugal, fazendo-se continuamente presente na sociedade, tanto dentro
das classes populares como também dentro da nobreza, ja que, desde o inicio da invasdo
maometana havia uma adesdo massiva a poligamia praticada pelos invasores. O portugués,
por sua vez, deparando-se no Brasil com a liberdade sexual que marcava a moral indigena,
acabou encontrando aqui campo propicio para exercer uma vida mais carnal. Outra influéncia
que pode ter disseminado uma moral sexual mais aberta e benéfica para o exercicio da
poligamia foi a composigédo das caravanas que chegaram de Portugal.

Freyre destaca que, o forte apelo sexual representado pela visdo das indias nuas, aliado
ao numero muito baixo de mulheres brancas na colénia, levou ao encontro de etnias que veio
gerar o aumento crescente da populacdo mestica, totalmente adaptada ao clima tropical. Em
suma, como ja consideravam natural a pratica da poligamia, em decorréncia do longo prazo
que conviveram com 0S Mouros, 0S portugueses acabaram percebendo, dentro da moral
indigena, um terreno preparado para exercitar seus desejos carnais. Por outro lado, através da
miscigenacdo, o Estado portugués viu a chance de solucionar a questdo populacional,
conseguindo aumentar 0 nimero de habitantes na colbnia através da mesticagem, que se

transformou numa quase instituicdo publica que promovia o crescimento demogréfico,
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possibilitando o crescimento social e econdmico do Brasil col6nia. A respeito disso, Freyre

destaca

A falta de gente, que o afligia, mais do que a qualquer outro colonizador,
forcando-o0 a imediata miscigenacdo -contra 0 que ndo indispunham, alias,
escrupulos de raca, apenas preconceitos religiosos -foi para o portugués
vantagem na sua obra de conquista e colonizacdo dos tropicos. Vantagem
para a sua melhor adaptacéo, sendo biol6gica, social (FREYRE, 1998, p.13).

Em outras palavras, a impossibilidade de se constituir, no Brasil col6nia, uma
aristocracia exclusivamente portuguesa fez com que a mesticagem fosse néo apenas bem vista
como até mesmo estratégica para a colonizacdo. Entretanto, Freyre (1998, p. 189) ressalta
que, "independente da falta ou escassez de mulher branca o portugués sempre pendeu para o
contato voluptuoso com mulher exdética”. E essa caracteristica é exclusiva do portugués, que
mostrava, mais que qualquer outro povo europeu, maleabilidade social para se adaptar a
diferentes estruturas e situagdes sociais.

Freyre ressalta, em sua comparagéo entre a colonizacéo brasileira e a colonizacdo das
Ameéricas, que os ingleses e os espanhois, ao contrario dos portugueses, buscavam evocar a
consciéncia de raca e a moral catélica para combater e afastar tanto a miscigenacdo quanto o
paganismo. Os portugueses mostravam-se como um povo menos ortodoxo em comparacéo
com o povo espanhol, sendo também menos preconceituosos que os ingleses, tanto no
referente @ moral cristd como diante da questdo racial. Freyre descreve esse processo de

miscigenacdo dentro do Brasil, relatando que o portugués

Foi misturando-se gostosamente com mulheres de cor logo ao primeiro
contato e multiplicando-se em filhos mestigos que uns milhares apenas de
machos atrevidos conseguiram fmnar-se na posse de terras vastissimas e
competir com povos grandes e numerosos na extensao de dominio colonial e
na eficécia de agdo colonizadora. A miscibilidade, mais do que a mobilidade,
foi o processo pelo qual os portugueses compensaram-se da deficiéncia em
massa ou volume humano para a colonizacdo em larga escala e sobre areas
extensissimas. Para tal processo preparara-0s a intima convivéncia, 0
intercurso social e sexual com ragas de cor, invasora ou vizinhas na
peninsula, uma delas, a de fé maometana, em condi¢des superiores, técnicas
e de cultura intelectual e artistica, a dos cristdos louros (FREYRE, 1998, p.
9).

E a justificacdo para as atitudes dos portugueses, Freyre as encontra na propria
formacdo social da Peninsula Ibérica, marcada pela heterogeneidade cultural e pelas

influéncias dos diversos povos que habitaram aquele territério. Segundo ele, tais influéncias

teriam levado os portugueses a terem uma menor consciéncia ou sentimento de raca. Entre as
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maiores influéncias recebidas, Freyre cita a dos mouros, dos castelhanos e dos judeus —
ressaltando que seria impossivel compreender a cultura de Portugal sem considerar tais
influéncias. Entretanto, ndo considera menos importantes, como fatores influenciadores da
formacgdo do povo portugués, a situacdo geografica, os contatos estabelecidos pelo mar e
mesmo a situacdo do espaco fisico do pais. De acordo com ele, o grande risco, o temor maior,
néo era representado pela possibilidade de que a mesticagem chegasse a degenerar a raga, ou
mesmo de se gerar uma populacdo geneticamente inferior — na visdo dos colonizadores, o

grande inimigo, que representava o maior perigo era o herege. De acordo com Freyre,

[...] temia-se no adventicio acatélico o inimigo politico capaz de quebrar ou
de enfraquecer aquela solidariedade que em Portugal se desenvolvera junto
com a religido catdlica. Essa solidariedade manteve-se entre nds
esplendidamente através de toda a nossa formacgdo colonial reunindo-nos
contra os calvinistas franceses, contra os reformadores holandeses, contra os
protestantes ingleses. Dai ser tdo dificil, na verdade, separar o brasileiro do
catolico: o catolicismo foi realmente o cimento da nossa unidade. (FREYRE,
1998, p. 29)

Em outras palavras: qualquer pessoa poderia vir para o Brasil, de qualquer
nacionalidade, desde que preenchesse o requisito basico de ser catolico. Dessa maneira, a
religido catolica, reconhecida pela sua luta contra hereges, tornava-se o elemento que
unificava todo o territério brasileiro, mesmo porque para comprar terras era exigido também
gue o cidaddo se autodeclarasse como catélico — ou seja, ndo era a nacionalidade o fator capaz
de integrar o individuo dentro do pais, mas a religido, a fé. No entanto, como o catolicismo
portugués, ja influenciado pelos mouros, impregnou-se ainda mais de simbolismos nédo
cristdos no Brasil, passando a apresentar uma moral sexual catélica uma moral mais frouxa e
maleavel, diferente da moral sexual rigida implantada pelos outros colonizadores das
Américas. E esse carater maledvel do catolicismo existente no Brasil colbnia, conforme
destaca Freyre, serviu aos propositos politicos: As sobrevivéncias pagds no cristianismo
portugués desempenharam assim papel importante na politica imperialista. As sobrevivéncias
pagas e as tendéncias para a poligamia desenvolvidas ao contato quente e voluptuoso com o0s
mouros (FREYRE, 1998, p.249-250).

Embora a nudez e a liberdade sexual existente nas tribos brasileiras, caracterizadas
pela unido livre entre os indigenas, constituisse uma afronta a moral catdlica, acabou
tornando-se pratica comum também entre exploradores e explorados. E posteriormente, com a
instauracdo dos latifindios onde se praticava a monocultura e também a escraviddo, o

paradigma patriarcal de familia acabou se consolidando, tornando-se de fundamental
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importancia para que houvesse a integracdo e sociabilizacdo dos individuos. Enfim, foi
justamente a heranca da cultura mucgulmana na escravidao o fator marcante na formacéo da
sociedade escravocrata do Brasil col6nia, vindo a ser, mais tarde, também a estrutura da
sociedade brasileira. Mas € importante ressaltar que nao foi essa heranca patriarcal
escravocrata o Unico elemento que contribuiu para a formacgéo social do Brasil: a necessidade
urgente de se povoar um pais com espaco territorial tdo grande, sendo Portugal um pais téo
menor que Brasil, também contribuiu para que a sociedade brasileira se constituisse da forma
como se fez. Freyre explica o porqué de a escravidao ter assumido a forma arabe no Brasil,
explanando que isso se deu devido ao fato de se “haver incluido, a seu modo, a propria
poligamia, a fim de aumentar-se, por esse meio maometano, a populagdo...” (FREYRE, 1971,
p. 180-181).

Acerca das familias numerosas, vale aqui frisar que a grande importancia nio se
restringia ao aumento do numero de escravos. Freyre deixa claro que a instituicdo familiar
aumentada possibilitava o aumento do numero de fiéis catolicos, j& que as familias
maometanas poligdmicas eram caracterizadas por uma pratica comum, conforme relata
Freyre: “De acordo com 0s maometanos, bastava ao filho da ligacdo de arabe com mulher
escrava adotar a fé, os rituais e 0s costumes do seu pai, para se tornar igual a0 mesmo pai,
socialmente falando” (FREYRE, 1971, p. 181). Ele explica que

Os portugueses [...] assim que se estabeleceram no Brasil comecaram a
anexar ao seu sistema de organizacgdo agraria de economia e de familia uma
dissimulada imitagdo de poligamia, permitida pela adogdo legal, por pai
cristdo, quando este incluia, em seu testamento, os filhos naturais, ou
ilegitimos, resultantes de mées indias e também de escravas negras. Filhos
gue, nesses testamentos, eram socialmente iguais, ou quase iguais, aos filhos
legitimos. Alias, ndo raras vezes, os filhos naturais, de cor, foram mesmo
instruidos na Casa Grande pelos frades ou pelos mesmos capeldes que
educavam a prole legitima, explicando-se assim a ascensdo social de alguns
desses mesti¢os (FREYRE, 1971, p. 180).

Assim, é tarefa praticamente impossivel ignorar a relevancia dos mouros na maneira
de Gilberto Freyre interpretar a formacédo da sociedade brasileira, ja que essa formacao, para
ele, é proveniente também do fato de que o senhor de escravos podia, caso quisesse,
reconhecer o filho seu com uma escrava como ‘“europeizado”, caso esse filho aceitasse a
religido com seus rituais e costumes paternos.

Enfim, de toda essa origem marcada pelo erotismo, o catolicismo brasileiro tornou-se,
de acordo com Freyre, uma “liturgia mais social do que religiosa, um doce cristianismo lirico,

com muitas reminiscéncias falicas das religides pagas” (FREYRE, 1998, p. 22). E ele ressalta
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aqui a maneira como o dialogo com o sagrado acontecia sob aquela forca e apelo sensual,
lembrando ainda que até mesmo a devocdo aos santos estaria caracterizada por tal erotismo,
através das imagens que os simbolizavam. Viajantes que visitavam o Brasil e presenciavam as
festas religiosas, relataram que tais momentos se assemelhavam a rituais apaixonados que
davam as mulheres a oportunidade de, estando em estado de transe, manter um contato mais
direto com os santos, seja através do canto ou mesmo no contato fisico com as imagens. Sobre

tais relatos, vale frisar, uma vez mais a percepc¢éo de Freyre, segundo o qual,

No culto a0 menino Jesus, a Virgem, aos Santos, reponta sempre no
cristianismo portugués a nota idilica e até sensual. O amor ou desejo
humano. Influéncia do maometanismo parece que favorecida pelo clima
doce e como que afrodisiaco de Portugal. E Nossa Senhora do O adorada na
imagem de uma mulher prenhe. E Sdo Gongalo do Amarante s6 faltando
tornar-se gente para emprenhar as mulheres estéreis que o aperreiam com
promessas e fricgoes. [...] (FREYRE, 1998, p. 224).

Assim, era pratica comum entre as devotas o “esfregar-se” nas imagens sagradas,
mantendo com 0s santos, atraves da simbologia, um contato carnal sagrado. Naquele periodo,
era muito natural ver mulheres esfregando as coxas na imagem de S&o Gongalo do Amarante
com a pretensdo de alcancar, com isso, um bom casamento com muitos filhos. Quando o
assunto era confessar intimidades, as mulheres recorriam a Sdo Jodo. Enfim, segundo Freyre,
0 interesse das autoridades para a procriacdo acabou sufocando ndo apenas 0s preconceitos
relativos a moralidade, como também a seriedade catdlica ortodoxa. Para que isso ocorresse
no Brasil, entretanto, o cristianismo moldado em Portugal, que chegou a assumir um carater
proximo do paganismo de culto félico, foi de fundamental importéncia. De acordo com

Freyre,

Os grandes santos nacionais tornaram-se aqueles a quem a imaginagdo do
povo achou de atribuir milagrosa intervengdo em aproximar 0s Sexos, em
fecundar as mulheres, em proteger a maternidade: Santo Anténio, Séo Jodo,
S&o Goncalo do Amarante, S&o Pedro, O Menino Deus, Nossa Senhora do
0, da Boa Hora, da Conceig&o, do Bom Sucesso, do Bom Parto. (FREYRE,
1998, p. 246)

De acordo com a andlise de Freyre, esse foi 0 processo que levou 0s santos nacionais a
representarem “aqueles a quem a imaginag¢do do povo achou de atribuir milagrosa intervengao
em aproximar os sexos, em fecundar as mulheres, em proteger a maternidade” (FREYRE,
1998, p. 246). E aqui é preciso lembrar a sobreposi¢cdo de templos de deuses latinos no
espaco de tempo em que aconteceu o dominio romano em Portugal. Embora a populagéo da

época tenha se convertido ao cristianismo, permaneceu uma certa devocao aos deuses ndo
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cristdos, 0 que trouxe como consequéncia uma nova caracterizacdo dos santos catdlicos,
conforme relata Freyre: “os santos catdlicos teriam que mais tarde de tomar-lhes a semelhanca
e muitos dos atributos para se popularizarem” (FREYRE, 1998, p.204).

Vale langar luz também sobre o conceito de “seducao” a que estava atrelada a religiao
mugculmana. Segundo 0s mouros, 0 pecado representava um aviso de Deus para os seus fiéis,
com a finalidade de provar a fragilidade dos seguidores da doutrina. Assim, os seguidores do
islamismo eram vistos como um povo pecador, condenado, que vivia em falta com sua fé — e
essa era a razdo pela qual eles deviam ser punidos e perseguidos. Nao foram poucas as lendas
surgidas sobre esse povo na Peninsula Ibérica, histdrias que mostravam 0s mouros como seres
miticos, magicos, ligados, muitas vezes, a imagem do demonio, associacdo feita por seu
permanente conflito com os cristdos. Assim, a imagem dos mouros estava ligada ao
encantamento, preenchendo o universo da imaginagdo popular com o0s mais diversos mitos.

A moura-encantada é uma das historias mais conhecidas ainda hoje no Brasil. Freyre
fala sobre a associacdo feita pelos navegantes da moura-encantada com as nativas brasileiras —
e esse fato impregnava as fantasias sexuais dos portugueses que por aqui aportaram. Em
verdade, era um fator a mais que se incorporava ao ja sensual que permeava a mente dos
colonizadores que, encontrando no Brasil um campo fértil para a manifestacao de seus desejos
eroticos, passaram a “fazer as suas proprias leis”, dando espago para a permissividade
(FREYRE, 1998, 9-10). Dentro do contexto das histérias magicas, Freyre destaca a lenda da

moura-torta, explicando que,

Em oposicdo da lenda da moura-encantada, mas sem alcangar nunca o
mesmo prestigio, desenvolveu-se a da moura-torta. Nesta vazou-se
porventura o cilme ou a inveja sexual da mulher loura contra a de cor. Ou
repercutiu, talvez, o dédio religioso: o dos cristdos louros descidos do Norte
contra os infiéis de pele escura. Odio que resultaria mais tarde em toda a
Europa na idealizacéo do tipo louro, identificado com personagens angélicas
e divinas em detrimento do moreno, identificado com os anjos maus, com 0s
decaidos, os malvados, os traidores. [...] Pode-se, entretanto, afirmar que a
mulher morena tem sido a preferida dos portugueses para o amor, pelo
menos para o amor fisico. (FREYRE, 1998, p. 10).

Através de todo o exposto acima, torna-se clara a presenca da sexualidade na religido
brasileira. Entretanto, ela também marcou presenga na mesa das casas brasileiras. Para
destacar tal caracteristica, Freyre fala da utilizacdo do aglcar na produgdo dos mais variados
doces na colonia, tanto pelas negras cozinheiras das casas dos senhores, como pelos negros
doceiros e pelas donas de casa. De acordo com Gilberto Freyre, o preparo de doces consistiu
em um dos mais rigorosos rituais familiares das casas-grandes. Mas também é importante

dizer que as freiras mantinham a tradicdo dos conventos portugueses, trabalhando como
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talentosas quituteiras. E importante ainda ressaltar que o trabalho escravo em muito contribuiu

para a producdo de doces no Brasil colonial. Freyre diz que

Sem a escraviddo ndo se explica o desenvolvimento, no Brasil, de uma arte
doce, de uma técnica de confeitaria, de uma estética de mesa, de sobremesa
de tabuleiro tdo cheios de complicacBes e até de sutileza e exigindo tanto
vagar, tanto lazer, tanta demora e tanto trabalho no preparo e nos enfeites
dos doces, dos bolos, dos pratos, das toalhas e das mesas. SO o lazer das
sinhas ricas e o trabalho facil das negras e das antigas molecas explicam as
exigéncias de certas receitas das antigas familias das casas-grandes e dos
sobrados, receitas quase impossiveis para os dias de hoje. (FREYRE, 1987,
p. 57).

Referindo-se a importancia do trabalho escravo na producdo de doces, o historiador e
antrop6logo Camara Cascudo (1968, p. 247), aponta o fato de que 0s negros s6 conheceram o0
acucar no periodo em que se instalaram as primeiras moendas no Brasil. Quem comegou a
preparar os doces foram as sinhazinhas portuguesas, que trouxeram de Portugal as receitas
escritas, passando a ensinar a arte da docaria para as negras que trabalhavam nas cozinhas das
casas-grandes. A partir de entdo, as negras das cozinhas passaram a ser consideradas mestras
naquela arte de preparar doces. Como havia certa dificuldade em encontrar os ingredientes
das receitas, tais ingredientes foram, paulatinamente, sendo substituidos por outros mais
faceis de encontrar no Brasil, por exemplo, o acUcar cristal, as frutas tropicais e 0 melado
produzido a partir da cana de acucar. E tal adaptacdo, aliada a grande quantidade de agucar
disponivel, acabou disseminando um gosto pelos doces entre a populacdo, provocando, por
outro lado, um aumento no peso das pessoas, tornando-se comum ver-se frades e sinhas com
formas arredondadas, conforme ressaltou Freyre em Casa Grande & Senzala (FREYRE,
1998, p. 39). E claro que n3o se pode desconsiderar a influéncia dos portugueses nesse gosto
pelo agUcar e pelos doces, ja que a cozinha de Portugal sempre foi rica em receitas de doces.

A sexualidade, intrinsecamente ligada ao apetite pelos doces, acabou promovendo uma
associacdo apresentada através dos nomes das iguarias. Freyre ressalta a ligacdo estreita entre
a comida - especialmente os doces - e a pratica sexual, caracteristica impressa nos nomes de
comidas e doces, que faziam uma referéncia muito evidente ao sexo. As freiras, dentro desse
contexto, destacaram-se na producdo desses doces com nomes impregnados de erotismo
como, por exemplo, “baba de mocga”, “beijinho”, “desmamado”, “casadinho”, entre outros
tantos que trariam demasiadamente longa esta lista. 1sso explica a forma como o brasileiro se
refere, ainda nos dias de hoje, ao ato sexual, utilizando o verbo “comer” em lugar de manter

relagdo sexual. Freyre fala de outros doces produzidos nos conventos, explicando que
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Na culinéria colonial brasileira surpreendem-se estimulos ao amor e a
fecundidade. Mesmo nos nomes de doces e bolos de convento, fabricados
por maos seréficas, de freiras, sente-se, as vezes a intencdo afrodisiaca, o
toque fescenino a confundir-se com o mistico: suspiro-de-feira, touchinho-
do-céu, barriga-de-freira, manjar-do-céu, papos de anjo. Eram os bolos e
doces porque suspiravam os freirdticos a portaria dos conventos. Nao
podendo entregar-se em carne a todos seus adoradores, muitas freiras
davam-se a eles nos bolos e caramelos Estes adquiriam uma espécie de
simbolismo sexual. (FREYRE, 1998, p. 250)

E ainda é preciso falar sobre o formato dos doces que, embora tenham surgido das
receitas provindas de Portugal, acabaram assumindo um formato ligado & sexualidade,
influéncia clara mugulmana e dos cultos falicos “pagdos”, recebida através da agdo historica
de constituicdo de Portugal e de conquista da Peninsula Ibérica. Assim, foi na producdo de
quitutes que despertavam o erotismo que as mulheres acabavam seduzindo os homens. Tanto
na producdo dos doces como na confecgdo de bolos, as mogas intocaveis se faziam desejar
pelos rapazes, através da comida. E, mais especificamente tratando nos doces produzidos
pelas freiras, Freyre relata que, “Nao podendo entregar-se em carne a todos 0S seus
adoradores, muitas freiras davam-se a eles nos bolos e caramelos. Estes adquiriram uma
espécie de simbolismo sexual.” (FREYRE, 1998, p. 250).

Por fim, vendo-se diante da liberdade sexual das negras e indigenas, as mulheres
brancas, por terem que se submeter a vida sexual rigida e austera que lhes era imposta,
acabavam vivenciando uma sexualidade diferente, fora dos limites impostos. Essa sexualidade
sutil, implicita tanto na prética religiosa — com a relagdo fisica entre as imagens de santos e as
devotas — como na producdo e consumo de doces — quando se tornava possivel exercer a
seducdo através da comida - acabava, de acordo com Gilberto Freyre, impregnando a
convivéncia familiar entre homens e mulheres no Brasil colonial.

Exercendo tdo significativa influéncia na formacdo da religiosidade e da cultura
brasileira, por que as marcas do islamismo foram se apagando, tornando-se tdo dificil
identifica-las dentro das religides brasileiras e mesmo na sociedade? Responder a essa questdo

é o fio que conduz o tdpico final deste capitulo.
2.3. A ORGANIZACAO DOS MALES NA BAHIA: O LEVANTE E A REPRESSAO.

Descendentes dos antigos mugulmanos que continuavam vivendo na Espanha e em
Portugal, muitos mouros converteram-se ao catolicismo, entretanto, conservaram nao s6 0s
costumes e a lingua, mas, principalmente a religido — embora de maneira secreta. O papel

desempenhado por eles dentro da cultura portuguesa foi de extrema relevancia, levando em
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consideragdo que, antropologicamente falando, consistia num povo de cultura totalmente
diferente da europeia. De acordo com Freyre (1998, p. 208), a influéncia dos mouros sobre os
europeus se deu, tanto por meio das invasdes como pela escravidao, expandindo-se através
desta Ultima para os povos colonizados. De acordo com as estimativas, pode-se afirmar que
para o Brasil, por exemplo, foram trazidos uma média de trés a quatro milhdes de negros da
Africa, entre eles muitos ja alfabetizados, outros até com experiéncia profissional na area da
administracdo, do comércio ou com formacdo militar e, ainda outros oriundos da nobreza
africana. Estima-se que, entre os trés ou quatro milhdes de africanos que desembarcaram no
Brasil, havia muitos muculmanos, trazendo consigo sua religiosidade, seus habitos e
tradigdes, sua sabedoria e a cultura religiosa de seu povo.

Alias, a religido muculmana chegou em terras brasileiras j& com a primeira leva de
escravos africanos, composta por uma maioria de haussas, acompanhados de integrantes dos
reinos Nupe, Borgu, Gurma, entre outros, todos situados no Suddo Central, nas redondezas do
reino dos haussas (REIS, 2003, pp. 159-163). Como se tratava de uma regido onde
predominava a cultura arabe, os africanos provenientes daquele territério acabaram trazendo
para o Brasil a influéncia religiosa mugulmana, passando a serem chamados pelos iorubas,
principalmente, de “malés” (RAMOS, 1943, p. 413). Contudo, “malés” ndo era uma
denominacdo bem vista pela maior parte dos afro-mugulmanos, ja que havia uma controversia

acerca do significado da palavra. Nina Rodrigues esclarece que

0s atuais alufas, que procedem do ensino haussa, sejam eles haussas nagos,
ndo sabem explicar a origem da denominagdo de “Males”, por que sdo
conhecidos entre n6s 0s negros mugulmanos, repudiam tal designacdo que
tem por um nome de desprezo, a eles dado no pais pelo vulgo. O Limamo
muitas vezes me disse que eles eram musulmis e que sé 0 povo ignorante é
que os chama de Males. Ao contrario, 0s negros Solimas, que sao os Ultimos
mandés existentes na Bahia, embora nem todos mugulmanos, explicam-me

que a denominagdo de “maré” corresponde na Africa a de “gente instruida”,
“gente que freqiienta escolas (RODRIGUES, 2010, p. 77).

Importante aqui destacar que a utilizagdo do termo “malé”, pelos nagds-iorubds, para
designar os islamitas na Africa e, posteriormente, também na Bahia, é de origem arabe e
deriva da palavra “malam”, que quer dizer mestre, aquele que educa. Assim, fica claro que os
malés eram individuos instruidos, idealistas, corajosos — a tal ponto que foram capazes de se
organizar para promover um levante contra o sistema vigente, que mantinha suas familias
numa situacdo de total humilhacdo. De acordo com o relato de Reis, na realidade do Brasil
Colonial, onde até os integrantes da mais alta classe eram analfabetos, os escravos malés

produziram um movimento que visava alfabetizar os escravos, a fim de converté-los ao
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islamismo, almejando, posteriormente, converter toda a populacdo baiana. Para atingir tal
objetivo, 0 movimento teve inicio com aulas que visavam ensinar a lingua arabe, motivando
os alunos também a professarem a fé em Ala. As aulas de alfabetizacdo aconteciam nas
residéncias, em comodos alugados pelos malés livres ou até mesmo no préprio lugar onde
trabalhavam - enfim, onde fosse possivel (REIS, 2003, pp. 210-217).

Torna-se claro, assim, que as influéncias africanas primeiras chegadas ao Brasil
trouxeram - quica pela consisténcia social e intelectual da regido de onde provinham os
negros: 0 Suddo - uma riqueza cultural e religiosa que prometia disseminar por aqui uma
cultura de reflexdo critica, de estudo e aplicacdo de preceitos religiosos. A respeito disso,
Gilberto Freyre chega a dizer que “a formacdo brasileira foi beneficiada pelo melhor da
cultura negra da Africa, absorvendo elementos por assim dizer de elite [...].” (FREYRE, 1998,
pp. 299-300). E, na relacdo com os senhores de engenho, essa intelectualidade dos malés néo
passou despercebida, mesmo diante da reserva existente na relacdo do senhor com o escravo:
os malés mais cultos acabaram sendo designados para trabalhos relacionados ao comércio,
passando a atuar como “negros de ganho”, que era como se denominavam 0s escravos que
executavam servigos remunerados dentro do territorio urbano. De acordo com Freyre, “Os
negros e as pretas chamados de ganho, serviam para tudo no Brasil; vender azeite-de-
carrapatado, bolo, cuscuz, manga, banana, carregar fardos, transportar agua dos chafarizes as
casas dos pobres — trazendo de tarde os proventos para o senhor” (FREYRE, 1998, p. 449).

Alids, mesmo os “escravos de aluguel” acabavam conseguindo maior facilidade de
acumulacdo de bens no meio urbano, ja que havia ali uma dindmica propria que permitia o
envolvimento dos cativos no mercado de trabalho. Outro fator que possibilitava a melhoria
das condi¢bes de vida dos escravos na regido urbana era a possibilidade de relacionarem-se
com diversos grupos sociais, ampliando suas relacdes. Por tudo isso, 0s cativos que
trabalhavam no meio urbano comumente conseguiam constituir patrimonio que Ihes
possibilitava, inclusive, a compra de sua alforria (LIMA, 2004, p. 4). Mas é importante
ressaltar que, mesmo 0s escravos que compravam sua liberdade, ficavam ainda presos, de
certa forma, j4 que a realizacdo de negdcios dentro do Brasil colbnia estava diretamente
condicionada a submissdo social e religiosa, naquele periodo. A desobediéncia as regras
estipuladas, segundo as normas vigentes, poderia ser usada como justificativa para a
revogacao de suas cartas de alforria (RIBEIRO, 2011, p. 141).

Desta maneira, vai se tornando bastante claro que uma série de situagfes foram
facilitando a circulagdo e o desenvolvimento dos malés dentro do Brasil col6nia, situagdes

estas criadas a partir da capacidade intelectual e politica que lhes era peculiar. Essa
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capacidade, que ja Ihes garantia prestigio dentro do proprio grupo, acabou angariando também
0 respeito daquela sociedade onde atuavam como trabalhadores urbanos, favorecendo a
criacdo de uma nova rede de contatos e a consequente penetragdo em ambientes mais
requintados. A nova rede de relagcdes favorecida pelo trabalho urbano acabou permitindo aos
malés a construcdo de uma vida fundada na liberdade, que lhes possibilitava ainda a
construcdo de patrimonio financeiro, algumas vezes maior do que de alguns senhores de
engenho.

Enfim, toda a situacdo favoravel ao enriquecimento dos malés s6 aconteceu por causa
de seu alto nivel de educagdo mas, ainda assim, se eles ndo tivessem também uma boa
formacdo politica, com capacidade de fazer daquela situacdo uma oportunidade de alcancar
seus objetivos e, acima de tudo, se ndo fossem estrategistas natos, ndo teriam - diante das
inimeras limitacGes impostas pelas autoridades - conseguido alcancar o status que
alcancaram. Tendo abertura para penetrar em ambientes onde a cultura era ponto de
convergéncia entre pessoas, os malés foram ali também alinhavando contatos com interesses
econbémicos comuns, tornando-se pequenos comerciantes. Mais que isso, valeram-se dessa
oportunidade para desenvolver sutilmente sua crenca religiosa no meio dos brancos, ja que,
havendo concordado em aceitar o catolicismo como religido e assumindo um novo nome,
conseguiram se manter protegidos da perseguicdo religiosa. A postura de construir novas
estratégias para atingir objetivos fazia parte mesmo de sua formacao politica. Segundo Freyre,
“Semelhantes escravos nao podiam conformar-se ao papel de manés-gostosos dos
portugueses; nem seria a agua-benta do batismo cristdo que, de repente, neles apagaria o fogo
maometano” (FREYRE, 1998, p. 310). E foi agindo assim, sorrateiramente, que oS
muculmanos livres passaram a reunir-se, passando até a criar, sem o conhecimento das
autoridades, espacos para promover a alfabetizacdo, o ensino da lingua arabe, para disseminar
0 estudo do Alcordo e também para professar sua fé religiosa (FREYRE, 1998, 306). O
resultado disso foi o fortalecimento do islamismo, com a formagéo de um grupo unido, tanto
pela crenca religiosa como pelo sofrimento de viver distante de sua terra e de sua tradicao.
Comunicando-se na lingua arabe, tanto oral quanto verbalmente, os muculmanos foram
conseguindo unir, através da religido, um grupo coeso que estava ligado pela identidade
criada entre os negros. Freyre ressalta a importancia desses africanos cultos na civilizagdo
brasileira, identificando-0s como componente ativo na constru¢do da nossa nacionalidade. De
acordo com ele, “Longe de terem sido apenas animais de tragdo e operarios de enxada, a

servico da agricultura, desempenharam uma fung¢@o civilizadora” (FREYRE, 1998, p. 307). E
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essa funcdo civilizadora a qual Freyre se refere, torna-se ainda mais influente no que tange a
religiosidade brasileira.

De acordo com Nina Rodrigues®®, essa postura intelectualizada dos africanos vindos
do Sudao tornou-se um fator importante também para a posterior organizacéo de levantes e de
movimentos rebeldes entre escravos, jA que 0s haussds, primeiros a chegar ao Brasil,
juntamente com os fulas, acabaram influenciando de maneira definitiva os nagos e os Geges.
Para esse pesquisador, os haussds muculmanos eram legitimos representantes da aristocracia
africana dentro das senzalas, tendo em vista que ndo s6 eram detentores de uma literatura
religiosa ja definida, como também traziam — por causa da adiantada organizagéo politica de
seu reino - uma excelente formacdo politica, constituindo-se em eximios estrategistas.
(RODRIGUES, 2010, pp. 43; 46-48).

Dessa forma, torna-se facil constatar que a chegada ao Brasil, na situacdo de escravos,
ocasionou um choque cultural entre os escravos mais cultos que, distantes de suas escolas
islamicas e dos espacos destinados as préticas religiosas, ainda tinham que conviver com as
duras imposicdes de seus senhores e com a privacdo de liberdade. Foi assim que, com o
objetivo de ndo deixar morrer a tradicdo mugulmana, os escravos malés passaram a promover
a educacdo de forma subversiva dentro das senzalas ou em outros ambientes possiveis de
reunir escravos, ensinando a escrever, a ler e buscando recuperar o texto do Alcordo através
do aprendizado trazido na memoria. Gilberto Freyre, a respeito dessa caracteristica de

intelectualidade dos primeiros africanos que chegaram em solo brasileiro, comenta que

A verdade é que importaram-se para o Brasil, da area mais penetrada pelo
Islamismo, negros maometanos de cultura superior ndo s6 a dos indigenas
como a de grande maioria dos colonos brancos — portugueses e filhos de
portugueses quase sem instru¢cdo nenhuma, analfabetos uns, semianalfabetos
na maior parte. (FREYRE, 1998, p. 299)

% «“Raymundo Nina Rodrigues nasceu em 4 de dezembro de 1862, na cidade de Vargem Grande, no Estado do Maranhéo.
Faleceu em 1906, em Paris, Franca, com apenas 44 anos, e foi sepultado no cemitério do Campo Santo, em Salvador - BA.
Publicou Epidemiologista: estudo histérico de surtos de beribéri em um asilo para doentes mentais na Bahia, 1897- 1904.
Nesse texto, também incluido no livro de sua autoria, Africanos no Brasil, constata-se a vocagao natural de Nina Rodrigues
para empreender estudos antropoldgicos e etnoldgicos, destacando-se como autodidata nessas areas. Durante mais de uma
década, realizou pesquisas sobre temas relacionados ao resgate da memdria dos negros no Brasil. Investigou a procedéncia
dos escravos deportados, as linguas das tribos, seus usos e costumes. Realizou histéria oral, por meio de entrevistas, em
varias regides da Bahia, no intuito de escrever sobre a vida, habitos e o cotidiano dos africanos e também na tentativa de
decifrar o enigma criado pelos portugueses a partir do qual, para esconder a realidade do trafico de escravos e na intencéo de
enganar os ingleses antiescravistas, destruiram os arquivos, inibiram os manifestos nos navios, separaram familias e tribos,
entre outras formas que podiam dar condi¢des de permanéncia do trafico, apesar dos esforcos ingleses” (DUARTE, 2006, p.
36-37).
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Apesar de seu alto nivel cultural, entretanto, os malés viveram uma situagdo critica,
marcada pela privacdo de liberdade e pela impossibilidade de manifestar sua religido
livremente. Entretanto, as dificuldades que enfrentaram sdo anteriores as vividas em solo
brasileiro: dentro dos navios negreiros que os trouxeram para o Brasil, eles se viram
irremediavelmente obrigados a abrir mao de suas tUnicas alvas antes de serem langados aos
pordes escuros entulhados de negros. De acordo com Freyre, ao tirar o africano do seu reino,
ao obriga-lo a despir-se de sua camisola, for¢cando-o a usar uma tanga, “A escraviddo
desenraizou o negro do seu meio social e da familia, soltando-o entre gente estranha e muitas
vezes hostil” (FREYRE, 1998, p. 315).

Freyre destaca que, no periodo anterior a “Revolta dos Malés”, a fé dos negros
islamicos se mostrava tdo fervorosa que os muculmanos que viviam em liberdade sentiam-se
a vontade para pregar a religido islamica em locais publicos na cidade de Salvador. Fosse na
Ladeira da Praga, no Cruzeiro de S&o Francisco ou no Beco da Mata-Porcos, nas
proximidades de igrejas ou até de mosteiros catdlicos, os mugulmanos faziam uma explicita
campanha contra o catolicismo, alertando a populacdo de que a adoracdo aos santos, na
verdade, era uma veneracdo a objetos, que a adoracdo a imagens significava 0 mesmo que
adorar a um pedaco de pau (FREYRE, 1998, p. 310-311). Nina Rodrigues ressalta que
naquele periodo de intensas manifestacdes religiosas dos muculmanos que antecedeu o
Levante dos Malés, a propaganda do islamismo alcancou o seu ponto mais alto, podendo-se
enumerar diversos locais onde se alfabetizava e se praticava a leitura do alcordo. Entre os

locais escolhidos para essas reunides, o autor cita:

A casa dos nagos libertos Belchior e Gaspar da Silva Cunha, na rua da
Oragdo, onde pregava o mestre alufa ou marabu Luis, Sanim na sua nacdo
Tapa, escravo de Pedro Ricardo da Silva; a casa dos negros libertos Manuel
Calafate e Aprigio, na loja do segundo sobrado a ladeira da Praca; a casa do
liberto haussa Elesbdao do Carmo, na sua terra Dandara, no Beco de Mata-
Porcos; a casa do nagd Pacifico, Licutan entre os seus, nas lojas da casa do
senhor, no Cruzeiro de Sdo Francisco. E afora estas, outras muitas de
importancia menor. (RODRIGUES, 2010, p.60).

Diante de tdo intensas atividades dos muculmanos, no sentido de divulgar sua fé
religiosa — mesmo diante da imposicdo catolica - Freyre constata que o islamismo acabara
exercendo uma grande influéncia no catolicismo praticado nas regides rurais. Ele chega a essa
concluséo, observando elementos de praticas religiosas do islamismo nos estados da Bahia, de
Minas, Pernambuco (Recife) e Rio de Janeiro. De acordo com ele, assim como havia sido

influenciado pelo “animismo” e “fetichismo” (dos negros com menor grau de instrucdo e



104

também dos indigenas), o catolicismo também sofreu a influéncia maometana (FREYRE,
1998, p. 311-312).

As reunides se expandiram para as senzalas urbanas, abordando ndo apenas a
alfabetizacdo, como também rezas, estudo e escrita de partes do Alcordo, e também
planejamentos de estratégias para o levante de 1835 que, por sinal, acabou sendo marcado
levando em conta a religido islamita: a data foi marcada para o final do més sagrado do
Ramada, periodo em que os mugulmanos praticavam o jejum. Como sabiam que os adeptos
do islamismo nédo representavam sequer a metade da populacdo africana baiana - composta
por negros escravizados e ja libertos, por adeptos de religides diversas - os malés decidiram
convencer africanos ndo mugulmanos a se juntarem no levante e lutarem juntos, numa acgdo de
solidariedade motivada por uma identidade étnica que, em verdade, acabou por unir 0s
africanos em prol do islamismo foi de extrema relevancia para que o movimento chegasse as
ruas. E, vale ressaltar que, embora os grupos haussas fossem mais ligados ao islamismo que
0s grupos nagés, foram estes ultimos que contribuiram mais significativamente na revolta de
1835, j& que representavam maioria entre 0s mugulmanos que viviam na Bahia naquele
periodo, representando ndo apenas o maior numero de combatentes, mas, principalmente, 0s
de maior nimero na lideranga do movimento (REIS, 2014, p. 6).

Interessante atentar para o fato de que, apesar de a maioria dos nagds néo ser adepta da
religido muculmana (cultuavam os orixas), eles utilizavam simbolos e instrumentos religiosos
dos muculmanos, como amuletos, adivinhos e outras praticas malés. Em outras palavras,
havia um ponto de convergéncia entre os malés e os filhos de orixas da Bahia — havia uma
identidade étnica, comunicavam-se atraveés da mesma lingua, tinham vivéncias comuns,
compartilhavam histérias e, muitas vezes, até lembrancas — 0 que, provavelmente, favoreceu a
mobilizacdo do grupo étnico como um todo na revolta de 1835.

A revolta dos Malés aconteceu em Salvador, no dia 25 de janeiro de 1835, madrugada
de domingo, reunindo aproximadamente 600 africanos. Na verdade, o plano era de promover
o levante nas primeiras horas da manhd, mas o movimento foi denunciado e uma patrulha
surpreendeu o grupo de rebeldes na ladeira da Praca, onde todos se reuniam. O movimento
fracassou, frustrando as expectativas dos malés, que foram massacrados em poucas horas
(REIS, 2014, p. 3). Apos a derrota, os que ndo foram descobertos e conseguiram sobreviver a
repressdo, trataram de disfarcar ao méximo a sua fé no Alcoréo e, principalmente, de afastar
0s seus descendentes desse perigoso estigma. Mas ainda hoje existem algumas pistas, através
dos relatos orais, que permitem entrever detalhes ndo descobertos pela policia e algumas

herancas deixadas pelos malés. O principal legado parece ser justamente a importancia
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creditada & instrucéo, que levou muitos dos descendentes dos malés baianos & ascensdo social,
realizando assim o0 sonho dos seus antepassados de superacdo da opressdo, mesmo que, agora,
ndo mais guiados pelo profeta Maomé.

O florescimento da religido mugulmana, bem como da cultura islamica nas senzalas,
vale ressaltar, foi mérito dos Malés. Mesmo com o insucesso do levante, é preciso assumir
que o periodo anterior a revolta foi marcado pelo crescimento da fé islamica entre os escravos
no combate ao catolicismo. E é preciso ainda frisar que tal empreitada ndo passou em branco -
deixou vestigios culturais e religiosos entre os brasileiros, muitos deles presentes ainda nos
dias de hoje como, por exemplo, 0s patuds com oragdes que muitos carregam nos bolsos ou na
carteira ou ainda pendurados no pescoco. Jodo José dos Reis, em sua andlise do levante,

destaca que

Embora durasse pouco tempo, apenas algumas horas, foi o levante de
escravos urbanos mais sério ocorrido nas Americas e teve efeitos duradouros
para o conjunto do Brasil escravista. Centenas de insurgentes participaram,
cerca de setenta morreram e mais de quinhentos, numa estimativa
conservadora, foram depois punidos com penas de morte, prisdo, acoites e
deportacdo (REIS, 2003, p. 9).

E a prova de que a multiddo de rebeldes punidos, presos, acoitados, deportados e
mortos era formada por muculmanos estd fundamentada na utilizacdo que a maioria dos
apreendidos e mortos fazia de amuletos com partes do Alcordo presos ao corpo — um simbolo
gue os malés espalharam no territorio baiano e no carioca. De acordo com Reis, um juiz da
época identificou os amuletos, através da descricdo de objetos encontrados com um
escravizado, como patuas contendo pedacos de materiais sem valor como “algoddo
embrulhado em um pouco de pd, e outros até com bocadilhos de lixo e os saquinhos comuns
poucos de buzios dentro. Envolto em um dos embrulhos de couro um pequeno papel
escriturado com letras arabicas” (REIS, 2003, p. 183-184)

Contudo, € imprescindivel ressaltar a reciprocidade ocorrida na captacdo de
influéncias: assim como o catolicismo e as “seitas africanas”, assim como a prépria cultura
europeia e a brasileira sofreram influéncias do islamismo, também os muculmanos acabaram
se apropriando de elementos proprios dessas culturas e religiosidades. No que se refere a
apropriacéo de elementos religiosos mugulmanos pelos brasileiros, alguns podem ser vistos
até sob um olhar mais desatento como, por exemplo, os trajes utilizados pelos negros nos
estados de Minas Gerais, Bahia, Rio de Janeiro e em Pernambuco, mais especificamente em

Recife. Outro elemento muito visivel consiste no uso, pelos adeptos do candomblé, de roupa
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branca as sextas-feiras, como também do patud. E, para terminar, pode-se falar das baianas
que se assemelham as escravas mugulmanas.

A grande repressdo e perseguicdo aos malés depois da revolta de 1835 acabou
sufocando o islamismo no pais, embora ele permanecesse presente na memaria do povo e nos
costumes adquiridos, bem como na religiosidade do brasileiro. Os escravos que haviam sido
presos acabaram retornando aos seus donos, devolvidos pelas autoridades — sendo depois
vendidos. De acordo com Etienne Ignace,

Desde entdo a policia comegou a pesquisa todos 0s casebres suspeitos, pois
que muitos malés tinham tido a incompreensivel simplicidade de tomar a
casa dos "Senhores", logo pela manhd. Ao vé-los entrar cobertos de pd e
manchados de sangue e lama, ndo se descuidaram os "Senhores" de lhes
mandar aplicar algumas chicotadas (IGNACE, 1907, p. 131).

Durante a perseguicao, qualquer texto escrito na lingua arabe era confiscado, e tal acdo
tinha o objetivo claro de reprimir a difuséo do islamismo. A partir de ent&o, grande parte dos
malés livres que viviam em Salvador acabaram se mudando para o Rio de Janeiro, a fim de
livrarem-se do risco de serem privados do direito de praticarem sua religido. Arthur Ramos
ressalta que, mesmo diante do cenéario da derrota dos malés, com a perseguicdo policial e
catélica, apesar da repressdo de levantes em Alagoas e na Bahia, a religido mugulmana
permaneceu viva através da “Festa dos Mortos”, que era realizada duas vezes por ano no
estado de Alagoas, até 1888. Nessa festa era comum a préatica do sacrificio de animais,
marca muculmana evidente, tendo em vista que o rito funerario era considerado préatica
originaria da cultura malé (RAMOQOS, 1943, p. 332).

Segundo Freyre, era possivel perceber nas atitudes dos brasileiros, detalhes que
remetiam ao islamismo, como no ato de os devotos tirarem os calgcados antes da participacéo
em cerimonias religiosas. Uma outra situacdo que aponta claramente tal influéncia é a
importancia que, segundo Freyre, se da, nos terreiros cariocas, ao fato de se apoiar 0s pés
sobre a “velha esteira estendida no meio da sala”, onde fica sentado, de pernas cruzadas (no
estilo mugulmano) o preto velho, responsavel pelo terreiro. Ele relata também as festas
realizadas pelas “seitas africanas” no Recife, citando outros tantos detalhes que remetem ao
islamismo:

Manuel Querino fala também de uma tinta azul, importada da Africa, de que
se serviam os malés para seus feiticos ou mandingas; escreviam com esta
tinta sinais cabalisticos sobre uma tabua preta. Depois lavavam a tabua, e

davam a beber a 4gua a quem quisesse fechar o corpo; ou atiravam-na no
caminho da pessoa que se pretendia enfeiticar. (FREYRE, 1998, p.312).
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Ainda sobre essa mesma questdo, o jornalista e teatr6logo Jodo do Rio (2006) apresenta
relatos e analises muito proximos aos de Gilberto Freyre, declarando haver identificado no
Rio de Janeiro de 1904 uma influéncia mugulmana dentro do candomblé. Segundo ele, era
possivel ver nos rituais do candomblé carioca Alufas trajando abadés, com gorros vermelhos
nas cabecas (filas), ficavam sentados em cima dos tapetes feitos com pele de animais — tigres
ou carneiros. Ali eles faziam a leitura do Alcordo, proferiam preces, rezando também o
rosario; além disso, abstinham-se do consumo da carne de porco e buscavam guardar o
Ramada. De acordo com os relatos de Jodo do Rio, no meio dos candomblecistas cariocas era
ainda possivel perceber ablugdes, a pratica comum da poligamia, a presenca do simbolo do
crescente lunar, além de estar presente ali também o costume de se utilizar a tinta do arroz
queimado em “atos” (tdbuas de madeira) na escrita de oragdes (JOAO DO RIO, 2006, p.25-
26). Ele frisa ainda que podia ser notada, na formagéo da comunidade mugulmana observada
por ele, a presenca de lemanos e ladanozis, ou seja, de sacerdotes e de seus auxiliares
respectivamente, que eram responsaveis pela parte religiosa da comunidade. Responsaveis
pela parte juridica, presentavam-se os “alcalis, juizes, sagabano, imediatos de juizes,
assivajit” (JOAO DO RIO, 2006, p.26).

Vale destacar aqui que a exigéncia principal para que um membro da comunidade
pudesse se tornar um Alufa consistia em ter dominio da lingua arabe, em concordar com a
realizacdo da circuncisdo e a passar por um exame fisico. Quando um mugulmano passava por
todas essas etapas e era aprovado, os demais praticavam um ritual de uma danga denominada
“opa-suma”, conduzindo, logo depois, o iniciado montado sobre um cavalo pelas ruas de um
subdrbio carioca (onde aconteciam tais ceriménias). O iniciado trajava-se com roupas brancas
e com um gorro vermelho na cabeca. No entanto, embora mugulmanos e candomblecistas
apresentassem uma analogia tdo grande na préatica exterior, uma religido negava-se a absorver
a outra, sendo mantida, entre os dois grupos, uma reagdo adversa. Segundo Jodo do Rio, “Os
Aluféas ndo gostam da gente de santo a quem chamam de auauad6-chum; a gente de santo
despreza os bichos que ndo comem porco, chamando-os de malés.” (JOAO DO RIO, 2006,
p.27)

Descrita por Melo Morais, e reconhecida por Nina Rodrigues como influéncia
muculmana, a festa dos mortos realizada na cidade de Penedo, em Alagoas®’, é comparada por

Gilberto Freyre a festas realizadas em Pernambuco, no sentido de manifestacGes identificadas

37 “A Festa dos Mortos, que o Dr. Melo Morais descreve em Penedo (Alagoas), é com certeza uma festa mugulmana. A

pratica de rezas e longos jejuns, a abstinéncia de bebidas alcodlicas, as relagdes das festas com as fases lunares, o sacrificio
de carneiros, a vestimenta de longas tGnicas alvas, descritas ou mencionadas pelo Dr. Melo Morais, sdo todas praticas e
costumes males, que ndo se encontram nas festas dos negros fetichistas” (RODRIGUES, 2010, p. 75).



108

como influéncias islamicas. De acordo com Freyre, tanto em relacdo a realizacdo de festas
de acordo com as fases da lua, como no uso de camisolas brancas para participacdo em

cerimdnias, é possivel encontrar

[...] em Pernambuco, entre os adeptos da seita ‘Adoradores dos Astros e da
Agua’, no Fundao (Recife) [...]. Os ‘adoradores’ eram também estritos na
abstinéncia de bebidas alcoolicas. Adoravam principalmente a Estrela
d'Alva, a Lua e a Agua viva, organizando peregrinacdes a cachoeiras, rios e
quedas de agua. O culto, na sede da seita, que era uma casinha toda branca,
constava principalmente de dangas, imitando os 'movimentos dos astros',
executadas por meninos que também cantavam, ora em portugués, ora em
'linguas estranhas', a0 que parece inventadas. Uma 'dgua sagrada’, que
recebia os 'fluidos dos astros', era distribuida aos fiéis em garrafas ou copos.
Mantinham escola, 'aula de catecismo', e tinham emissario no Para. Ninguém
podia assistir as cerimdnias que ndo estivesse vestido de branco. Os canticos
tinham alguma cousa dos hinos das igrejas protestantes (FREYRE, 1998, p.
393).

A impressdo causada por tais manifestacGes, de acordo com Freyre, é a de que se trata
de um sincretismo total marcado pela complexidade, com a mistura de diferentes costumes e
rituais religiosos: “fetichismo africano”, catolicismo, islamismo, panteismo, religides
amerindias. Enfim, o que se pode ver é um isld desviado de sua cultura, modificado, por um
lado, pelo catolicismo e, por outro lado, pelo candomblé. Ainda existe, na percepcdo de
Freyre, a hipotese da conversao de alguns mugulmanos em protestantes, numa reacao contra a
imposicdo do catolicismo no Brasil (FREYRE, 1998, p. 312).

Apesar da perseguicdo que a religido sofreu ap6s a Revolta dos Malés, o abade Etiene
apresentou anos depois, mais precisamente em 1909, declaracdo onde constatava 0
crescimento daquela religido em nosso territdrio. Freyre fala sobre isso, relatando que o abade
percebeu que o islamismo havia se ramificado em nosso pais como uma “seita” poderosa,
expandida a partir dos espagos escuros das senzalas. Segundo ele, “da Africa vieram mestres e
pregadores a fim de ensinarem a ler no arabe os livros do Alcordo. Que aqui funcionaram
escolas e casas de oragdo maometanas” (FREYRE, 1998, p. 310).

A partir de entdo torna-se possivel constatar a expansdo do islamismo em terras
brasileiras, ocorrida a partir da chegada dos primeiros escravos islamizados no século XVIII,
periodo no qual, de acordo com Freyre, em Casa Grande & Senzala, a religido islamica foi
difundida dentro das senzalas, em residéncias de escravos libertos e até nas ruas, promovendo
um entrelacamento de religides que levou o islamismo, tanto a influenciar como a também
receber influéncias, numa dindmica que envolveu, principalmente, o catolicismo, o islamismo

e as “seitas africanas”. Vale ressaltar, entretanto, que até mesmo o catoliCiSmo portugués
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chegado ao Brasil com a colonizagdo, ja ndo era o catolicismo puro, ortodoxo: este
catolicismo ja vinha influenciado pelos maometanos que viviam em Portugal. Desta forma, o
catolicismo aqui implantado, jA& misturado com influéncias do islamismo praticado em
Portugal, misturou-se novamente ao islamismo chegado ao Brasil, com os africanos
escravizados, promovendo um complexo hibridismo religioso.

E ainda de relevante destacar um segundo momento apds a repressdo sofrida pelos
malés apos 1835, no qual o islamismo, neutralizado enquanto religido autbnoma, passou a ser
difundido através de ritos catolicos e de outras religides. O islamismo perdeu sua evidéncia,
mas ndo sua forga, que passou a ser utilizada para manter a tradicdo, para a organizacdo de
estratégias que permitissem que se mantivesse vivo o islamismo em terras brasileiras.

E fato que toda essa dinamica religiosa foi povoada de conflitos, razdo pela qual se
poderia supor que o islamismo se fundiria as crengas africanas dos escravos que viviam no
Brasil. A forca do isla, entretanto contrariou expectativas e ndo foram raras as vezes em que
se podia identificar o propésito que os mugulmanos tinham de construir um reino islamico em
nosso territdrio, como também esteve presente o tempo todo um proselitismo que nem sempre
era visivel e claro (pelo receio de perseguicfes), que tinha a intencdo de convergir e criar
identidade entre os negros nao islamizados. Como estrategistas natos que eram, os malés se
evidenciaram pela persisténcia em preservar a religido islamica, com a organizagéo de escolas
e de espacos destinados a oracGes, com a finalidade de concretizar tal objetivo. Entretanto, o
gue ndo se pode negar é que as perseguicles intensas do periodo posterior ao levante de 1835
frustraram os planos dos mugulmanos de constituirem o islamismo como religido majoritaria
na Bahia.

Fato é que a repressdo aos malés acabou fazendo com que o islamismo se
neutralizasse, deixando de fazer parte do universo visivel baiano. A partir de entdo, eles
passaram a se fechar na prética de sua religido, mantendo-se distante dos brancos catélicos e
do catolicismo - religido que viam com reserva e desprezo. Distanciaram-se também dos
negros escravizados. Esse foi o maior motivo da ndo propagacdo do islamismo como
organizacdo na Bahia, seguido da falta de elementos que pudessem ligar o islamismo ao
catolicismo. Talvez o fato de os mugulmanos néo terem feito proselitos, aliado a perseguicéo
do governo as insurreigdes negras na Bahia, tenham sido responsaveis pela extingdo do
islamismo naquele territério, com o desaparecimento dos malés. Nina Rodrigues (2010)
aponta esse aspecto ndo proselitista dos “negros crioulos e mesti¢os” islamizados, COmo um

fator que contribuiu para o enfraquecimento do islamismo, destacando que, “se ainda nédo
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desapareceu de todo, circunscrito como esta aos Ultimos africanos, o Islamismo na Bahia se
extinguira com eles”. (RODRIGUES, 2010, p. 67).

N&o sendo possivel, apos o levante promovido em 1835, sobreviver de forma aberta e
autbnoma, em decorréncia da repressdo sofrida, a religido islamica resistiu dissolvida na
religido brasileira. A cultura islamica também sobrevive permeando a sociedade, uma
influéncia que imprime a religido em todos os setores da vida dos brasileiros, interferindo na
alimentacédo, nos costumes religiosos, na constituicdo das familias, na moral sexual, o que se

justifica as palavras de Freyre, quando ele destaca que

Burton surpreendeu no Brasil do século XIX vérias reminiscéncias de
costumes mouros. O sistema das criangas cantarem todas a0 mesmo tempo
suas licBes de tabuada e de soletracdo [...] ainda encontrou o hébito das
mulheres irem a missa de mantilha [...]. Diversos outros valores materiais,
absorvidos da cultura moura ou arabe pelos portugueses, transmitiram-se ao
Brasil: [...] o conhecimento de varios quitutes e processos culinarios; certo
gosto pelas comidas oleosas, gordas, ricas em acucar [...] Os artifices
coloniais, a quem deve o Brasil o tracado de suas primeiras habitacoes,
igrejas, fontes e portdes de interesse artistico, foram homens criados dentro
da tradicdo mourisca. De suas maos recolhemos a heranca preciosa do
azulejo [...] o azulejo mourisco representou na vida doméstica do portugués
e na do seu descendente brasileiro dos tempos coloniais a sobrevivéncia
daquele gosto pelo asseio, pela limpeza, pela claridade, pela dgua, daquele
guase instinto ou senso de higiene tropical, tdo vivo no mouro [...]. Das
religibes pagas, mas também da de Maomé, conservou como nenhum outro
cristianismo da Europa o gosto de carne. (FREYRE, 1998, pp. 220-222;
224)

Entretanto, embora tenha sido muito significativa a contribuicdo dos muculmanos
para a construcdo da identidade brasileira, vale aqui também ressaltar a influéncia indigena
gue, somadas a islamica e a europeia, representaram as mais significativas contribuicdes para

a constituicdo desse hibridismo que caracterizou a formacéo da sociedade brasileira.
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3. INFLUENCIAS INDIGENAS SOBRE O CATOLICISMO LUSO-BRASILEIRO EM
CASA GRANDE & SENZALA

Iniciando pelo tragcado de uma visdo mais geral do processo de hibridagdo ocorrido
entre o catolicismo portugués e crencas indigenas e africanas, para a constituicdo da religido
brasileira, na visao de Gilberto Freyre, o capitulo aborda a questéo religiosa e familiar durante
a colonizagdo, apresentando, logo nas primeiras paginas, o delineamento das influéncias
exercidas e recebidas nestas areas acima citadas. Questdes de extrema importancia para o
entendimento da formacdo social do Brasil sdo discutidas neste primeiro topico, entre elas a
da degradacdo indigena — um termo que, em Freyre, tem uma significacdo especial. Outras
questdes ndo menos importantes sdo apresentadas e discutidas, abordando a cultura indigena,
envolvendo alimentacdo, o atrelamento da medicina a religido, o papel dos pajés dentro das
tribos, enfim, questdes que buscam langar luz sobre o cotidiano indigena brasileiro,
favorecendo uma posterior identificacdo de elementos indigenas dentro da religido brasileira.

O texto trata também da heranca religiosa na escraviddo, apresentando, logo de inicio,
a constatacdo da auséncia de relatos diretos sobre escraviddo indigena em Casa Grande &
Senzala, fato justificado durante o desenvolvimento do estudo, através do delineamento que
se faz acerca da dindmica da escravidao no contexto indigena, em seu aspecto fisico e também
subjetivo. Aqui é lancada luz sobre a atuacdo dos jesuitas que, embora se declarassem
contrarios a escraviddo, acabaram exercendo papel fundamental para que ela pudesse ser
possivel no meio indigena. Entre outras questdes, sdo abordadas aqui a questdo do
povoamento da colbnia, da destribalizacdo e distor¢do da cultura indigena dentro das aldeias,
do campesinato e da instauracdo do trabalho assalariado entre os indigenas, entre outras
questdes referentes ao trabalho dos jesuitas na conversdo dos nativos ao cristianismo.

O capitulo aborda, por Gltimo, a sexualidade e religido indigenas, tracando um paralelo
entre a moral sexual do colonizador e a moral sexual indigena, apresentando o abalo
provocado sobre a moral cristd. Trazendo questdes como a poligamia, a homossexualidade e
0 incesto, esta parte final do capitulo traz a constatacdo da grande relevancia do papel das
indias no processo de povoamento do Brasil, atraves de sua unido com o colonizador
portugués, que, adotando a poligamia, constituiam familia com varias indias, promovendo, a
um mesmo tempo, o aumento da populacdo e a aculturacdo indigena — ja que as indias
passavam a adotar o catolicismo como religido e 0s costumes cristdos como regra para a

criagdo dos filhos. Todavia, a partir da constituicdo das familias, também o colonizador
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acabou recebendo as influéncias indigenas, o que explica a formacéo dessa religido hibrida,

lirica e familiar brasileira.

3.1. INFLUENCIAS DAS PRATICAS INDIGENAS NA FAMILIA E SOCIEDADE

Influenciado por judeus, mouros e ndo cristdos, o catolicismo que chegou ao Brasil,
como ja foi dito anteriormente, ainda sofreu, em terras brasileiras, outras influéncias religiosas
antes de se configurar como essa religido que, segundo Freyre, apresentava aspecto
“liricamente social”, assumindo mais um carater de “culto de familia” do que propriamente de
“catedral ou de igreja” (FREYRE, 1998, p.22). Entre essas influéncias, cabe aqui destacar a
questdo da diversidade religiosa dos africanos que chegavam ao Brasil como escravos que, na
visdo de Freyre, tanto traziam o islamismo de regides mais evoluidas, como também traziam o
“animismo” e o “fetichismo” — que aqui ainda se misturavam ao “animismo”®® e
“fetichismo™3® indigenas. De acordo com Freyre, da mesma maneira como o catolicismo
recebeu as influéncias do islamismo trazido pelos africanos mais cultos, foi igualmente
influenciado pelas crengas “dos indigenas e dos negros menos cultos” (FREYRE, 1998, p.
311), constituindo-se oficialmente no Brasil uma civilizagdo cristd com os elementos mais
diversos possiveis. Segundo Freyre, “esses elementos, a igreja quebrou-lhes a for¢a ou a
dureza, sem destruir-lhes toda a potencialidade”. (FREYRE, 1998, p. 357).

Embora fosse proibida a pratica de religides diversas ao catolicismo no Brasil Colénia,
é importante destacar que havia uma certa tolerancia em relacéo a tais préticas, diferente do
gue acontecia na Peninsula Ibérica. Para resistir, os adeptos de outras religides acabaram se
rendendo ao catolicismo, adotando elementos ritualisticos catolicos em suas celebracdes, o
que acabou fazendo com que as religides existentes no Brasil deixassem de existir enquanto

autdbnomas. Freyre fala sobre essa adocdo de elementos cat6licos por outras religifes e vice-

38 |at. Anima, alma, espirito. De acordo com o antropélogo inglés do século X1X, Sir Edward Burnett Tylor,
animismo é a crenga em seres espirituais, que podem ser reconhecidos como espiritos de plantas e animais,
almas, fantasmas, gnomos, assombracGes, génios, duendes, espectros, elfos, anfes, trasgos, fadas, bruxas,
demédnios, diabos, anjos e deuses. Trés leis basicas regem o animismo: 1. Tudo no Cosmo tem &nima; 2. Todo o
anima é transferivel; 3. Nada ou ninguém que transfira anima perde a totalidade de seu &nima. Entretanto,
qualquer que um que o receba, perde parte ou a totalidade de seu &nima, e este &nima é tomado pelo &nima do
doador (HOEBEL; FROST, 2006, p. 365-366).

39 Fetichismo é a denominagdo da doutrina ou culto que tem como base 0 modo de pensamento de pessoas que
utilizam fetiches - objetos que as populagdes da Africa ocidental percebem como possuidores de poder
sobrenatural por populacdes da Africa ocidental. Fetichismo foi um conceito largamente utilizado em teorias, do
séc. XVIII ao inicio do séc. XX. O conceito deixou de ser usado na segunda década do século XX, por ser
considerado ao mesmo tempo etnocéntrico (fruto de um mal-entendido colonialista) e demasiadamente amplo e
relativo (tudo o que se relacionava ao era considerado como fetiche na Africa ocidental) (PIRES, 2011, p. 62).
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versa, valorizando esse contato como positivo, j& que, embora provoque deformacdo, ndo tem
0 poder de destrui-las. De acordo com ele, trata-se de uma deformacéo altamente positiva, ja
que as culturas “deformadas” tendem a se formar novamente, surgindo como uma outra
cultura, marcada pela originalidade. No caso brasileiro, embora os rituais indigenas e
africanos tenham adotado os elementos catdlicos - o que contribuiu para que néo
desaparecessem por completo, o catolicismo também acabou adotando elementos indigenas e
africanos. Freyre fala da relacdo do catolicismo com o animismo indigena, descrevendo a vida
tribal no Brasil como inteiramente permeada pelo animismo e pelo totemismo, caracteristicas
que faziam com que a vida selvagem parecesse marcada por “[...] uma magia sexual que
forcosamente se comunicaram a cultura do invasor: esta s6 os fez deformar. Nao os destruiu”
(FREYRE, 1998, p. 140). Dessa forma, a imposicdo da religido catolica sobre as demais
manifestacdes religiosas acabou levando-as a uma espécie de degeneracdo — 0 que Freyre vé
com naturalidade, tendo em vista que 0s povos presentes naquele momento histérico
brasileiro, apresentando diferentes niveis de desenvolvimento, acabavam se rendendo a
pressdo de uma cultura que estava a frente da realidade em que se encontravam. De acordo

com Freyre, através dessa pressao,

Perde o indigena a capacidade de desenvolver-se autonomamente tanto
quanto a de elevar-se de repente, por imitacdo natural ou forcada, aos
padrdes que Ihe propde o imperialismo colonizador. Mesmo que se salvem
formas ou acessorios de cultura, perde-se o que Pitt-Rivers considera o
potencial, isto é, a capacidade construtora da cultura, o seu ela, o seu ritmo
(FREYRE, 1998, p. 108).

Assim, de acordo com Freyre, sendo a populacdo indigena “uma das populagdes mais
rasteiras do continente” (FREYRE, 1998, p.89), - ou seja, uma das mais primitivas com “[...]
uma cultura verde e incipiente [...]” (FREYRE, 1998, p. 90) - a degeneracdo de sua cultura
acabou acontecendo naturalmente, configurando-se o prevalecimento da “cultura adiantada”
sobre a mais “atrasada”, que levou o povo indigena a escravizagao e prostituicdo, promovidos
pelos colonizadores. Nas palavras de Freyre, o que aconteceu foi a “[...] degradacédo das racas
atrasadas pelo dominio da adiantada. Esta desde o principio reduziu os indigenas ao cativeiro
e a prostituicdo. Entre brancos e mulheres de cor estabeleceram-se relacdes de vencedores

com vencidos — sempre perigosa para a moral sexual” (FREYRE, 1998, p.426).

Freyre ressalta também o estabelecimento, naquele periodo, de um tipo de relagcédo
entre 0s brancos e as mulheres indigenas, sendo os primeiros configurados como 0s

vencedores e as segundas como integrantes do povo vencido, o que acabou deturpando a
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moral sexual indigena (FREYRE, 1998, p.426). Com a chegada dos jesuitas, o processo de
degeneracdo da cultura indigena se acelerou ainda mais, através de sua interferéncia na

estrutura de suas aldeias, conforme relata Freyre:

Com a segregacdo dos indigenas em grandes aldeias parece-nos terem 0s
jesuitas desenvolvido no seio das popula¢6es aborigenes uma das influéncias
letais mais profundas. Era todo o ritmo da vida social que se alterava nos
indios. Os povos acostumados a vida dispersa e ndmade sempre se degradam
guando forcados a grande concentracdo e a sedentarizacdo (FREYRE, 1998,
p.110).

Dessa forma, fosse pela catequese oferecida pelos jesuitas ou mesmo pela propria
dificuldade em se adaptar aquela nova situacao que se configurava diante deles, os indigenas
acabaram perdendo seu potencial de construtores de cultura. (FREYRE, 1998, p.108). Até
mesmo as crencas mais arraigadas dos mais velhos acabaram sendo ridicularizadas através da
catequizagdo dos “culumins” (os jesuitas davam énfase especial a evangelizacdo das criangas
indigenas), ja que os padres ensinavam-nos tal atitude de rechagar as crengas que 0s mais
velhos tinham em “dem®nios”, uma crenca que, na verdade, era uma das bases de coesdo
social dentro das aldeias (FREYRE, 1998, p.129). Contudo, tanto o “fetichismo” como o
“animismo”, marcas religiosas caracteristicas de indigenas e africanos, passariam — mesmo
diante da repressao religiosa presente naquele contexto -, seja através do uso de mascaras em
rituais, ou do uso profilatico de cores, de dancas e cerimdnias funebres, ritos de iniciacdo, e
ainda de crencas em deménios e assombracGes (FREYRE, 1998, p.140). Até mesmo no
referente a preferéncia por cores especificas, Freyre (1998, p. 106) destaca a influéncia
amerindia, principalmente quando se refere a apreciacdo da cor vermelha pelos brasileiros
naquele periodo, mais especificamente nos estados de Sdo Paulo, Rio de Janeiro, abrangendo
estados do Nordeste até o extremo-norte da Bahia, alem da Amazonia. De acordo com ele, a
frequéncia com que as mulheres, principalmente de regides em que existe influéncia
amerindia, africana e portuguesa, usam a cor vermelha é muito grande. Para Freyre, essa

utilizacdo em larga escala da cor vermelha,

Em sua origem, e por qualquer das trés vias, trata-se de um costume mistico,
de protecdo ou de profilaxia do individuo contra espiritos ou influéncias
mas. Mas a influéncia maior parece ter sido a do indio, para quem a pintura
do corpo de encarnado (urucu) nunca foi a expressdo de simples gosto de
bizarria que pareceu aos primeiros cronistas (FREYRE, 1998, p. 104).

Assim, o uso da cor vermelha era, antes de tudo, uma préatica que visava a questdo da

sobrevivéncia, da protecdo contra o mal. Percebe-se claramente que as abordagens que Freyre
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faz das religiosidades presentes na génese do Brasil estdo mais voltadas para o aspecto da
sobrevivéncia (através da interpenetracdo de elementos) do que, propriamente, para a
compreensdo dos sistemas religiosos em si. Existe a hipotese de essa falta de interesse em
compreender a fundo a religiosidade daqueles grupos se deva a ideia de que essa religiosidade
néo fosse considerada por ele como uma verdadeira religido. (MENEZES, 2000, p.9).

Dessa forma, ainda que tivesse, de acordo com o Concilio de Trento, a missdo de
espalhar por terras brasileiras a fé catdlica entre os indigenas, ndo havia sucesso na
empreitada, ja que a religido catolica ndo era praticada conforme o planejado; e tal fracasso
acontecia, principalmente, por conta da grande extensdo do territério da colénia e pela
resisténcia apresentada pelos indigenas em assumir uma religido que negava as suas crencas.
Em decorréncia desses dois fatores, o catolicismo acabou abrindo espaco para um tipo de
mistura, que fez com que assumisse no Brasil elementos de outras crencas religiosas, atraindo
também os colonizadores para as suas reunides. Freyre ressalta o caso do “culto da
santidade”, uma das manifestagdes religiosas mais relevantes no meio indigena, que atraia
grande namero de brancos — 0 que pode ser resultado da aceitacdo, por parte dos indigenas, de
influéncias catdlicas. Segundo Freyre, a facilidade de assimilacdo dessas influéncias pelos
indigenas pode ser decorrente de dois fatores: como maneira de defender o culto indigena da
destruicdo, utilizando a roupagem cristd como manto de prote¢do. E também como meio de
promover a religido indigena, através de seu enriquecimento com elementos catélicos, ou seja,
tornando-se mais parecido com os cultos religiosos catdlicos, o culto indigena garantia a sua
sobrevivéncia (AZZI, 1978, pp. 62-63).

Diante da grande diversidade de costumes, tanto dos indigenas como também dos
negros africanos, — que eram oriundos de regides varias da Africa, apresentando culturas
diferentes - os clérigos da Bahia mostravam-se muito preocupados, principalmente com a
formagé&o dos filhos de senhores de engenho, diante da possibilidade de o cristianismo acabar
perdendo sua identidade na fusdo com as diferentes crencas presentes no Brasil colonial. A
esse respeito, Souza destaca o carater de desconhecimento que marcava 0 cristianismo
vivenciado pela populacdo do Brasil naquele periodo. Segundo ela, os que se diziam cristdos
tinham “um profundo desconhecimento dos dogmas, pela participacdo na liturgia sem a
compreensdo do sentido dos sacramentos e da prépria missa” (SOUZA, 1986, p. 91). Ou seja,
as pessoas nao conseguiam sequer significar com clareza os elementos presentes no contexto

religioso. De acordo com Souza,
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Afeito ao universo magico, o homem distinguia mal o natural do
sobrenatural, o visivel do invisivel, a parte do todo, a imagem da coisa
figurada. Na maior parte das vezes, a organizacdo catequética tridentina néo
conseguiria sendo a aprendizagem por memorizacdo de poucos rudimentos
religiosos, dos quais nem sempre se entendia o significado pleno e que,
passados alguns anos, eram esquecidos. Neste sentido, ndo discrepava do
contexto europeu a religiosidade impregnada de paganismo do século XV
portugués, a ‘complexa fusdo de crengas e de praticas, teoricamente batizada
de cristianismo mas praticamente desviada dele’ de que fala Oliveira
Marques. Para este autor. Um ‘cristianismo de fachada [...] emprestava
nomes de santos e de festas catdlicas a forcas da natureza e a consagracdes
pagds’ (SOUZA, 1986, p. 91).

Fato é que, mesmo diante da repressdo religiosa e da preocupacdo da Igreja Catolica,
foi inevitavel a penetracdo das influéncias ‘“animistas” e ‘“fetichistas” no catolicismo
brasileiro. Conforme esclarece Freyre: “Forcosamente o catolicismo no Brasil haveria de
impregnar-se dessa influéncia maometana como se impregnou da animista e fetichista, dos
indigenas e dos negros menos cultos” (FREYRE, 1998, p. 311). Para mostrar a permanéncia
de tais vestigios no catolicismo, Freyre identifica seus tragos naquele periodo em que ele
realizava sua pesquisa etnografica, ressaltando a situacdo indigena, em que, mesmo diante do
desprestigio em que caira 0 uso das mascaras, bem como dos maracas sagrados, a

religiosidade indigena

Permanecera, entretanto, nos descendentes dos indigenas o residuo de todo
aquele seu animismo e totemismo. Sob formas cat6licas, superficialmente
adotadas, prolongaram-se até hoje essas tendéncias totémicas na cultura
brasileira. Sdo sobrevivéncias faceis de identificar, uma vez raspado o verniz
de dissimulacdo ou simulagdo européia: e onde muito se acusam é em jogos
e brinquedos de criangas com imitacdo de animais [...], nas historias e contos
de bichos (FREYRE, 1998, p. 130).

Ou seja, atraves de um tipo de memoria coletiva que gravara caracteristicas da vida
indigena, 0 povo — mais especialmente a parte infantil da populacdo — acabava sentindo-se
meio que integrado a floresta, aos animais e monstros conhecidos pelos nomes que Ihes
davam os indigenas, muitas vezes conhecidos em decorréncia da vivéncia e “superstigdes”
criadas pelos indios (FREYRE, 1998, p. 130). Ou seja, o hibridismo estava presente nao
apenas no aspecto religioso, mas na cultura, de forma geral. Importante exemplo estd na
utilizacdo de imagens de santos catdlicos em celebracGes religiosas indigenas, maneira
encontrada por estes Ultimos para escapar da repressdo e conseguir preservar a devocao aos
seus deuses. E, dentro desse contexto de repressdo em que se viam obrigados a render-se a

religido imposta pelo poder dominante, os indigenas, tanto quanto os africanos acabaram
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encontrando no batismo e na aparente conversdo ao catolicismo apenas cComo um recurso para
ascender socialmente. Mais que isso, o fato de serem batizados e assumirem a religido
catlica significa a passagem da natureza a cultura. Freyre, sobre isso, destaca que
“Realmente eles sdo tidos menos por homens do que por animais ferozes até gozarem do
privilégio de ir a missa e receber os sacramentos” (FREYRE, 1998, pp.353-354). Entretanto,
mesmo recebendo o batismo e assumindo o catolicismo como religido, 0s negros e 0s
indigenas permaneciam sendo reconhecidos como inferiores, ja que estavam ainda presos a
escravizacdo, embora Freyre insistisse em apresentar no seu estudo um Brasil colonial
inteiramente receptivo, aberto para receber estrangeiros. De acordo com Freyre, o Unico
embate presente na questdo da diversidade étnica era referente ao aspecto religioso - isso
demonstra a sua preocupacao em ocultar a questdo do preconceito racial existente na relacao
entre Portugal e o Brasil, que se mostrava evidente, inclusive, na associacdo feita pelos
colonizadores entre Satands e os cultos indigenas e africanos. Contudo, Souza (1986)
apresenta que a caréncia de médicos para atender a populacéo, aliada a falta de igrejas e a
ineficacia dos medicamentos, acabavam levando os proprios padres a recomendarem que as
familias buscassem ajuda dos curandeiros. Souza (1986), assim, expde que é devido a
demonizacdo da terra, dos indigenas e dos negros que acabou perpetuando a imagem do
demonio na imaginacdo popular. De acordo com ela, “os jesuitas e sua concepg¢do europeia
altamente demonizada fizeram com que a ideia do mal se tornasse insuportavel” (SOUZA,
1986, p. 140). Todavia, percebia-se que muitos catélicos, quando adoeciam, descrentes da
cura advinda de Deus, acabavam buscando a ajuda do Diabo.

Alids, esse imaginario preenchido pela forca do “Diabo” impregnou a cultura brasileira
através dos tempos. Freyre destaca que, segundo Silvio Romero, prova disso é o
comportamento dos brasileiros, caracterizado pela heranca indigena, no sentido de, por
exemplo, sentir medo de fantasmas, bem como de tudo que é sobrenatural. Alias, esse medo
impregnou o imaginario popular, que acreditava em seres magicos existentes na floresta
amazonica como, por exemplo, o Curupira, 0o Boi-Tatd e 0 Saci-Pereré. Para Freyre,
entretanto, esse ndo era um medo herdado somente dos indigenas, mas também dos africanos.

Segundo ele,

Novos medos trazidos da Africa, ou assimilados dos indios pelos colonos
brancos e pelos negros, juntaram-se aos portugueses, da coca, do papéo, do
lobisomem; ao dos olharapos, da cocaloba, da farranca, da Maria-da-Manta,
do trangomango, do homem-das-sete-dentaduras, das almas penadas. [...] No
mato, o0 saci-pereré, o caipora, 0 homem de pés as avessas, 0 boitata. Por
toda parte, a cabra-cabriola, a mula-sem-cabeca, o tutu-marambé, o negro do
surréo, o tatu-gambeta, o xibamba, o médo-de-cabelo. Nos riachos e lagoas, a



118

mée-dagua. A beira dos rios, o sapo-cururu. De noite, as almas penadas
(FREYRE, 1998, p. 328).

De acordo com Freyre, até mesmo a tendéncia para o homicidio e para os furtos vem
da fragilidade moral e emocional que marca a populacdo, herdeira de povos que precisavam
ainda ser civilizados. Ele relata a frequéncia com que acontecem 0s assassinatos, 0s saques e
invasdes de fazendas por cangaceiros, relacionando esses acontecimentos a heranga indigena
que ndo delimitava a propriedade privada. De acordo com ele, “Os relapsos em furor
selvagem observamo-los em movimentos de fins aparentemente politicos ou civicos, mas na
verdade pretexto de regressdo a cultura primitiva, recalcada porém ndo destruida” (FREYRE,
1998, pp. 141-142).

Entretanto, na leitura de tais relatos presentes em Casa Grande & Senzala, pode-se
perceber muito mais do que esta realmente escrito - torna-se também possivel a percepc¢éo de
alguns detalhes que apontam a rejeicdo de Freyre pelo coletivismo indigena, por ndo delimitar
os limites da propriedade privada. A abordagem desse aspecto deixa transparecer o
sentimento etnocéntrico do autor, que considera o coletivismo como elemento perigoso, que
pde em risco a moral da sociedade da época. De acordo com ele, dessa nocdo indigena de
coletividade vem a propensdo a crimes de atentado ao patriménio, que posteriormente ao
periodo colonial, consistiam em pratica comum Brasil. Freyre destaca que é justamente o
choque entre a nocdo de privado herdada dos portugueses e a noc¢éo de coletividade herdada
dos indigenas que acabou instaurando, entre os brasileiros, o habito de se prevenir contra
roubos das formas mais inusitadas como, por exemplo, enterrando o dinheiro ou de colocar
cacos de vidro na parte superior dos muros que cercam as propriedades. E, para validar seu
argumento, Freyre se fundamenta em Saint-Hilaire que, no comeco do século XIX, quando
visitou a cidade de Sao Paulo, conferira aos descendentes de indigenas (os mamelucos) uma
grande inclinacdo a rapacidade, ou seja, uma tendéncia a praticar roubos (FREYRE, 1998, p.
215).

Assim, a influéncia exercida pelos indigenas e, posteriormente, pelos africanos,
abrangeu aspectos diversos da cultura brasileira, deixando marca evidente no campo religioso.
E pode-se dizer com firmeza que, mesmo que indiretamente, 0s dois grupos étnicos exerceram
grande influéncia sobre o catolicismo que chegou ao Brasil, impregnando-o de supersti¢des e
inserindo nele praticas de curandeirismo. Enfim, pode-se dizer que, tanto o medo dos mortos
como o respeito com as pessoas que ja faleceram, sdo herangas indigenas e africanas. E
importante ainda frisar o respeito pelos seres da floresta, considerados como espiritos

protetores dos animais, ideia disseminada também pelos indigenas. Gilberto Freyre cita como
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exemplo a ideia de ‘caiporismo’, presente no imagindrio popular: segundo ele, essa nogao
vem da crenca amerindia no “génio agourento do caipora”, representado por uma crianga

cabocla que levava desgraga por onde passava. De acordo com Freyre,

Sumiu-se o caipora, deixando em seu lugar o caiporismo, do mesmo modo
gue desapareceram o0s pajés, deixando atrds de si primeiro as —santidades
do século XVI, depois vérias formas de terapéutica e de animismo, muitas
delas hoje incorporadas, junto com sobrevivéncias de magia ou de religido
africana, ao baixo espiritismo, que tanta concorréncia faz a medicina a
européia e ao exorcismo dos padres, nas principais cidades e por todo o
interior do Brasil (FREYRE, 1998, pp. 103-104).

E importante ressaltar que quando Freyre declara sobre os sinais evidentes da presenca
indigena e africana no tempo presente, esse tempo presente é referente ao contexto
etnogréafico em que ele se situa. E é a partir desse contexto que Freyre constata como foi
simples e livre de contradi¢cbes internas o processo de aceitacdo da magia dentro do
catolicismo popular. A integracdo de elementos religiosos indigenas e africanos no
catolicismo brasileiro fizeram do Brasil desenhado por Freyre em Casa Grande & Senzala
um dos paises americanos onde melhor se preservou os valores e a cultura dos nativos — e isso
se deve ao fato de as culturas presentes na constitui¢do da sociedade brasileira ndo haverem se
isolado, tampouco se estratificado como um tipo de arcaismo ou mesmo como simples
curiosidade etnografica (FREYRE, 1998, p. 159-160). Tais influéncias se firmaram como
presenca viva, apresentando utilidade dentro do contexto em que se fazia presente - e nao
somente como um elemento pitoresco dentro do Brasil (FREYRE, 1998, p. 160).

Assim, a miscigenagdo presente na formacdo da sociedade brasileira acabou tornando
as relacdes sociais mais suaves e maleaveis, conforme explica Freyre quando diz que essas
relagfes foram untadas pelo “6leo lubrico da profunda miscigenagdo, quer a livre ¢ danada,
quer a regular e cristd sob a bengao dos padres e pelo incitamento da Igreja e do Estado”
(FREYRE, 1998, p. 160). E essa suavizagdo, essa lubrificagdo, aconteceu de forma bilateral,
afetando também os indigenas que, “longe ser o livre animal imaginado pelos romanticos, o
selvagem da Ameérica, aqui surpreendido em plena nudez e nomadismo, vivia no meio de
sombras de preconceito e de medo; muitos dos quais a nossa cultura mestica absorveu,
depurando-os de sua parte mais grosseira ou indigesta” (FREYRE, 1998, p. 103). O que o
contato com outras culturas trouxe para os amerindios foi uma maior leveza e fluidez na sua
relagdo com o mundo, decorrentes de um tipo de ‘desencantamento’, que tirou dos seres
magicos o poder que tinham de atemorizar os amerindios, de deixa-los inseguros diante do

desconhecido.
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Por outro lado, as contribui¢Bes dos indigenas dentro desse contexto ndo sao menores:
segundo Freyre (1998), principalmente no que se refere a alimentacéo, a influéncia indigena
garante posicdo de destaque aos amerindios, concedendo-lhes importante papel na
constituicdo da familia no Brasil (FREYRE, 1998, pp. 120-127). O que dificulta uma
delimitacdo mais exata da influéncia culinéria indigena dentro das familias brasileiras, de
acordo com Fernandes (2001), é a constatacdo de que no periodo de 1650, apenas na regido
amazonica, havia uma média seis centenas de nacgdes indigenas, compreendendo variadas
culturas, diversos tipos raciais, além de dialetos totalmente diferentes entre si (FERNANDES,
2001, p. 13).

Retomando a questdo da culinéria indigena, estudos apontam ser este 0 quesito que
impOs a maior resisténcia a penetracdo dos portugueses em terras brasileiras. Freyre destaca
que “Na farinha de mandioca fixou-se a base do nosso sistema de alimentagdo.” (FREYRE,
1998, p. 32). De acordo com ele, a mandioca era a representacdo do complexo indigena,
sendo encontrada em grande quantidade naquele periodo em terras brasileiras (FREYRE,
1998, p. 121-122). Com ela, eram preparadas as farinhas, mingaus, bolos e outras receitas
culinarias. Quando, mesmo depois de preparar todos os alimentos, ainda sobrava mandioca,
era produzida farinha para estoque. (FERNANDES, 2001, p. 14).

Vale aqui ressaltar a contribuicdo do padre jesuita Jodo Daniel (1722-1776), -citado
por Freyre em Casa Grande & Senzala - que, em seu trabalho missionario no Gréo-Para,
ofereceu importante contribuicdo através de suas anotacdes sobre o uso da mandioca na
alimentacdo indigena. Em seus estudos, o padre apresenta relatorio sobre a producdo de
quatro tipos diferentes de farinhas pelos nativos (seca, de 4gua, tapioca e carima), explicando
detalhadamente o processo de producdo de todas. Ele apresenta a farinha de mandioca como
sendo a matéria-prima mais importante na alimentacdo no Brasil col6nia, utilizada para a
producédo dos alimentos mais relevantes utilizados pela populagdo. (DANIEL, 2004, p. 414-
418). De acordo com o padre, havia uma ligacdo profunda entre os rituais indigenas e a
farinha de mandioca e isso se devia ao fato de que a farinha era o ingrediente principal das
bebidas utilizadas nesses rituais, como em todas as comemora¢fes. Em dias festivos
(casamentos, noivados, batizados, etc), as bebidas eram distribuidas e ingeridas pelas
mulheres. Ele relata que, nessas ocasifes, 0s participantes armam seus bailes, “pegando uns
nos tamborins e gaitas, outros dangando, e todos a dar voltas, e de quando em quando se
fazem na volta das iguacabas a molhar a garganta” (DANIEL, 2004, p. 286). Enfim, a
mandioca marca, no Brasil colonial, ndo apenas a vida dentro das casas, mas também 0s

eventos sociais e religiosos. Freyre também comenta sobre a larga utilizacdo da farinha de
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mandioca entre os indigenas no Brasil colonial, apresentando-os como “Gente nua e a-toa,
dormindo em rede ou no chdo, alimentando-se de farinha de mandioca, de fruta do mato, de
caca ou peixe comido cru ou depois de assado em borralho. [...] Agricultura, umas ralas
plantagcdes de mandioca ou midubi, de um ou outro fruto” (FREYRE, 1998, p. 24)

E indispensavel ainda citar o arcabuzeiro alemao Hans Staden de Homberg, (cidade de
Hessen), - também citado por Freyre - que, durante estadia no Brasil, escreveu sobre os
costumes indigenas, observando a alimentacdo composta por carne de peixes e de outros
animais (inclusive carne humana), e por farinha de mandioca. Em seus relatos, Staden citou
ainda a utilizagdo do “cauim”, bebida preparada a partir do milho, utilizada em rituais
sagrados, onde. “[...] ficavam os homens reunidos em uma cabana e bebiam o seu Kawi, tendo
comsigo os seus deuses, que se chamavam Tammerka, em cuja honra cantavam, por terem
prophetizado que me haviam de prender”. (STADEN, 2010, p. 67). Quando os indigenas se
embriagam, relata Staden, como ¢ o costume entre eles, “devoram alguma victima, fazem de
uma raiz uma bebida que chamam Kawi; bebem-na toda e matam o prisioneiro” (STADEN,
2010, p. 90).

Tanto a producéo da farinha como o preparo de bebidas a partir da farinha eram tarefas
exclusivamente femininas, sendo denominadas como “indias farinheiras” as mulheres que se
dedicavam a esse trabalho. De acordo com Paula Pinto e Silva, a escolha das mulheres para a
realizacdo desse trabalho remete a um mito dos indios Tenetehara, que significa o trabalho
feminino, nesse caso, como uma forma de castigar as indias por sua desobediéncia. Alids, a
intrinseca ligacdo entre a farinha de mandioca e 0 mundo sobrenatural, construida pelos
indigenas, também acontece em outras culturas, ocorrendo até mesmo dentro do cristianismo.
Essa relacdo tracada entre o alimento e o sagrado acaba conferindo ao alimento um status
maior, atribuindo-lhe uma carga simbdlica significativa (SILVA, 2005, p. 87). Em seus
estudos, Paula e Silva fala ainda da origem da mandioca em tempos muito anteriores a
colonizagdo do Brasil, entre grupos indigenas do litoral, mais especificamente entre 0s
Teneteharas. De acordo com ela, a mandioca sempre remeteu ao misticismo entre 0s
amerindios. (SILVA, 2005, p. 81). Muito mais do que fonte de nutricdo e energia para 0s
indigenas, a farinha era, dessa forma, elemento de ligacdo com o passado mitico — em outras
palavras, tratava-se de uma ponte que possibilitava sua ligacdo com os antepassados, o culto
aos antepassados, apresentando o poder de ligar dois mundos culturais totalmente diversos: o
portugués e o amerindio. E importante destacar ainda a crenca de.que a farinha de mandioca

tinha o poder de devolver a saude a quem dela fizesse uso, como mingau, crenca esta que
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acabou contribuindo para que se fortalecesse a ideia do aspecto sobrenatural da mandioca.
(DANIEL, 2004, p. 276).

Dessa forma, além de saciar a forme da sociedade colonial brasileira, a farinha de
mandioca era capaz de alimentar também o espirito, levando em consideracdo que grande
parte das crencas indigenas tinha relacdo estreita com tal alimento. Por conta de toda essa
heranca cultural indigena predominante, especialmente no norte brasileiro, os colonizadores
tiveram que se render a culinaria local, adaptando sua alimentacdo e inserindo a mandioca no
cardapio, ja que ndo havia outras opcOes alimentares disponiveis. Freyre ressalta que a
influéncia indigena na culinaria se deu, com maior forca, na Amazonia, onde os pescados
eram apontados como o alimento mais comum entre os indigenas, depois da farinha de
mandioca (FREYRE, 1998, p. 122;124). Entretanto, ele ressalta que, de forma geral, 0s
alimentos indigenas eram todos aqueles advindos da terra, além dos de origem animal. E, para
temperar esses alimentos, os indigenas utilizavam as pimentas, o gengibre, o limdo e o sal
(ndo o sal marinho, mas produzido a partir das cinzas conseguidas de troncos queimados.
Essas cinzas eram fervidas e usadas para temperar os alimentos (FREYRE, 1998, p. 125). De
acordo com Fernandes (2001, p. 15), o tempero mais utilizado para a preparacao de peixes e
mariscos eram as pimentas; e esse gosto pela pimenta foi ainda mais difundido depois que
chegaram os africanos, que apreciavam ainda mais o uso desse condimento na preparacdo de
seus pratos (FREYRE, 1998, p. 125; FERNANDES, 2001, p. 20). Importante destacar ainda o
processo de fabricacdo de bebidas: as mulheres produziam, a partir de mastigacéo, as bebidas
utilizadas dentro das tribos. Essas bebidas eram feitas a partir da pupunha, do milho, do cacau,
da mandioca e de varios outros produtos da terra. Freyre destaca que havia uma grande
variedade de frutas nas plantacdes, embora ndo fossem tdo comuns as verduras, sendo
encontrados em maior quantidade apenas o caruru, a serralha e o palmito (FREYRE, 1998, p.
126). Importante aqui frisar que os alimentos também eram usados como remédio, juntamente
com as ervas medicinais ou plantas outras que tiveram seu uso difundido pelos pajés e
curandeiros das tribos (FREYRE, 1998, p. 126).

Alias, os indigenas utilizavam com frequéncia a magia com a finalidade da cura,
acreditando serem as praticas magicas eficientes para libertar o doente dos maus espiritos que
eram os causadores das doengas — Karsten comenta tal fato, relatando que “[...] o selvagem
considera os grandes inimigos do corpo ndo 0s insetos e bichos, mas os espiritos maus”
(KARSTEN apud FREYRE, 1998, p. 106). Contudo, as curas empreendidas pelos indigenas
ndo eram dotadas apenas do aspecto magico, mas também apresentavam um carater empirico,

através do qual se tornou possivel a criagdo de uma gama de medicamentos que tinham como
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base as ervas terapéuticas encontradas com facilidade na floresta. E quando ndo encontravam
explicacbes naturais para 0s males que acometiam os integrantes das tribos, a explicacédo
encontrada vinha do sobrenatural, justificando as enfermidades como influéncia de deménios
e maus espiritos, entdo explicava-se as doencas utilizando como base o sobrenatural — nesse
caso, restava ao pajé identificar o tipo de forca maléfica que exercia dominio sobre o corpo do
doente, para depois destruir esse mal com as férmulas magicas e também atraves de
exorcismo. O pajé, dessa forma, apresentava-se nao s6 como o0 medico da tribo, mas também
um tipo de ser méagico, um profeta que conseguia se comunicar com o mundo fisico e, ao
mesmo tempo, com o espiritual, com o poder de expulsar demonios e também de proteger a

tribo das mas influéncias espirituais. Segundo Freyre,

[...] para as méos de individuos bissexuais ou bissexualizados pela idade
resvalavam em geral os poderes e fun¢bes de misticos, de curandeiros, pajés,
conselheiros, entre varias tribos americanas [...] Teriam os homo e o0s
bissexuais desempenhado valiosa fungdo criadora, lancando as bases de
ciéncias, artes e religibes. Teriam sido os profetas, os videntes, o0s
curandeiros, os médicos, os sacerdotes, os artistas plasticos (FREYRE, 1998,
pp. 117;118).

Enfim, como médicos, 0 sucesso dos pajés se devia ao amplo conhecimento que
tinham acerca das ervas medicinais, fazendo delas o uso adequado. No entanto, apenas a
medicacdo pelas ervas ndo era considerada suficiente, motivo pelo qual os pajés acabavam
utilizando também a forca animica para conseguir a cura efetiva do paciente. Por causa de seu
poder espiritual, a tarefa do pajé era, antes de qualquer coisa, determinar a causa do mal —
uma causa que tanto poderia ser natural como poderia se tratar de possessdo espiritual. A
partir da identificacdo das razBes da doenca € que se realizava o ritual da cura. Os
medicamentos eram produzidos a partir dos frutos, das raizes, cascas e folhas de arvores, bem
como das ervas; e tais preparados acabaram levando o0s jesuitas e colonos a aprenderem como
usar as plantas no tratamento das doencas, um costume que acabou se firmando em territorio
brasileiro. Segundo Freyre, era grande a relacéo de ervas e plantas medicinais utilizadas pelos
indigenas e “delas mais teria aproveitado a cultura brasileira, se melhores tivessem sido as
relacfes entre 0s primeiros missionarios e 0s pajés e curandeiros indigenas [...]” (FREYRE,
1998, p. 126). E ele ressalta ainda que

[...] os proprios jesuitas, combatendo nos curandeiros os misticos, absorveram
deles varios conhecimentos de plantas e ervas. E provavel que nas méos de um
curandeiro indigena estivesse mais segura a vida de um doente, no Brasil dos

primeiros tempos coloniais, do que nas de um médico do reino estranho ao
meio e a sua patologia (FREYRE, 1998, p. 254).
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Nas crénicas publicadas pelo padre jesuita Simdo de Vasconcelos em 1865, podem-se
conferir os relatos sobre a enorme diversidade de ervas e plantas medicinais utilizadas pelos
indigenas em territdrio brasileiro. No fragmento abaixo transcrito, Vasconcelos fala, como
exemplo, nas propriedades medicamentosas do ananas:

Do sumo d'este frutto misturado com agoa fazem os Indios medicina, da
mesma maneira que nds do hydromel; seu licor esprimido de fresco, e
bebido, he efficaz remedio pera supressdo de ourina, e dér de rins, e
juntamente contra veneno, especialmente contra o sumo da mandioca, ou
raiz della. [...]. As mais hervas ndo posso descrever, porei s6 0S nomes.
Camara herva de seis especies, e todas regalo, e mezinha dos homens.
Philipodio quatro especies. Avenca, herva cobras, herva dos ratos, herva do
bicho, herva pulgueira, salsaparrilha, 6 de camaras, béthele, pimenta quatro
generos; gingibre, cayapia, caapeba, caradba, cadtimay, caataya, jetica,
urucatd, jaborandi, nhambi, tajobé, jecapé, inimboya. Todas estas sdo hervas
medicinaes, das mais conhecidas, e usadas, de virtudes tdo raras, que fora

necessario hum Dioscorides ara descrevel-as (VASCONCELLOS, 1865, pp.
CXXVII; CXXXIIN).

Interessante lembrar aqui que a medicina estava sempre atrelada a religido, sendo
sempre a cura dos doentes um trabalho que agira pelas duas frentes, tornando-se impossivel
para eles identificar de fato qual teria a acdo mais eficiente no tratamento do mal. O tabaco,
por exemplo, denominado “petum”, era uma planta conhecida entre os indigenas por suas
propriedades magicas e religiosas, sendo vista como um tipo de ponte entre 0s espiritos e 0s
homens, sendo largamente utilizada nos rituais religiosos. E, especialmente neste caso, a
disseminacdo do uso do tabaco foi maior, tendo em vista que foi muito bem aceito entre 0s
brancos. Aliés, os colonizadores tiveram sua aten¢do voltada para o uso do tabaco pelos
indigenas desde o primeiro contato. Prova disso € a presenca, desde as primeiras cartas dos
colonizadores, de relatos sobre a utilizacdo do tabaco pelos indigenas, com a pormenorizacao
dos resultados benéficos que essa planta trazia para o organismo. Ferndo Cardim (1548-1625),
padre jesuita, conta detalhadamente o ritual de utilizacdo do tabaco em seu Tratado da Terra e
Gente do Brasil. Nos seus relatos, ele conta a forma como eles usam a erva, denominando-a
como santa: “secam e fazem de uma folha de palma uma canguera, que fica como canudo de
cana cheio desta erva, e pondo-lhe o fogo na ponta metem o (lado) mais grosso na boca, e
assim estdo chupando e bebendo aquele fumo” (CARDIM, 1939, p. 151).

E importante frisar que o tabaco tinha, além da utilizacdo ritualistica e curativa,
também uma acdo estimulante, sendo muito usado para dar impressdo de saciedade, afastando
a sensacgéo de forme no organismo. O certo é que o tabaco muito cedo acabou sendo aprovado

por toda a populagdo brasileira, passando a fazer parte do cotidiano dos “mamelucos ¢ dos
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portugueses, que bebem* o fumo dela” (SOUZA, 1958, p. 206), de acordo com relatos do
senhor de engenho na Bahia, Gabriel Soares de Souza, datado de 1587. De acordo com
Freyre, Whiffen iniciara uma série de relatos que descreviam a cultura indigena de tribos
localizadas na regido nordeste do Brasil, sendo destacados como elementos significativos do

estudo as seguintes informagoes:

[...] o tabaco usado apenas como bebida e s6 em certas cerimdnias; [...]
sinais por meio de tambores; decoracOes falicas; [...] espécie de conferéncia
ou conclave em torno de uma bebida negra, de tabaco, antes de iniciar-se
qualquer empresa importante, de guerra ou de paz; couvade; proibicdo as
mulheres de se associarem as cerimdnias mais sérias e de estarem presentes
as de iniciagdo dos meninos na puberdade; os nomes de pessoa nao
pronunciados alto e o0s dos caracteres miticos apenas sussurrados;
importancia da feiticaria; fraudes grosseiras de feiticaria; as doencas sugadas
pelo feiticeiro, cuja principal fun¢éo seria, entretanto, tirar espiritos maus;
[...] descendéncia por via paterna; monogamia; cada habitagdo com um
chefe, sendo o conselho formado por todos os adultos do sexo masculino;
contos com semelhanga aos do folclore europeu; [...] (FREYRE, 1998, p.
97).

A utilizacdo do tabaco se ampliou de tal forma que ele chegou a ser considerado,
depois do acgucar, o produto mais produzido dentro da economia no Brasil col6nia, chegando a
ser, naquele mesmo periodo, exportado para outros paises, abastecendo o mercado mundial.
Em crescimento ascendente, tais exportacfes atingiram o seu apice nas trés décadas finais do
periodo de dominio de Portugal no pais, mantendo esse status econdmico ainda nos primeiros
dez anos depois de proclamada a independéncia do Brasil. A partir de entdo, com o
crescimento de demanda dos produtos brasileiros na Europa, o Brasil teve aumentada a
producdo e exportacdo também do aglcar e do algoddo em maior escala, seguidos do tabaco,
do café, entre outros. Entretanto, o aumento de producdo trouxe consigo um problema
referente a mao-de-obra para suprir a demanda — e essa necessidade acabou levando ao ponto
maximo o trafico de escravos, sendo que, na Bahia (estado que era o maior importador de
escravos em todo o Brasil), passou a haver grande movimento de troca de tabaco por escravos
africanos.

Na analise das contribui¢fes que cada grupo trouxe para a formacdo da sociedade
brasileira, Freyre faz referéncia a obra de E. Afonso Claudio, que apresenta estudo intitulado
“As trés Racas na Sociedade Colonial — Contribui¢ao Social de Cada Uma”, tragando um

panorama das influéncias e contribui¢des dos trés grupos com influéncia marcante na

40 Expresséo utilizada até o século XVII, quando passou a existir o verbo “fumar” (LOPES, 2006, p. 66).
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formacdo do Brasil: indigenas, africanos e portugueses. Esse autor citado por Freyre destaca

que os indigenas contribuiram:

a) com o0 seu brago que foi um dos instrumentos de trabalho colonial; b) com
0 conhecimento dos cursos de &gua interiores do pais, em que navegava e
das florestas que varava e das quais foi sempre o guia nas exploracdes
industriais e cientificas e nas missGes religiosas; ¢) com a divulgacdo de
vegetais convinhaveis a alimentagdo, como a farinha de mandioca, o cauim
ou cauaba, nozes e castanhas silvestres; d) com a pratica de extracdo de
raizes, frutas, 6éleos e folhas, cipds e flores de propriedades terapéuticas,
desconhecidas dos europeus; €) com o ensino do manejo do arco e flecha,
dos lacos e armadilhas para a captura do peixe e da caga, como o vocabulério
dialetal, para designar fatos de linguagem sem expressdes correspondentes
nas linguas portuguesa e africana; g) com o ensino e preparo da coivara, 0
governo das igaras nos rios e lagoas e o transporte nos rapidos e cachoeiras;
h) com a aplicacéo ao uso doméstico e ao vestuario, das fibras téxteis, cipos
e taquaras; i) com a tecum e da fisga; j) com o conhecimento e preparo do
ticuna ou curare (CLAUDIO apud FREYRE, 1998, p. 187).

A partir de todo o contetdo acima exposto, torna-se bastante claro que a religido esta
presente, mesmo que implicitamente, em praticamente- todas as situacGes e contextos
apresentados em Casa Grande & Senzala — o que torna compreensivel a forma escorregadia
como Freyre encara a fronteira entre cultura e religido quando se propOe a explicar a
sociedade brasileira em seu periodo de formacdo. Na verdade, no estudo da Casa Grande &
Senzala, € possivel perceber que Freyre fala, a um mesmo tempo, de uma e de outra coisa,
deixando clara a indeterminacdo do limite exato de onde comeca e termina cada uma das
duas.

E importante ainda, para finalizar, deixar claro que, quando fala de miscigenacdo em
Casa Grande & Senzala, Freyre esta, na verdade, citando um processo amplo e abrangente
que engloba ndo s6 a questdo racial, mas também a cultural e, por fim, o processo do
hibridismo religioso. Ele deixa claro que dessa “miscigenacdo” € que surgiu a moral
brasileira, as crencas e valores e todas as abstracdes que permeiam a vida no territorio

nacional.

3.2. HERANCA RELIGIOSA NA ESCRAVIDAO

Embora ndo fale diretamente, em Casa Grande & Senzala, sobre o processo de
escraviddo envolvendo indigenas, Freyre apresenta relatos diversos sobre a questdo da
degradacdo dos costumes e crencas indigenas, principalmente através da presenca da

catequizagdo promovida pelos jesuitas que, mesmo mostrando-se contrdrios a escraviddo
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indigena, acabaram colaborando com os colonizadores através do trabalho por eles realizado,
até mesmo favorecendo tal escravizagdo, mesmo sem perceberem, o que serd explicado ao
longo deste tdpico. Vale ressaltar que ndo € apenas sobre a escraviddo fisica que se explanara
aqui, mas também sobre a escraviddo em seu sentido subjetivo, de negacdo da cultura
indigena, promovida pelos jesuitas sob a alegacdo da necessidade de se converterem 0s
gentilicos, o que ocasionou a deturpacdo da cultura indigena. Freyre defende que a
degradacédo da cultura indigena aconteceu, ndo no sentido de destruicdo dela como um todo,
mas como a destruicdo de sua autenticidade.

Havendo a necessidade de se organizar a sociedade brasileira, tento no aspecto
econdmico quanto no social, foi preciso implementar uma colonizacdo agricola de base
consistente que tivesse como condi¢fes basicas, além da legitimidade do trabalho escravo, a
unido entre portugueses e indias em casamento - unido esta que levava a mulher a ser
automaticamente incorporada a cultura do patriarca da familia, passando a contribuir mais
diretamente para a disseminagéo das ideias dos colonizadores (FREYRE, 1998, p. 4).

Nessa nova sociedade de base agricola, os indios chegaram a prestar, no inicio,
Servicos como escravos, exercendo atividades a que estavam ja acostumados como, por
exemplo, a pesca e cacga, o transporte de madeira e a luta contra os de sua prépria etnia.
Entretanto, quando a tarefa a eles designada era a de agricultores, eles sucumbiam diante da

mudanca e muitos chegavam a perder a vida. Freyre destaca que,

Enquanto o esforco exigido pelo colono do escravo indio foi o de abater
arvores, transportar 0s toros aos navios, granjear mantimentos, cagar, pescar,
defender os senhores contra os selvagens inimigos e corsarios estrangeiros,
guiar os exploradores através do mato virgem — o indigena foi dando conta
do trabalho servil. JA& ndo era 0 mesmo selvagem livre de antes da
colonizagdo portuguesa; mas esta ainda ndo o arrancara pela raiz do seu
meio fisico e do seu ambiente moral; [...] Esse desenraizamento viria com a
colonizacdo agréria, isto €, a latifundiaria; com a monocultura, representada
principalmente pelo acucar (FREYRE, 1998, p. 157).

O que levou os indios a ndo suportarem mais o trabalho e, muitos deles, até a morrer
foi, segundo Freyre, a monocultura do agucar. E a Unica forma encontrada para livrar o indio
da escravidao, segundo ele, foi segrega-lo em aldeias. E foi dentro das aldeias que os jesuitas,
primeiramente, sequidos de outras ordens religiosas que atuaram naquele periodo, acabaram
gerando a distor¢cdo da cultura indigena, bem como a destribalizacdo dos indios. Na verdade,
0s portugueses usaram trés formas para conseguir inserir o indio na dindmica de colonizagdo

do Brasil, a escraviddo foi a primeira delas. Nao obtendo sucesso, os portugueses criaram o
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método do campesinato indigena, que consistia em desconstruir a cultura indigena, bem como
modificar a ideia de sociedade tribal; quem atuava diretamente dentro das aldeias indigenas
eram os padres jesuitas, sendo que posteriormente outras ordens religiosas passaram também
a atuar dentro dessas aldeias. A partir dessa destribalizagcdo, implantava-se o a terceira forma
de inser¢do do indio no processo de colonizagdo, que consistia em ir integrando o trabalho
indigena, paulatinamente, como trabalho assalariado. Vale ressaltar que todas essas trés
maneiras de inserir os indigenas no processo colonizador foram aplicadas no século XVI.
(FREYRE, 1998, pp. 154 — 157; MOCELLIN, 1987, p.72).

Vale aqui abrir um parénteses para abordar o periodo em que a escravizacdo de indios
atingiu o seu ponto maximo no Brasil, mais especialmente nos estados de Pernambuco e
Bahia, décadas de 1540 até 1570. Naquele periodo, com a chegada dos primeiros
colonizadores vieram também franciscanos e jesuitas para propagar a politica contra-
reformista nas capitanias, possibilitando assim que as ordens penetrassem 0S grupos de
diferentes niveis sociais do Brasil. A proposta de evangelizar acabou, entdo, se
transformando numa justificacdo coerente para que se partisse para a colonizacao nas aldeias
que, a proporc¢do que iam sendo criadas, elevavam o nimero de homens brancos dentro delas,
0 que favorecia a redugdo da resisténcia dos indigenas, o que gerava uma estabilidade na
producdo e fornecimento de alimentos na agricultura.

Com o aumento da demanda do agucar, a producdo agucareira passou, entretanto, a
necessitar de um numero maior de homens que fornecessem mao-de-obra para sua
subsisténcia. Com isso, tendo como questdo principal a necessidade de se manter o baixo
custo na producao do agucar, a Coroa Portuguesa passou a se dividir em opinides acerca da
escravizag¢do indigena: por um lado, defendia-se o fim da escravizagdo dos indigenas, por
outro, argumentava-se acerca do alto custo que representaria a importagdo de escravos para o
trabalho na lavoura do agucar. Desta forma, ciente de que seria impossivel manter os
indigenas como escravos caso fossem considerados suditos, a Coroa portuguesa optou pela
criacdo de leis, a partir de 1570, que, mesmo impedindo a escravizacao de indios, permitiam a
permanéncia deles em tal situa¢do por um tempo consideravelmente prolongado, de forma
que ndo prejudicasse economicamente a colonia com a reducao de lucros na produgdo
acucareira (MOCELLIN, 1987, p. 72). A estrutura econdmica da coloniza¢do portuguesa,
dessa forma, estava perfeitamente ajustada com a ideologia da Igreja Catodlica, formando, de
acordo com Freyre, “uma sociedade agraria na estrutura, escravocrata na técnica de
exploragdo econdmica, hibrida de indio - e mais tarde de negro - na composi¢ao” (FREYRE,

1998, p. 4).
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Freyre, em sua obra Casa Grande & Senzala, foi definitivo na sua critica a acdo dos
padres jesuitas no Brasil, responsabilizando-os por tentar criar no pais uma colonizacao
teocratica clerical. Em outras palavras, Freyre, sendo um defensor da importancia da
miscigenacdo, tanto em seu aspecto cultural como racial acusa os jesuitas e franciscanos de
isolar os indigenas do contato com outros povos e pessoas que estavam presentes naquela
dindmica de formacdo social, com o propésito de catequiza-los com maior facilidade. De

acordo com ele,

Em oposicao aos interesses da sociedade colonial ‘indios domesticados para
Jesus’ como os do Paraguai; seraficos caboclos que s6 obedecessem aos
ministros do Senhor e s6 trabalhassem nas suas hortas e rogados. Nenhuma
individualidade nem autonomia pessoal ou de familia. Fora o cacique, todos
vestidos de camisola de menino dormir como num orfanato ou num
internato. O trajo dos homens igualzinho ao das mulheres e das criancas
(FREYRE, 1998, p. 23).

Ou seja, enquanto a escravizacdo promovida pelos colonizadores era de conseguir a
adesdo dos indigenas ao trabalho através da forca bruta, a finalidade das missbes era de
conseguir, de forma pacifica, a adesdo dos indigenas aos seus propdésitos de catequizar,
convertendo os adultos, alfabetizando os indiozinhos, promovendo um tipo de treinamento
para que eles se adaptassem ao trabalho e também protegessem a aldeia. Foi desta maneira
gue a Companhia de Jesus acabou se transformando numa estrutura caracterizada pela auto-
sustentabilidade, administrando propriedades extensas movidas pela mao-de-obra dos
indigenas. Assim, em vez de escravizarem os indigenas, os jesuitas ofereciam, além da
catequese, uma educacdo que ensinava o valor do trabalho, o que terminava por levar os
indigenas a assumirem voluntariamente os postos de trabalho. E, pelo fato de os indios
estarem isolados em aldeias, tanto a captura quanto a escravizacdo acabavam sendo

facilitadas. Sobre isso, Freyre destaca que:

A verdade é que dominou as missdes jesuiticas um critério, ora
exclusivamente religioso, os padres querendo fazer dos caboclos uns doceis
e melifluos seminaristas; ora principalmente econémico de se servirem 0s
missionarios dos indios, seus aldeados, para fins mercantis; para
enriquecerem, tanto quanto os colonos, na industria e no comércio de mate,
de agUcar e de drogas (FREYRE, 1998, p. 146-147).

Na verdade, os jesuitas, tanto quanto os outros grupos religiosos que atuaram no Brasil
no periodo da colonizacdo, exerceram o papel de soldados com a missédo de converter e

integrar os indigenas ao cristianismo com a finalidade nem sempre consciente de tornar os

indios submissos e subjetivamente escravizados aos propositos das missbes. Com a
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justificativa de estarem catequizando os indigenas, as missdes promoveram a desconstrucéo
de sua cultura e a consequente imposi¢do de uma vida diferente, sem liberdade, caracterizada
por regras e preceitos, que eles aceitavam apenas para se protegerem da escraviddo fisica a
que estariam sujeitos caso fossem capturados pelos colonos. Foi desta maneira que, atraves da
catequese e da educacdo, foi possivel conseguir a construcdo pacifica de uma aldeia crist,
marcada pela virtude e pelo trabalho que movia a economia da coldnia com um baixo custo. O
processo de convencimento so obteve sucesso pelo fato de os indigenas serem ignorantes (no
sentido de desconhecimento de mundo), ddceis e puros. Quanto ao apoio que a Coroa
oferecia aos jesuitas, longe de ter propdsitos religiosos e morais, apresentava como principal
objetivo a administracdo das aldeias. De acordo com Darcy Ribeiro,
Com efeito, as aldeias missionarias eram concentracOes de gente recrutavel e
disponivel a qualquer tempo, a custo nulo para as guerras aos indios hostis,
ao invasor estrangeiro e aos negros algados. Era também uma importante
fonte de provimento de géneros a uma populacdo famélica, porque se
ocupava fundamentalmente da producdo de géneros alimenticios. Os
engenhos s6 cuidavam das mercadorias de exportagdo. A concentracdo de
indios nas missdes coincidiu também, muitas vezes, com os interesses dos
escravizadores que, num sO ataque, faziam farta colheita de cativos
(RIBEIRO, 1995, pp. 100-101).

Entre os grupos religiosos que vieram para o Brasil, vale ressaltar que foram os
jesuitas os que em maior numero trabalharam com a catequese indigena, conseguindo juntar,
em terras brasileiras, um patriménio consideravel. Disseminando o catolicismo entre 0s
nativos, ensinando-lhes, além da lingua portuguesa também costumes europeus, 0s jesuitas
acabaram se tornando instrumentos da aculturacdo dos indigenas brasileiros em nome da
cristandade ocidental. Na verdade, o que os jesuitas fizeram foi fragilizar os nativos,
transformando-os em meros objetos de colonos que acabavam invadindo as aldeias de
escravizando os indigenas, mesmo a contragosto dos padres. Foi desta forma que a missao
jesuita se tornou aliada da escravidao indigena: tirando dos indios a sua identidade, tornando-
0s submissos e ddceis. A grande degradacdo da cultura indigena promovida pelos jesuitas, de
acordo com Freyre, foi o fato de procurarem “[...]destruir, ou pelo menos castrar tudo o que
fosse expressdo viril de cultura artistica ou religiosa em desacordo com a moral catélica e com
as convengoes européias” (FREYRE, 1998, p. 109). Contudo, o proprio Freyre declara nao
crer que oS jesuitas tivessem uma ideia exata da gravidade de suas acgdes. Segundo ele,
“Longe dos padres quererem a destruicdo da raca indigena: queriam era vé-la aos pés do
Senhor, domesticada para Jesus.” (FREYRE, 1998, p. 147).
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E para atingir seu objetivo de torna-los cristdos, fosse no campo da educagdo ou da
catequese, 0s padres construiam sermdes marcados por uma linguagem capaz de tocar a
emocao dos ouvintes, marcada pela simplicidade, pela forma objetiva de dizer com poucas
palavras, de forma que todos 0s que ouviam o0s sermdes conseguiam compreender a
mensagem e sentiam-se profundamente tocados por sentimentos que as palavras proferidas
visavam despertar como, por exemplo, o0 remorso, a culpa e 0 medo. Através do despertar de
tais emoc0es fortes, os jesuitas conseguiam implantar a ideia de céu e inferno, de pecado, de
bem e mal, mostrando a todos que era possivel conseguir a salvacdo através do
arrependimento sincero e que, através desse arrependimento, como também por meio da
conversdo dos nativos e sua conversdo a religido catdlica, Deus seria misericordioso e
concederia a todos o perddo. Entretanto, o convencimento ndo se dava apenas pelos sermaes,
mas também através da apropriacdo, pelos padres jesuitas, das dancas, representacfes e
cancOes indigenas, com o objetivo para doutrinar os nativos. Freyre apresenta um fragmento

onde Couto de Magalhaes cita tal apropriacdo, relatando que 0s jesuitas

ndo coligiram literatura dos aborigenes, mas serviram-se de sua musica e de
suas dancas religiosas para atrai-los ao Cristianismo [..]. As toadas
profundamente melancoélicas dessas musicas e a danca foram adaptadas
pelos jesuitas, com profundo conhecimento que tinham do coragcdo humano,
para as festas do divino Espirito Santo, Sdo Gongalo, Santa Cruz, S&o Jodo e
Senhora da Conceicdo (FREYRE, 1998, p. 152).

Beltrdo justifica essa apropriacdo da cultura indigena, através, principalmente, da
musica e da danca, como recurso pedagdgico para conseguir maior sucesso na comunicagao
da doutrina cristd. Ou seja, com a intenc¢do de “impressionar mais os crédulos irmaos da tribo,
0s pajés pintavam nos maracas olhos, narizes e, por vezes mesmo, abriam-lhe um orificio no
lugar da boca, por onde profetizavam” (BELTRAO, 2001, p. 93). Observando a utilizagio de
tais recursos nos rituais e festas indigenas, principalmente para evidenciar as falas dos pajés,
0s jesuitas tiveram a certeza de que o mesmo recurso poderia ser utilizado em prol da
catequizacgdo dos indios, motivo que justifica a apropriacdo, por parte do catolicismo, desses
elementos da cultura indigena. Gilberto Freyre destaca que tanto a poesia como a musica
surgiram no Brasil dessa combinagdo da cultura indigena com o catolicismo dos padres
jesuitas. De acordo com ele, mesmo tempos depois,

Quando mais tarde apareceu a modinha, foi guardando ainda certa gravidade
de latim de igreja, uma dogura piedosa e sentimental de sacristia a agucarar-

Ihe o erotismo, um misticismo de colégio de padre a dissimular-lhe a lascivia
ja mais africana do que amerindia. Verificara-se, porém, desde o primeiro
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século a contemporizacdo habil do estilo religioso ou catélico de ladainha
com as formas de canto indigena (FREYRE, 1998, p. 152).

Alids, com base na observacdo da importancia da danca e da masica pelos indios, foi
que os jesuitas vieram, mais tarde, a utilizar esses recursos para criar o teatro, que tinha na
danca e no teatro como elementos imprescindiveis. O padre José de Anchieta usou muito a
masica no teatro, por verificar o quanto a musica prendia os nativos, até mesmo quando se
tratava de rituais sagrados. Freyre declara que “Bem cedo os culumins aprendiam a dangar e a
cantar”, ¢ algumas das dangas ensinadas passaram até mesmo a ser utilizadas na educacéo e
na catequese dos indiozinhos (FREYRE, 1998, p. 136).

Através do uso da danca e mdsica indigenas na catequese e na educacao, 0s jesuitas
acabaram encontrando uma forma de modificar o seu ritual religioso, que se configurava
diante de seus olhos como macabro, ja que tinha como finalidade levar os culumins a sentirem
medo e até mesmo terror. Na verdade, esse medo disseminado entre as criangas era uma das
etapas da educacdo oferecida pelos indigenas, fazia parte da formacéo dos culumins. Segundo
Freyre, a atemorizacdo dos culumins acontecia através de dancas que tinham como
personagens figuras assustadoras (“bicho-papao”, seres de outros planetas, etc.) que tinham
como objetivo despertar nos pequenos indios a obediéncia e o respeito para com 0s mais
velhos das tribos. De acordo com Freyre, essas dancas foram mantidas, mas com a seguinte
adaptacéo: foi inserida nessas dancas a presenca do Diabo, ndo como figura assustadora, mas
cbmica, com o objetivo de desmoraliza-lo, ridicularizando-o diante das criancas. (FREYRE,
1998, pp. 128-129).

No referente a masica utilizada nas pecas teatrais criadas pelos jesuitas, vale ressaltar
que eram cantadas, algumas na linguagem dos indios e outras em portugués, algumas
abordando o dia-a-dia dos indigenas e outras de carater doutrinario, que buscavam disseminar
a moral e a religido catolica, cangbes permeadas por antiteses como bem e mal, virtude e
pecado, buscando ainda defender a ideia monoteista do cristianismo. Freyre destaca que, em
territorio brasileiro, a colonizagdo nao se processou no “puro sentido da europeizagao”. De
acordo com ele, a cultura europeia, ao entrar em contado com a cultura indigena e com a
africana, acabou tornando-se mais maleavel. Ou seja, a cultura europeia ndo foi imposta por
pressdo, tanto a cristianizacdo quanto a europeizacdo dos nativos aconteceu atraves da mistura
de elementos pertencentes a uma ou outra cultura, como, por exemplo:

Na cristianizacdo dos caboclos pela musica, pelo canto, pela liturgia, pelas

profissOes, festas, dancas religiosas, mistérios, comédias; pela distribuicéo
de verbnicas com agnus-dei, que os caboclos penduravam no pescoco, de
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corddes, de fitas, e rosarios; pela adoragdo de reliquias do Santo Lenho e de
cabecas das Onze Mil Virgens. Elementos, muitos desses, embora a servigo
da obra de europeizacdo e de cristianizacdo, impregnados de influéncia
animistica ou fetichista vinda talvez da Africa (FREYRE, 1998, p. 52).

Enfim, foi por conta dessa miscigenacdo que elementos nao cristdos, como também
outros elementos tanto culturais quanto religiosos, indigenas e africanos, sobreviveram e
continuaram a existir dentro das manifestagdes da cultura e da religido europeia no territorio
brasileiro. Aliés, foi exatamente devido a essa interpenetracdo de culturas e religiosidades que
se formou, no Brasil uma sociedade que, embora estivesse sob o dominio de Portugal,
apresentava religido e cultura com um aspecto totalmente particular, multicultural. Em suma,
a colonizacdo empreendida pelos portugueses no Brasil assumiu uma maleabilidade tal que,
para conseguir implantar por aqui 0s costumes, a cultura e a religiosidade europeia, acabou
lancando médo dos costumes indigenas, assumindo, logo depois, ainda elementos de heranca
africana. O que se instaurou no Brasil tornou-se assim uma cultura hibrida, marcada pela
mistura ndo sé de racas, mas também de religiosidades, de costumes, de culturas diferentes.
Embora esse processo de hibridacao tenha ocorrido de forma violenta, fato € que as herancas
indigenas e africanas acabaram se evidenciando dentro da cultura brasileira que ia, pouco a
pouco, sendo formada.

O que é importante notar € que apesar da violéncia do processo da colonizagdo, as
tradicGes indigenas e africanas submergiram no seio da cultura nacional que, naquele periodo,
comecavam a germinar. E as influéncias, tanto da religiosidade indigena quanto da africana,
lam germinando no interior do catolicismo trazido pelos portugueses, fixando-se
definitivamente, se ndo como religido autbnoma, pelo menos como marca religiosa dentro da
religido oficial: o catolicismo. Freyre, quando fala da influéncia dos negros maometanos na
religido catdlica, no fragmento a seguir, também cita a influéncia indigena, ja definitivamente
marcada dentro do catolicismo. De acordo com ele, “For¢osamente o catolicismo no Brasil
haveria de impregnar-se dessa influéncia maometana como se impregnou da animista e
fetichista, dos indigenas e dos negros menos cultos” (FREYRE, 1998, p. 311).

Referindo-se ao tempo presente da pesquisa etnogréfica, Freyre destaca a presenca de
tracos indigenas no catolicismo, ainda nos dias atuais. De acordo com ele,

Desprestigiados o Jurupari, as mascaras e 0s maracds sagrados, estava
destruido entre os indios um de seus meios mais fortes de controle social: e
vitorioso, até certo ponto, o Cristianismo. Permanecera, entretanto, nos
descendentes dos indigenas o residuo de todo aquele seu animismo e

totemismo. Sob formas catdlicas, superficialmente adotadas, prolongaram-se
até hoje essas tendéncias totémicas na cultura brasileira. Sdo sobrevivéncias
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faceis de identificar, uma vez raspado o verniz de dissimulagdo ou simulagédo
europeia (FREYRE, 1998, pp. 129).

Freyre apresenta 0os meios onde se pode mais claramente identificar os vestigios
indigenas dentro da cultura que os europeus trouxeram para 0 Brasil — vestigios que aparecem
explicitamente em historias infantis que tém como protagonistas os bichos e monstros da
floresta, semeando entre os leitores ou ouvintes um medo que é préprio da educacao indigena.
Medo que era utilizado como recurso pedagdgico para se conseguir, entre os “culumins”, um
comportamento marcado pela obediéncia e pelo respeito para com os mais velhos das tribos.
A partir da insercdo de tais personagens em histdrias infantis, tal objetivo acaba, mesmo que
numa dimensdo menor, exercendo influéncia sobre as criangas de todas as familias que
formam a sociedade colonial brasileira. Esse temor, entdo, permanece presente, comunicando-
nos, segundo Freyre, “o fato de estarmos ainda tdo proximos da mata viva e virgem e de
sobreviver em nos [...] o animismo indigena” (FREYRE, 1998, p. 131).

Observando a fragilidade da crianca indigena diante dos métodos utilizados pelas
familias para educé-las, também diante do fato de que os adultos tivessem ja impregnado em
suas vidas o pecado e as préaticas distanciadas do cristianismo, 0s jesuitas passaram a sentir
pelos “culumins” uma grande simpatia, chegando a compara-las com o0 menino Jesus. A
imagem que os jesuitas tinham desses indiozinhos era de criancas vulneraveis e graciosas, que
mereciam ser escolhidas para receber Jesus de maneira mais direta. Na analise jesuita sobre a
crianca no Brasil do século XVI, assim eram vistos os indiozinhos, como “criancas Jesus”,
motivo pelo qual talvez tenha sido direcionado a essas criangas o foco da atencdo dos padres.
De acordo com Freyre, “A melhor atengdo do jesuita no Brasil fixou-se vantajosamente no
menino indigena” (FREYRE, 1998, p. 147). Desta forma, foi através da educacéo infantil que
0s padres evangelizaram de maneira mais contundente os povos indigenas nas aldeias. A
Companhia de Jesus, tendo como objetivo principal, a cristianizacdo dos gentios no Brasil,
encontrou na evangelizacdo das criancas o ponto de referéncia mais eficaz para chegar ao
resultado pretendido, 0 meio onde o sucesso na realizacdo de tal objetivo seria mais provavel,
levando em conta que os pecados e costumes profanos ja estavam definitivamente instaurados
entre os adultos que aqui viviam. Através da cristianiza¢do das criangas indias é que seria
possivel chegar, futuramente, a conversao dos adultos, por meio da acdo evangelizadora dos
“culumins” dentro de suas familias. Para 0s inacianos, cristianizar os indiozinhos representava
agir num mundo ainda puro, ainda desconhecedor do pecado e dos costumes errbneos dos
adultos. Ou seja, era o terreno ideal para a implantagéo, pela catequese da Companhia de

Jesus, de costumes e valores morais catélicos.
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Entretanto, para colocar em pratica sua estratégia de catequizacdo dos pequenos
indios, a Companhia de Jesus e os padres jesuitas acabaram promovendo uma inversao de
papéis dentro da familia na sociedade tribal, colocando as criancas acima dos pais na
educacdo familiar, fazendo dos indiozinhos exemplos de homem na sociedade. Em suma, a
crianga passou a ser a condutora da familia no caminho que levava ao Cristo. (FREYRE,
1998, p. 147). Em outras palavras, o que os padres da Companhia de Jesus fizeram foi rachar
a estrutura familiar tradicional indigena, principalmente por captar a cumplicidade das
criancas para desmontar a tradicdo de seus antepassados. De acordo com Freyre, o “culumim”
agiu em parceria com o invasor na tarefa de desmontar a cultura nativa e convencer os pais a
assumir padrdes catolicos, tornando-se, assim, “o inimigo dos pais, dos pajés, dos maracas
sagrados, das sociedades secretas”. (FREYRE, 1998, p. 147). A partir de entdo, em vez de
aprender com 0s seus pais e com 0s mais velhos das tribos, as criancas indigenas passaram a
rejeitar o aprendizado familiar em detrimento da catequese, segundo narrativas inacianas. Na
verdade, houvera ali uma inversdo de papéis, onde os agentes da educacdo deixaram de ser 0
pai e a mde, deslocando-se para a figura do padre que, naguele contexto, além de
cristianizador, era agora também tutor dos indiozinhos. E assumiram com tamanho empenho
esse papel, cuidando e ensinando com tamanha dedicagdo que acabaram por promover, entre
os culumins, uma percepcao coletiva de ter ali um novo tipo de lar que eles ndo queriam mais
abandonar, recusando-se, até mesmo, a voltar para suas familias. Nas aldeias indigenas, era
comum presenciar a entrada das criangas ja cristianizadas em procissdes, evento que chamava
a atencdo de todos. Freyre reproduz, em Casa Grande & Senzala, um comentario em que
Varnhagem observa os efeitos dessas procissdes entre os aldedes:

Feitos acdlitos os primeiros pids mansos, todos os mais caboclinhos Ihes
tinham inveja, do que aproveitavam o0s jesuitas, entrando com eles pelas
aldeias em procissdes de cruz algada, entoando a ladainha, cantando rezas e
arrebanhando muitos; com o que se honravam as vezes os pais. [...] Eram as
futuras festas de igreja, tdo brasileiras, com incenso, folha de canela, flores,
cantos sacros, banda de musica, foguete, repique de sino, vivas a Jesus
Cristo, esbogando-se nessas procissdes de culumins. Era o Cristianismo, que
ja vinha de Portugal cheio de sobrevivéncias pagas, aqui se enriquecendo de
notas berrantes e sensuais para seduzir o indio (FREYRE, 1998, p. 151).

Freyre destaca que a acdo dos jesuitas teve como consequéncia imediata o
sufocamento da espontaneidade dos indios, tornando-se comum, por exemplo, a substituicdo
dos cantos indigenas pelos cantos compostos pelos jesuitas, que apenas falava em Nossa

Senhora e nos Santos, de carater mais arido e desprovido de emogdes que 0s cantos indigenas.

Para penetrar dentro do universo indigena, o jesuita utilizou os recursos e elementos proprios
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do cotidiano indigena — porém, todo esse esforco em dar uma nova significacdo a cultura
indigena, acabou sendo fundamentada na moral inaciana, caracterizada pela falta de leveza e
severidade. De acordo com Freyre, acabaram separando a arte da prépria vida, tirando dela o
seu carater de liberdade, langando “os fundamentos do Brasil para uma arte, ndo de expressao,
de alongamento da vida e da experiéncia fisica e psiquica do individuo e do grupo social; mas
de composicdo, de exercicio, de caligrafia (FREYRE, 1998, p. 109).

Esse carater formalista da arte foi decorrente da percepc¢édo, pelos inacianos, de que
através do ludico, com a utilizacdo da teatralizacdo, poderiam levar seus ensinamentos aos
gentios, levando-os a se converterem ao cristianismo. E foi por conta dessa adocdo de
elementos indigenas, que os indios aceitaram mais facilmente o catolicismo, ja que
encontraram na religido catdlica os gestos, musicas e ritos analogos aos que faziam parte da

sua pratica religiosa cotidiana. Ferreira e Bittar retratam essa realidade, expondo que,

Para ‘crescer e expandir-se’, os valores ocidentais precisavam ser
transmitidos de forma que pudessem ser aceitos e, para tal, os jesuitas
recorreram as praticas mais condizentes com a cultura daqueles que eram o
seu objeto de conversdo. Observando seus costumes, logo perceberam o
forte traco ludico da sua cultura e talvez por essa razao comegaram a investir
em atividades centradas principalmente na miusica, na danca, na
‘teatralidade’ da vida tribal repleta de rituais, movimentos, cores, sons para
que, por meio delas, o cristianismo fosse assimilado com o recurso dos
proprios valores dos indios [...] (FERREIRA JR; BITTAR, 2004, p. 184).

Em sua analise sobre a evangelizacdo sob o ponto de vista da Companhia de Jesus,
Boris Fausto exp8e o propoésito dos padres de transformar os indigenas, ensinando-os a pensar
e agir como bons cristéos, através do aldeamento. Para alcangarem o status de “bons cristdos”,
deveriam “adquirir os héabitos de trabalhos dos europeus, com o que se criaria um grupo de
cultivadores indigenas flexivel as necessidades da colonia (FAUSTO, 1995, p. 49).

Alias, uma das ideias nucleares da obra de Sérgio Buarque de Holanda consiste na
facilidade de adaptacdo que teve o colonizador portugués no contato com outras etnias no
territorio brasileiro. Existiu, por parte do portugués, uma bondade no sentido de tolerancia
com 0s costumes dos negros e dos indios, uma abertura para a assimilagdo de seu modo de
vida, sua percepcdo religiosa e sua maneira de usar a linguagem. Holanda apresenta o
portugués como um paradigma de excelente colonizador, na verdade o melhor em
comparacdo com a colonizagdo promovida por outros paises europeus, ja que teve a
capacidade de se adaptar, abrindo espaco para elementos das outras culturas como estratégia

para conseguir melhor penetragdo entre os nativos e sagrar-se como vencedor na sua tarefa de
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colonizar e ter sob o seu dominio a populagdo do territério colonizado. Holanda (1995),
embora seja um critico da obra de Freyre, concorda com ele no aspecto da admiracdo pela

estratégia portuguesa para colonizar o Brasil:

Acredito mesmo que, na capacidade para amoldar-se a todos 0s meios, em
prejuizo, muitas vezes, de suas proprias caracteristicas raciais e culturais,
revelou o portugués melhores aptidfes de colonizador do que os demais
povos, porventura mais inflexivelmente aferrados as peculiaridades
formadas no Velho Mundo. [...] (Sendo assim) os portugueses precisaram
anular-se durante longo tempo para afinal vencerem. [...] ‘O resultado ¢ que
as relacBes entre patrdo e empregado costumam ser mais amistosas aqui do
que em outra qualquer parte’ (HOLANDA, 1995, pp. 132 - 133).

Segundo Freyre, entretanto, durante o extenso periodo de catequizacdo em territério
brasileiro, foram incontaveis as igrejas construidas, com a finalidade de consolidar a
relevancia da religido catolica na colénia, como grande influenciadora dos costumes e crencas
indigenas, transformando positivamente as relac@es sociais através do aldeamento. A partir de
entdo, o espaco religioso passava a obedecer a regras da Europa, que eram ditadas tendo como
referéncia cada ordem religiosa aqui estabelecida. De acordo com Gilberto Freyre, a ordem
dos jesuitas se configurou como a ac¢do mais eficiente no sentido de trazer para os indigenas a
cultura tanto moral quanto intelectual, mas onde a agdo jesuitica teve maior eficacia “no
Brasil dos primeiros séculos foi na parte mistica, devocional e festiva do culto catolico”.
(FREYRE, 1998, p.52).

Através entdo da instalacdo de escolas de alfabetizacdo, de colégios, seminarios, a
missao jesuitica de fazer do Brasil um pais catélico de lingua portuguesa logrou éxito,
constituindo a cultura e a religido crista ocidental como oficial no Brasil, uma cultura formada
pela elite dominante, apesar da resisténcia oferecida pelos indigenas. Utilizando como recurso
a aculturacdo, escravizar os nativos se tornou uma tarefa menos dificil para os colonos,
levando as missfes a cumprirem os acordos feitos com o Estado portugués e com a Igreja
Catolica.

Mesmo conseguindo se impor como cultura dominante no Brasil, através do trabalho
promovido pelos colonizadores e pela acdo evangelizadora dos jesuitas, Freyre considera que
o Brasil é um dos paises em que a influéncia da cultura nativa deixou suas maiores marcas,
consistindo em um dos paises americanos caracterizado com a maior preservacéo da cultura e
dos valores indigenas de que se tem conhecimento. (1998, p. 159). Segundo ele, essa
preservacdo cultural se deve ao fato de a cultura amerindia e a africana ndo terem se

distanciado, isolando-se “em boldes duros, secos e indigestos, inassimilaveis ao sistema social
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europeu. Muito menos estratificando-se em arcaismos e curiosidades etnograficas”. Ou seja,
tratou-se de uma relagdo integradora que se fez sentir “na presenca viva, util, ativa, e ndo
apenas pitoresca, de elementos com atuacao criadora no desenvolvimento nacional.” Freyre
expde essas relagdes sociais como amaciadas por um tipo de “oleo lubrico da profunda
miscigenacdo, quer a livre e danada, quer a regular e cristd sob a bencdo dos padres e pelo
incitamento da Igreja e do Estado” (FREYRE, 1998, p. 160)

Portanto, quando Freyre fala da degradacédo da cultura nativa, ele ndo esta falando, na
verdade, de destruicdo total, mas apenas da modificacdo da cultura indigena. De acordo com
ele, o que restou desta cultura foi apenas a ressignificacdo de cantos e dangas pelos jesuitas,
que encontraram na sua absor¢do a possibilidade de molda-la de acordo com o padréo catdlico
europeu. Segundo Freyre, foi através dessa modelacdo da cultura indigena que se tornou
possivel conseguir a empatia dos africanos, que se adaptaram mais facilmente ao catolicismo.

De acordo com suas palavras,

Foi, porém, ao calor da catequese catolica — de um catolicismo, é certo, que
para atrair os indios ja& se opulentara de novas cores e até de imitacGes, pelos
padres, das gatimonhas dos pajés — que se amoleceram nos africanos, vindos
de éareas fetichistas, os tracos mais duros e grossos da cultura nativa
(FREYRE, 1998, p. 357).

Dessa forma, foi através, tanto da degradacdo da cultura indigena como também da
suavidade do catolicismo chegado no Brasil, j4 amolecido pelas herancas do islamismo
trazidas da Africa, que se tornou possivel a conversio dos africanos ainda niio cristdos que
chegaram ao Brasil. Consequentemente, esse carater hibrido presente na cultura tanto quanto
na religiosidade do Brasil colonial ¢ que proporcionou a constituicdo do catolicismo como
religido oficial brasileira. J4 ndo se tratava mais do catolicismo tal qual o trouxeram os
missiondrios catdlicos, mas de uma religido diversa, caracterizada, primordialmente, pela
mistura de influéncias dos povos presentes em sua génese. E importante também aqui frisar o
sentido de degradacao da cultura indigena em Gilberto Freyre - um sentido que nao significa
destruicao, mas a perda da sua pureza, por assumir elementos de outras culturas. Finalmente,
¢ possivel concluir que a diversidade étnica presente na formacgdo da sociedade brasileira,
somada ao aspecto de maleabilidade das religiosidades envolvidas no processo,

proporcionaram o surgimento do Brasil como ele se configura: um pais marcadamente

hibrido.
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3.3. VIVENCIA RELIGIOSA E SEXUALIDADE

Para dar inicio a esta discussdo, é preciso lembrar, primeiramente, que a génese da
unido sexual brasileira foi fundada na relagdo entre indigenas e portugueses — colonizados e
colonizadores. Essa primeira composicdo sexual ocasionou naturalmente a adaptacdo dos
portugueses que se uniam as indias brasileiras, aos costumes nativos como, por exemplo, a
liberdade sexual isenta da influéncia cristd. Como néo havia mulheres brancas no territorio a
ser colonizado, 0s portugueses acabaram assumindo relacionamento com as mulheres
brasileiras, até mesmo com mais de uma mulher ao mesmo tempo, o que os levava a entrar em
conflito com os padres jesuitas que tentavam mudar a pratica de poligamia, condenavel pela
moral cristd. Nas palavras de Freyre, “A escassez de mulheres brancas criou zonas de
confraternizag¢do entre vencedores e vencidos, entre senhores e escravos” (FREYRE, 1998, p.
L).

Viver a nova vida marcada pela liberdade na pratica sexual era atraente para o
portugués, proveniente de um sistema europeu medieval, marcado pela repressdo sexual, onde
a austeridade estava presente principalmente na maneira como as mulheres se vestiam.
Deparando-se no Brasil com mulheres nuas e disponiveis andando livremente, 0s
colonizadores passaram a assumir 0s costumes nativos e a constituir familia dentro do meio
indigena.

Aqui ainda é importante lembrar que os primeiros colonos que chegaram em territério
brasileiro eram, em sua maioria, infratores condenados por crimes em Portugal, homens que,
pela propria natureza de suas acOes, deixavam claro o tipo de vida que haviam vivido,
marcada por excessos de todos os tipos, inclusive no campo sexual (FREYRE, 1998, p. 21). A
moral sexual dos colonizadores vindos de Portugal, aliada a moral sexual dos nativos foi a
combinacdo perfeita para que se conseguisse povoar a colbnia, j& que um homem podia
constituir familia com mais de uma mulher. Freyre comenta que as indias foram, em verdade,
as primeiras a “colaborar”, para a missao colonizadora, ja que foram as responsaveis pelo
povoamento do territério ocupado pelos portugueses (FREYRE, 1998, p. 93). Enfim,
existindo apenas umas poucas mulheres brancas vindas de Portugal, a funcéo de ser matriz da
nova sociedade que aqui se formava coube as mulheres indigenas, razdo pela qual, de acordo
com Darcy Ribeiro (1995, p. 315), cada portugués podia ter quantas mulheres quisesse. Freyre

destaca tal situacdo, explanando que
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O europeu saltava em terra escorregando em india nua; os proprios padres da
companhia precisavam descer com cuidado, sendo atolavam o pé em carne.
[...] As mulheres eram as primeiras a se entregarem aos brancos, as mais
ardentes indo esfregar-se nas pernas desses que supunham deuses. Davam-se
ao europeu por um pente ou um caco de espelho (FREYRE, 1998, p. 93).

Freyre comenta ainda que ndo apenas os chefes, mas também os homens considerados
mais fortes e capazes de manter familias mais numerosas, acabavam unindo-se em
matriménio com um nimero maior de mulheres.” (FREYRE, 1998, p. 99). Nesse contato de
duas morais tdo diversas e contrastantes como a moral cristd catolica e a moral indigena,
criou-se um grande conflito, principalmente em decorréncia da grande predisposicdo que
tinham os portugueses para a poligamia. Freyre comenta que, “Ja afeicoados a poligamia pelo
contato com 0s mouros, 0s portugueses encontraram na moral sexual dos amerindios o campo
facil onde expandir-se aquela sua tendéncia, de mocarabes [...], para viverem com muitas
mulheres” (FREYRE, 1998, p. 100).

Entretanto, a questdo ndo abrangia apenas a questdo da sexualidade dos portugueses:
no que se refere a questdo sexual indigena feminina havia também uma situacdo conflitante
entre a moral cristd e a moral indigena, ja que, sendo livres sexualmente, as indias mais
vigorosas acreditavam terem o direito a troca de parceiro sexual quando os seus homens nédo a
satisfaziam plenamente. Freyre lanca mdo da analise feita pelo Padre José de Anchieta,

durante o século XVI, deixando claro que

a mulher ndo se agastava com o fato de o homem, seu companheiro, tomar
outra ou outras mulheres: “ainda que a deixe de lado, ndo faz caso disso,
porque se ainda é moca toma outro”. E “se a mulher acerta ser varonil ¢
virago, também ela deixa o marido e toma outro. Era ponto, naturalmente,
esse de variar marido de mulher e mulher de marido, com o qual ndo podia
transigir, nem transigia no Brasil, a moral cat6lica: isto é, a dura, ortodoxa,
representada pelos padres da Companhia. Destes o esfor¢o no sentido de
fazer praticar na colbnia estrita monogamia teve que ser tremendo. E ndo s6
entre os indios batizados como entre os colonos portugueses, a quem 0s
proprios clérigos, em conflito com jesuitas, facilitavam a livre unido “com as
negras (FREYRE, 1998, pp. 99-100).

Nesse ponto da discussdo, importante lembrar novamente que a dindmica da
colonizacdo brasileira ndo teria sido possivel caso a moral cristd houvesse sido aplicada
inteiramente, ja que foi através da pratica da poligamia que se constituiram as familias,
promovendo o crescimento da populagdo na col6nia. Em suma, na visdo de Freyre, foi em
decorréncia da grande variacdo de parceiras dos colonizadores que tornava-se possivel formar

a sociedade brasileira. De acordo com Freyre, o Brasil, desde o inicio, caminhou rumo ao
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hibridismo, mas o sucesso da colonizacdo em terras brasileiras se deveu em muito ao carater
maleavel dos portugueses que se mostravam, naquele contexto, “menos ardentes na ortodoxia
que os espanhois e menos estritos que os ingleses nos preconceitos de cor e de moral cristd
[...]" (FREYRE, 1998, p. 89). O reflexo do comportamento do colonizador acabou refletindo
até mesmo no caréter religioso jesuita que representava a forca principal na promocéo tanto
da europeizacdo dos nativos como da constru¢cdo de uma conduta ética e intelectual no
territério brasileiro. Prova desse afrouxamento jesuitico foi a flexibilizacdo de leis que
passaram a permitir matrimonios entre parentes consanguineos e também a introducdo de
costumes tupis dentro da missa catdlica.

Em meio a essa moral sexual marcada pela libertinagem, a religido se viu fortemente
abalada e, para subsistir, teve que se moldar a realidade presente na coldnia, motivo pelo qual
0s casamentos reduziram-se em numero, as celebragfes religiosas passaram a ser
caracterizadas pela irreveréncia de brincadeiras engracadas que se misturavam ao rito catdlico
que deveria ser marcado pela seriedade, conforme a tradicdo. Fato é que, diante do contexto
existente, a moral catolica passou a ser mais tolerante e elastica, a ponto de os proprios padres
e sacerdotes da col6nia darem-se o direito de entregar-se ao prazer do sexo, sem qualquer tipo
de punicdo. Envolvidos na luxdria, muitos padres acabaram abandonando a batina, enquanto
outros passaram a viver o conflito da dualidade entre 0 amor de Deus e o prazer fisico do
sexo. Prado Janior apresenta essa religiosidade como reduzida “a um esqueleto de praticas
exteriores € maquinais vazio de qualquer sentimento elevado” (PRADO JR., 1961, p. 355).

E, dos relacionamentos sexuais dos padres e sacerdotes com mulheres indigenas e
africanas também nasceram filhos e, de acordo com Gilberto Freyre, “talvez em nenhum pais
catélico tenham até hoje os filhos ilegitimos, particularmente os de padre, recebido tratamento
tdo doce; ou crescido em circunstancias tdo favoraveis” (FREYRE, 1998, p. 443). Apenas os
jesuitas ndo se entregaram a essas praticas libidinosas durante o século XVI — 0s que ndo
pertenciam a essa ordem acabaram se unindo com indias e também posteriormente com
africanas, atitude que continuou acontecendo até o século XIX, continuando “o livre arregagar
de batinas para o desempenho de fungdes quase patriarcais, quando ndo para excessos de
libertinagem com negras e mulatas” (FREYRE, 1998, p. 443). Tais fatos fizeram com que a
religiosidade brasileira ficasse marcada pelo carater extremamente devocional, mas com uma
teologia muito fragil, o que acabava levando os devotos a perceber a vida dos religiosos sob
dois aspectos diferenciados, considerando como diferente a atitude dos padres dentro das

igrejas e no meio da populacéo.
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Por ndo compreender bem a estrutura sexual indigena, bem como os conceitos de
exogamia — restricdo ao sexo entre parentes - e totemismo, 0s portugueses acabavam
percebendo as unides sexuais indigenas como marcadas pelo incesto. No catolicismo era
terminantemente proibida a relacdo entre parentes, ndo importando se eram parentes maternos
ou paternos mas, ndo sé por influéncia indigena como também por interesses econémicos, 0
incesto na sociedade patriarcal brasileira existiu e se dava ndo apenas através do casamento
entre primos, como também entre tios e sobrinhas. Afinal, era necessario restringir ao circulo
familiar o patrimdnio adquirido, fator que tornou possivel o reconhecimento e oficializacao de
tais relagdes incestuosas no Brasil (FREYRE, 1998, p. 341).

A Igreja passou a combater o incesto com maior veeméncia e ele passou a fazer parte,
como pecado, das regras sociais e religiosas, mas isso ndo impediu que os casamentos entre
parentes consanguineos continuassem sendo oficializados: para conseguir a realizacdo dos
casamentos, 0s colonos faziam doacOes as pardquias ou dioceses administradas pelos bispos
que eram responsaveis pela realizacdo de casamentos. Também na questdo do incesto,
percebe-se claramente a maleabilidade que conduzia a prética catolica, que se adequou sem
dificuldade a realidade do Brasil que os jesuitas ja haviam descrito. Freyre explana sobre a
situacdo dos casamentos incestuosos entre colonos e indias, com base em informaces

apresentadas pelo Padre Anchieta. De acordo com ele,

A estas os padres casavam “agora [meados do século XVI] com seus tios,
irmdos das maes, se as partes sdo contentes, pelo poder que teem de
dispensar com eles...”. O que mostra ter a moral sexual dos indios afetado
logo aos principios da colonizacdo a moral catélica e as prdprias leis da
Igreja relativas a impedimentos de sangue para o matriménio (FREYRE,
1998, p. 101).

Embora esse comportamento permissivo da Igreja catolica tenha servido aos
propositos dos bem afortunados, permitindo a concentracdo de riquezas dentro dos nucleos
familiares de colonos até senhores de engenho, uma parte da sociedade patriarcal se colocou
contra a acdo catdlica de permitir as unides incestuosas. Freyre, exemplificando esse tipo de

posicionamento contrario a maleabilidade da Igreja, relata a reacdo de um capitdo:

Mas quem ao referir-se a freqiéncia dos casamentos consangiineos no
Brasil levantava a voz, indignado contra a Igreja e os padres, € o Capitdo
Richard Burton. “Licengas para cometer incesto”, chama ele as dispensas da
Igreja. Mas confessa ndo ter deparado casos em que se revelassem “os
resultados terriveis” do horroroso pecado (FREYRE, 1998, p. 342).
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Freyre destaca também que, além da nocdo do incesto e da consanguinidade, existia
ainda entre os nativos a situacdo do Totemismo, de acordo com o qual qualquer pessoa
integrante do grupo que tivesse como ascendente ou protetor um animal ou planta especifico,
estava proibido de se unir a alguma india que tivesse a mesma descendéncia e protecdo. De

acordo com Freyre,

Sabe-se que a exogamia por efeito do totemismo estende-se a grupos os mais
distantes uns dos outros em relagBes de sangue. Esses grupos formam,
entretanto, aliancas misticas correspondentes as do parentesco, 0S Supostos
descendentes do javali ou da onga ou do jacaré evitando-se tanto irmdo e
irma ou tio e sobrinha para o casamento ou a unido sexual (FREYRE, 1998,
p. 103).

Outro importante aspecto da moral sexual indigena se refere a homossexualidade que
era vista pelos integrantes das tribos como um tipo de dom que dava aos homossexuais 0
status de homens dotados de grande virtude, homens extraordinarios (FREYRE, 1998, p.
117). Segundo ele, a homossexualidade era uma das caracteristicas dos pajés, que eram
respeitados, dotados de poderes que os levavam a ser também temidos. Segundo Freyre,
alguns desses pajés foram se afeminando com o avanco da idade — afeminacdo que ele
justifica com o argumento de que a idade avancada “tende a masculinizar certas mulheres e a
efeminar certos homens”. Em outros casos, o carater afeminado dos pajés € justificado por
Freyre como um tipo de “perversdo congénita ou adquirida”. O que fica claro nas palavras de
Freyre é que os poderes, as funcGes de misticos, pajés e curandeiros, tanto quanto as de
conselheiros da tribo foram sempre desempenhadas por bissexuais, tanto no Brasil como em
diversas tribos da América (FREYRE, 1998, p. 116).

Sendo os responsaveis pelos rituais e praticas magicas dentro de suas tribos, Freyre
conclui a possibilidade de que a couvade pudesse se tratar de uma criacdo dos nativos
afeminados. De acordo com ele, por cauda do grande sucesso e prestigio da magia sexual
presente em suas praticas, esses homens afeminados que exerciam fun¢des misticas teriam
iniciado a couvade*, complexo cultural em que se torna bastante clara a estrutura
compensatéria da qual o invertido se serve, a saber: “o repouso, o resguardo, a dicta, a

identificacdo do homem com a mulher. Porque em geral eram os dois que ficavam de

resguardo e de dieta, e ndo o homem so, como de ordinério se pensa (FREYRE, 1998, p. 117).

41 Couvade é o conjunto de interdigOes e de ritos que o homem, em determinadas culturas, se vé obrigado a
cumprir durante a gravidez da mulher e ap6s o nascimento do bebé (COUVADE. Aulete Digital. Disponivel em:
< http://www.aulete.com.br/couvade>. Acesso em: 17 out. 2014).
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Enfim, a homossexualidade, tanto quanto a bissexualidade era algo natural, nédo
despertando entre os nativos heterossexuais nenhum tipo de reacdo, além de admiracéo,
respeito e temor. Sobre esse aspecto de magia que cercava a questdo dentro do universo
indigena, Freyre, lancando mao de crbnicas escritas no periodo colonial, destaca a existéncia
de sociedades secretas indigenas que tinham como objetivo realizar ritos de iniciacdo que
envolviam a relagdo homossexual masculina, embora, mesmo sendo menos comum, a

homossexualidade feminina também existisse. Ele explica que

As sociedades secretas de homens, possivel expressao, ou antes, afirmacéo -
na fase sexual e social de cultura atravessada por muitas das tribos
amerindias ao verificar-se a descoberta do continente - do prestigio do
macho contra o da fémea, do regime patronimico contra o matronimico,
talvez fossem melhor estimulo que a vida de guerra a pratica da pederastia.
O certo é que nos bailo, espécie de lojas de maconaria indigena sé
franqueadas aos homens depois de severas provas de iniciacdo, pdde
surpreender Von Den Steinen, entre os Bororo, os mancebos em livre
intercurso sexual uns com 0s outros; isto sem ar de pecado, mas
naturalmente (FREYRE, 1998, p. 118).

Diante dos relatos apresentados torna-se evidente o grande prestigio concedido, pelas
populacdes amerindias, aos individuos “invertidos” que desempenhavam papéis relacionados
a magia e também a feiticaria, base da cosmologia indigena. Mas é preciso lancar luz também
o0 papel dos géneros dentro da estrutura sexual indigena, bem como no seu reflexo na vida
social. A magia praticada pelos “invertidos” dentro desse contexto mostra-se configurada
como um tipo de saida encontrada para suprir a incapacidade de se situar dentro da
simbologia masculina na sociedade. N&o conseguindo uma identidade com o género
masculino e o seu papel social, os “invertidos” sdo incorporados socialmente através de sua
apresentacdo como género feminino. A associacdo dos indigenas a pederastia, ressalta Freyre,
era assim um fato bastante corriqueiro no periodo do descobrimento, quando vieram o0s
primeiros portugueses para o Brasil (FREYRE, 1998, p. 116-117).

Pode-se dizer, enfim, que ndo sé os colonizadores com preferéncia tradicional pelo
sexo, mas também os colonizadores que apreciavam a relacdo sexual com 0 mesmo sexo
encontraram em terras brasileiras e na moral sexual indigena um campo propicio para a
manifestacdo de seus pendores sexuais e satisfacdo de seu apetite sexual. No periodo colonial,
vale ressaltar, a pratica sexual entre homens tornou-se muito comum, conforme destaca
Freyre, que também ndo aponta nenhuma das culturas presentes na formacdo do povo
brasileiro como preferencialmente homossexual — segundo ele, a préatica fez parte da vida dos

indigenas, tanto quanto dos europeus e africanos. Freyre cita o relato do viajante europeu
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Gabriel Soares sobre a tribo dos Tupinambés, mais especificamente sobre a pratica da

homossexualidade entre os indigenas. De acordo com Freyre, 0 viajante

[...] se horrorizara de ver os Tupinamba& "mui affeicoados ao peccado
nefando, entre os quaes se ndo tem por affronta; e o0 que serve de macho, se
tem por valente, e contam esta bestialidade por proeza; e nas suas aldeias
pelo certo ha alguns que teem tenda publica a quantos os querem como
mulheres publicas”. [...] E impossivel apurar até que ponto a homomixia
ocorresse na América primitiva por perversdo congénita; a verdade € que
entre os amerindios se praticava a pederastia sem ser por escassez ou
privagdo de mulher. (FREYRE, 1998, p. 119)

A Igreja tinha a missdo de fiscalizar, na coldnia, tanto o comportamento de seus fiéis,
para que ndo houvesse desvios morais ou sexuais, como também a pratica da fé dos catolicos
que, influenciados por rituais indigenas, acabavam se distanciando demasiadamente dos
dogmas catdlicos em suas missas. Exemplo disso ocorria no norte, onde a mistura dos ritos
indigenas com os dogmas catolicos acabou criando um hibridismo, tanto no imaginario das
pessoas como na pratica exterior da religido, com uma interpretacdo equivocada do
catolicismo. Em outras situacdes aconteceu a mistura do catolicismo com o culto a entidades
cultuadas pelos africanos e, por fim, era possivel também contabilizar aqueles que, embora
publicamente se autoafirmassem catdlicos, praticavam o judaismo em seus lares.

Tendo que ser tdo vigilante para ndo perder fiéis e para controlar a forma como a
religido catélica chegava aos colonos, os padres ndo conseguiam fiscalizar a moral sexual da
colbnia, tampouco conseguiam realizar os matrimonios solicitados em todo o territdrio
brasileiro, demasiadamente extenso para o nimero de clérigos aqui presentes. Essa caréncia
de padres para a celebracdo de matrimonios, aliada a influéncia moral exercida pelos
indigenas e africanos, fizeram aumentar o nimero de unides irregulares, como também os
desvios sexuais praticados na colénia. Nem os padres conseguiram escapar a pratica
pecaminosa da sexualidade, tampouco as praticas homossexuais, alguns deles tendo chegado
até mesmo a praticar a sodomia.

E, convém ressaltar que, em territério onde a liberdade sexual se mostrava tdo
abrangente, tampouco a religiosidade indigena escapava de suas influéncias, sendo comum a
feiticaria amorosa, firmemente combatida pelos padres, que caracterizavam-na como
duplamente pecaminosa, j& que estava marcada pelo desvio moral e pelo desvio da fé. De
acordo com Aradjo, a feiticaria amorosa consistia em ensinamento satanico e foi duramente
combatido pela Igreja, sendo proibida a sua pratica em territério brasileiro, pelo sinodo
diocesano de Salvador em 1707 (ARAUJO, 2007, p.46). Entretanto, mesmo tendo havido
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casos levados ao Tribunal da Inquisicdo, as préaticas da feiticaria amorosa persistiram na
coldnia, mantendo raizes no imaginario popular até os dias atuais.*? Seja através de simpatias,
de saquinhos, chés, incensos, raizes, defumadores ou de outros ingredientes ou ritual
qualquer, fato é que o amor e o desejo sexual estiveram e continuam presentes no universo
religioso, tendo como finalidade tornar mais fécil a seducdo de um (a) parceiro (a) ou de
manter um relacionamento. Alguns apelam para a ajuda de Deus, outros buscam a ajuda do
Diabo — independente da opcédo, a verdade é que no Brasil 0 magico sempre esteve presente
na vida dos individuos, especialmente quando se fala da vida amorosa. Entretanto, ndo € esta
uma particularidade brasileira: em Casa Grande e Senzala, Freyre declara que também em
Portugal a bruxaria atuava em nome do amor, 0 que aponta para uma tendéncia trazida pelos
colonizadores e que aqui encontrou terreno fértil para proliferar. Segundo ele, o hibridismo
que se deu da unido entre a magia portuguesa, a indigena e a africana acabou favorecendo o
surgimento de “expressdes do satanismo europeu”. Homens e mulheres, tanto brancos quanto
negros e indios, utilizaram-se dessas feiticarias em algum momento de suas vidas, buscando
ajuda para a realizacdo de seus desejos (FREYRE, 1998, pp. 323).

O Brasil encontrado pelos portugueses que aqui chegaram assumia um duplo aspecto:
se, por um lado, os colonizadores se integraram e encontraram campo propicio para a
liberacdo de seus pendores reprimidos pelo mundo europeu, por outro lado, os religiosos
identificaram um territorio com costumes totalmente estranhos a eles, o que fé-los considerar
como demoniacas as manifestaces culturais indigenas. Como a Igreja ndo compreendia a
religiosidade nativa, foi preciso demonizar as praticas para, em acordo com o Estado,
exorcizar os indios. Ao demonizar, ja havia a prévia intencdo de neutralizar a cultura nativa,
silenciar as suas manifestacdes culturais, para depois implantar a cultura europeia, levando os
nativos a ado¢do da nova cultura e consequente submissdao aos novos valores impostos.
Como ressalta Souza, “Mediando os dois universos estranhos, a Europa € 0 Novo Mundo, a
colonizacdo e a catequese funcionam como grandes mecanismos que, mais do que aculturar
ou ocidentalizar, desencadeam a circularidade de niveis culturais” (SOUZA, 1993, p. 43).

Entretanto, o objetivo ndo logrou total éxito ja que, ao demonizar e tentar impor a
cultura europeia, os colonizadores se impregnaram também da cultura nativa, tendo que se
adaptar a um mundo totalmente diferente do que conheciam. Dessa forma, ndo foi a cultura
europeia que se instalou no territério brasileiro, mas uma nova cultura marcada pela

miscigenacdo, considerada, por isso, hibrida em sua esséncia. Nas palavras de Freyre, a

42 “Qs dias atuais” referem-se ao periodo em que Gilberto Freyre realizava sua pesquisa.
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cultura indigena deixou as suas herangas ‘“na medida em que a vida selvagem toda, através de
suas diversas fases, se achava impregnada de um animismo, de um totemismo, de uma magia
sexual que forcosamente se comunicaram a cultura do invasor: esta s6 os fez deformar. Nao
os destruiu” (FREYRE, 1998, p. 140).
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4 — HERANCAS AFRICANAS NA RELIGIOSIDADE BRASILEIRA EM CASA
GRANDE & SENZALA

Este Gltimo capitulo do presente estudo aborda a questdo dos africanos escravizados
no Brasil durante o periodo colonial, tema a que Freyre, dentro da obra Casa Grande &
Senzala ofereceu 0 maior destaque, j& que, dos cinco capitulos do livro, dois sdo
especificamente dedicados aos africanos, embora eles sejam citados em toda a obra. Neste
estudo, a proposta é lancar um olhar sobre o negro percebido por Freyre sob uma perspectiva
religiosa e, para isso, foi utilizado como critério de importancia das questfes a serem
estudadas, o proprio titulo do capitulo quatro da obra de Freyre, intitulado “O escravo negro
na vida sexual e de familia do brasileiro”. E importante observar que esta pesquisa vem
buscar dentro da obra de Freyre o que ela traz de viés religioso e, mais especificamente
quando trata deste quarto capitulo, tanto as influéncias africanas na familia e na sociedade,
como a analise da escraviddo e sexualidade sdo trazidas a discussdo para que seja possivel
identificar a relacdo religiosa presente em todos 0s aspectos.

De acordo com Freyre, entre as etnias presentes na formacéo da sociedade brasileira, a
africana foi aquela que, embora de maneira passiva, acabou influenciando mais fortemente a
religiosidade brasileira, tornando-se possivel perceber que “na ternura, na mimica excessiva,
no catolicismo em que se deliciam nossos sentidos, na masica, no andar, na fala, no canto de
ninar menino pequeno, em tudo que é expressdo sincera de vida, trazemos quase todos a
marca da influéncia negra” (FREYRE, 1998, p. 283). Especialmente nos cantos de ninar, nas
histérias contadas e inventadas pelas “maes-pretas” e nas cozinhas da casa grande, o processo
de troca de influéncias favoreceu gradualmente a formacdo da religiosidade brasileira, assunto
sobre o qual o primeiro topico deste capitulo, intitulado “Herangas africanas na familia e na
sociedade”, lanca um olhar mais profundo, apresentando o carater maledvel do catolicismo
portugués que, para obter sucesso em sua tarefa de converter os africanos, optou por “dar
aos negros a oportunidade de conservarem, a sombra dos costumes europeus e dos ritos e
doutrinas catélicas, formas e acessorios da cultura e da mitica africana” (FREYRE, 1998, p.
355).

O segundo topico deste capitulo trata, sob o titulo “Vivéncias religiosas ¢ a sua
reinvengdo na escraviddao” a maneira como as crengas africanas sobreviveram em meio ao
processo de colonizacdo e de repressdo contra as manifestaces religiosas diversas ao
catolicismo, esclarecendo o processo de hibridacdo ocorrido, através das influéncias que

impregnavam préticas religiosas catolicas e africanas, a ponto de santos e entidades
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misturarem-se. O tdpico trata também das concessbes feitas pela Igreja para conseguir
“abrasileirar” os negros, do batismo e da dindmica religiosa dos negros na casa grande.

O capitulo é finalizado com o estudo da questdo sexual, em topico intitulado
“Experiéncia religiosa e sexualidade”, conferindo grande énfase a magia amorosa e sexual, ao
grande prestigio dos feiticeiros, procurados por brancos, tanto quanto por negros. A partir de
uma explanag&o inicial, langa-se luz sobre os escritos da Inquisic¢do e os relatos que Freyre faz
dos abusos sexuais cometidos no Brasil colénia, como também nos tipos de feiticos mais
comumente praticados. Enfim, pode-se dizer que este capitulo ultimo, por trazer aquela que,
segundo Freyre, representou a maior contribuicdo para a formacédo da sociedade brasileira — a
influéncia africana -, apresenta os elementos que faltavam para a identificacdo da importancia

das herancas africanas na religiosidade brasileira.

4.1. HERANCAS AFRICANAS NA FAMILIA E SOCIEDADE

Foi, de acordo com Freyre, especialmente em decorréncia do carater doce, festivo e
lirico do cristianismo trazido pelos colonizadores para o Brasil, que 0s negros africanos
conseguiram fazer as “primeiras ligacGes espirituais, morais e estéticas com a familia e
cultura brasileira” (FREYRE, 1998, p. 355). E, naquele contexto colonial, religido, familia e
sociedade se apresentavam totalmente interligadas — fator que favoreceu permitiu a sua
organizacdo social. Freyre ressalta que "Era o que dava brilho ou ruido de festa as ruas das
antigas cidades do Brasil: a religido. A religido dos pretos com suas dancas; a dos brancos,
com suas procissdes e suas semanas santas" (FREYRE, 1981, p.43).

Alias, a grande relevancia da presenca dos negros africanos no aspecto religioso
brasileiro deveu-se a capacidade que tiveram de contextualizar sua religiosidade dentro da
religido dos colonizadores. A partir de entdo, as missas, bem como as promessas feitas para os
santos, acabavam assumindo um caréater analogo aos pedidos que faziam antes aos espiritos e
deuses africanos, pagos sempre com a oferta de oferendas as mais variadas. Freyre, referindo-
se aos tipos de promessas que se fazia no Brasil colonial, apresenta que um dos mais comuns
consistia em “[...] vestir-se até a idade de doze ou treze anos de branco e azul, ou s6 de
branco, em homenagem a Virgem Maria” (FREYRE, 1998, p. 324). Ele complementa

afirmando que essa

[...] forma de pagar promessas encontra-se também entre negros fetichistas
com relacdo a seus orixas. Ortiz observou em Cuba, entre 0s negros,
promessas de devotos de “santos” s6 se vestirem de branco. Nina Rodrigues



150

e Manuel Querino surpreenderam semelhantes na Bahia: “filhas-de-santo”
cujos trajes variam de cor conforme o orixd (FREYRE, 1998, p. 399).

Desta maneira, pode-se perceber que a religido oficialmente instituida, aqui acabou se
impregnando de um “misticismo” marcado por “supersticoes” e “crendices”. E esse fendbmeno
se deu devido a proibicdo de qualquer outro tipo de pratica religiosa, sob a acusacao de
constituirem-se em praticas ilegais. Proibidos de manifestarem sua fé religiosa abertamente,
0s que eram adeptos de outras crencas passaram inserir os elementos de praticas religiosas
proibidas nas praticas religiosas oficiais. Falando mais especificamente sobre a religiosidade
dos africanos, ela era mantida dentro das senzalas, mesmo apesar da repressdo — e, para
sobreviver, ela passava a permear o cristianismo imposto, passando também a impregnar de
“crendices” e “supersticdes” a religiosidade da familia dos senhores de engenho. De acordo

com Freyre,

A historia social da casa-grande é a histéria intima de quase todo brasileiro:
de sua vida doméstica, conjugal, sob o patriarcalismo escravocrata e
poligamo; da sua vida de menino; do seu cristianismo reduzido a religido de
familia e influenciado pelas crendices da senzala” (FREYRE, 1998, p.
LXV).

Por ndo apresentar-se como autdbnoma no periodo colonial, mas apenas como elemento
dentro de outra religido, é que Gilberto Freyre encara a influéncia africana como passiva na
formacéo da sociedade brasileira. De acordo com ele, € muito comum a associacao dos negros
com o carater de exagero sexual existente entre o povo brasileiro, mas defende que Ihe parece
“absurdo responsabilizar o negro pelo que ndo foi obra sua nem do indio, mas do sistema
social e econdmico em que funcionaram passiva e mecanicamente” (FREYRE, 1998, p. 316).
De acordo com Freyre, um dos pontos do carater que poderia ser apontado como influéncia
dos negros africanos é, por exemplo, o carater da bondade presente nas amas de leite que
doavam seu leite, tanto quanto o seu carinho, aos filhos dos senhores de engenho. De acordo
com Freyre, o “misticismo quente, voluptuoso” dos africanos impregnou, de forma
determinante, “a sensibilidade, a imaginacdo, a religiosidade dos brasileiros” (FREYRE,

1998, p. 355).

Ou seja, as mées de leite semeavam, no seio da familia brasileira, o carater mais
quente, mais humano e mais alegre que viria a impregnar a sociedade que se formava. De
acordo com Freyre, foi o negro africano “quem animou a vida doméstica do brasileiro de sua

maior alegria” (FREYRE, 1998, p. 462). Essa influéncia se expandiu especialmente através
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das mulheres negras, amas de leite, cozinheiras, quitandeiras ou “maes-pretas”, dentro das
familias dos senhores de engenho. Elas disseminavam as crencas africanas em historias,
memorias, mas também através dos seus costumes e conhecimento que traziam consigo e que
passaram naturalmente no cotidiano. Dessa forma, a cultura africana florescia dentro da
familia colonial brasileira, através dos temores, da maneira como se organizava socialmente a
casa, na manifestagdo de sentimentos, tanto quanto na construcdo de valores morais. Mas nédo
se restringia a aspectos subjetivos essa transmissdo de conhecimentos: a influéncia africana
permeou ainda as escolhas gastronémicas, o vestuario e a linguagem da casa grande, atraves
da convivéncia diaria com os senhores de escravos, mas também no contato com indigenas e
mestigos dentro do Brasil colonial.

Dando-se de maneira tdo harmoniosa a incorporacdo das mulheres negras ao cotidiano
familiar da col6nia, diante da sua resignacdo e dedicacdo aos filhos e a familia dos senhores
brancos, a substitui¢do das mulheres indigenas - que inicialmente prestavam tal servico - pelas
negras foi feita rapidamente (FREYRE, 1998, p. 96). E, desta forma, os africanos
escravizados passaram a assumir uma posicao definida na sociedade brasileira, a comecar pela
participacdo de fundamental importancia que tinham na vida intima das familias — posicao
que acabava favorecendo um grande sincretismo entre as culturas ali presentes. Até mesmo na
maneira de andar e de falar do brasileiro, é possivel perceber vestigios da heranca africana,
relata Freyre (1998, p.283). Até mesmo as historias da literatura portuguesa infantil eram
contadas as criangas das casas grandes pelas “negras velhas”, que acabaram se transformando
em “grandes contadoras de historias” (FREYRE, 1998, p. 330). Em chegando a hora de
colocar as criangas para dormir, as “negras velhas” atraiam seu sono por meio da contagado de
historias simples, tendo como personagens 0s herdis africanos — histérias que despertavam o
medo e a admiracdo das criancas. Outras vezes, as negras complementavam historias que
ouviam as mdes brancas contarem as suas criangas, e adicionavam elementos sonoros a tais
historias a fim de despertar a audi¢do das criancas quando fossem reproduzi-las. De acordo

com Freyre,

Por intermédio dessas negras velhas e das amas de menino, historias
africanas, principalmente de bichos — bichos confraternizando com as
pessoas, falando como gente, casando-se, banqueteando-se — acrescentaram-
se as portuguesas, de Trancoso, contadas aos netinhos pelos avds coloniais —
quase todas histdérias contadas de madrastas, de principes, gigantes,
princesas, pequenos-polegares, mouras-encantadas, mouras-tortas
(FREYRE, 1998, p. 331).
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Assim, as historias contadas no Brasil colonial eram marcadas pela entonagéo suave a
adocicada da voz das “maes-pretas” — uma dogura a que os colonizadores se acostumaram. E,
vale ressaltar que, embora ndo tivessem consciéncia do seu papel de propagadoras dos contos
africanos e portugueses, tampouco de sua capacidade de fixar tais contos na mente dos
meninos € meninas brasileiros, essas “maes-pretas” promoveram uma ag¢ao eficaz, através da
utilizacdo de um vocabulério diferente, embalado pelo timbre carinhoso de suas vozes.

Conforme apresenta Freyre,

As historias portuguesas sofreram no Brasil consideraveis modificacGes na
boca das negras velhas ou amas-de-leite. Foram as negras que se tornaram
entre nés as grandes contadoras de histérias. Os africanos, lembra A. B.
Ellis, possuem o0s seus contistas. ‘Alguns individuos fazem profissdo de
contar historias e andam de lugar em lugar recitando contos’. Ha o akpald
fazedor de ald ou conto; e h&a o arokin, que é o narrador das cronicas do
passado. O akpald é uma instituicdo africana que floresceu no Brasil na
pessoa de negras velhas que s faziam contar historias. Negras que andavam
de engenho em engenho contando histérias as outras pretas, amas dos
meninos brancos. José Lins do Rego, no seu Menino de Engenho, fala das
velhas estranhas que apareciam pelos bangiiés da Paraiba: contavam
historias e iam-se embora. Viviam disso. Exatamente a fungdo e o género da
vida do akpald (FREYRE, 1998, p. 330-331).

Importante destacar o interesse de Freyre pelo costume noturno que as “maes-pretas”
tinham de contar “histérias de bicho e de mal-assombrado™*3, um tipo de ritual que respeitava
algumas regras como, por exemplo a de se manter uma certa distancia da crianca, para que um
afago, ou o balancar do colo da “mae-preta”, ou mesmo um cafuné nao viessem a desviar a
atencdo da historia. Enfim, a “mae-preta” teve, no Brasil colonial, a nobre missdo de difundir
e perpetuar a literatura africana, através da oralidade — uma literatura que, segundo Freyre,
tornou-se parte do folclore brasileiro e acabou servindo como um tipo de denlncia contra os
efeitos da modernidade sobre a cultura brasileira, que sofria, na época, uma completa
descaracterizacdo através da adocdo dos modelos sociais europeus. E foi para se posicionar
contrariamente a essa “estrangeirizagdo” cultural do Brasil, que Freyre se pronuncia em

seu Manifesto regionalista de 1926, declarando que

Uma nova organiza¢do em que as vestes em que anda metida a Republica —
roupas feitas, roupagens exoticas, veludos para frios, peles para gelos que
ndo existem por aqui — sejam substituidas ndo por outras roupas feitas por

4 “Por intermédio dessas negras velhas e das amas de menino, histérias africanas, principalmente de bichos —
bichos confraternizando com as pessoas, falando com gente, casando-se, banqueteando-se m- acrescentaram-se
as portuguesas, de Trancoso, contadas aos netinhos pelos avos coloniais — quase todas histérias de madrastas, de
principes, gigantes, princesas, pequenos-polegares, mouras-encantadas, mouras-tortas (FREYRE, 1998, p. 331).
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modista estrangeira mas por vestido ou simplesmente tinica costurada
pachorrentamente em casa: aos poucos ¢ tdda sob medida. Dai ser perigoso
falar-se precipitadamente num novo “sistema” quando o caminho indicado
pelo bom senso para a reorganizag@o nacional parece ser o de dar-se, antes
de tudo, aten¢do ao corpo do Brasil, vitima, desde que a nagdo, das
estrangeirices que lhe tém sido impostas, sem nenhum respeito pelas
peculiaridades e desigualdades da sua configuragdo fisica e social; [...]”
(FREYRE, 1955, p. 16)

Através de uma analogia tragada entre o territorio brasileiro e o corpo humano, Freyre
alerta para a necessidade de dar maior atencao a esse corpo, proporcionando-lhe um vestuario
mais adequado— composto por roupas que levem em consideracao o clima do pais. Em outro
momento, ele se refere ainda a alimentagdo, frisando que a melhor alimentagdo seria aquela
composta pela culinaria tipicamente brasileira, preparada com produtos nacionais genuinos.
Segundo ele, “Toda essa tradicdo estd em declinio ou, pelo menos, em crise, no Nordeste. E
uma cozinha em crise significa uma civilizagao inteira em perigo: o perigo de descaracterizar-
se” (FREYRE, 1955, p. 42). Em todos os dois casos abordados — do vestudrio e da
alimentacdo — a “mae-preta” exercia importante papel de protetora desse “corpo”, ja que
estava sob sua responsabilidade os cuidados com tais itens dentro da casa grande.

Retomando a questdo da literatura oral, Freyre destacou o talento e criatividade dessas
mulheres negras para a contagdo de historias: segundo ele, era imenso o repertorio de contos
dessas mulheres, que compreendia tanto histérias europeias que aprendiam com as mulheres
brancas, lendas indigenas e historias de origem africana, como também outras histdrias que
iam inventando ou adaptando ao contexto do Brasil colonial. De acordo com Silvio Romero,
critico literario,

Indicar no corpo das tradigdes, contos, cantigas, costumes e linguagens do
actual povo brasileiro, formado do concurso de trés racas, ha quatro séculos,
se relacionam; indicar o que pertence a cada um dos factores, quando muitos
phenomenos ja se acham baralhados, confundidos, amalgamados; quando a
assimilacdo de uns por outros é completa aqui e incompleta alli, ndo é cousa
tdo insignificante, como a primeira vista pode parecer. (ROMERO, 1897, p.
V).

Em outras palavras, ele deixa clara a quase total impossibilidade de se identificar a
origem ¢étnica dos contos orais brasileiros e isso parece ser justificado através de José€ Lins do
Rego em seu livro Menino de Engenho, onde ele cita essa apropriagdo que as “maes pretas”
faziam dos contos europeus, apresentando como exemplo o caso da velha Totonha, uma

dessas mulheres contadoras de historias que preencheu de fantasia a sua imagina¢do no

periodo da infancia. De acordo com ele,
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A velha Totonha de quando em vez batia no engenho. E era um
acontecimento para a meninada. Ela vivia de contar histérias de Trancoso.
Pequenina e toda engelhada, tdo leve que uma ventania poderia carrega-la,
andava léguas e léguas a pé, de engenho a engenho, como uma edi¢do viva
das Mil e uma noites. Que talento ela possuia para contar as suas histérias,
com um jeito admirdvel de falar em nome de todos os personagens! Sem
nem um dente na boca, e com uma voz que dava todos os tons as palavras.
[...] Havia sempre rei e rainha, nos seus contos, e forca e adivinhagdes. E
muito da vida, com as suas maldades e as suas grandezas, a gente encontrava
naqueles herdis e naqueles intrigantes, que eram sempre castigados com
mortes horriveis. O que fazia a velha Totonha mais curiosa era a cor local
gue ela punha nos seus descritivos. Quando ela queria pintar um reino era
como se estivesse falando dum engenho fabuloso. Os rios e as florestas por
onde andavam 0s seus personagens se pareciam muito com o Paraiba e a
Mata do Rolo. O seu Barba-Azul era um senhor de engenho de Pernambuco
(REGO, 1960, pp. 37-39).

Enfim, para Freyre, o que tornou possivel a mediagdo entre a tradi¢cdo literaria oral
indigena, portuguesa e africana foram as contadoras de histérias. E o folclore brasileiro,
marcadamente mestico, foi constituido a partir dessa mediagdo feita pelas maes pretas. Além
disso, as histdrias contadas pelas negras africanas acabou também influenciando, o portugués
falado no Brasil, mesmo com a pressdo dos “padres-mestres” e “capeldes de engenho”, que
eram os responsaveis pela educacao dos “meninos brasileiros”. E, embora nao tenha sido
totalmente transformada pela influéncia africana, é possivel constatar os tragos que apontam
infiltracdes da linguagem dos escravizados na lingua. Freyre fala sobre a interpenetragdo de
tendéncias na lingua portuguesa falada no Brasil e, mais especialmente, sobre a influéncia da

fala das “maes-pretas” sobre a maneira de falar dos meninos brasileiros:

A ama negra fez muitas vezes com as palavras 0 mesmo que com a comida:
machucou-as, tirou-lhes as espinhas, 0s 0ssos, as durezas, s6 deixando para a
boca do menino branco as silabas moles. Dai esse portugués de menino que
no norte do Brasil, principalmente, ¢ uma das falas mais doces deste mundo.
Sem rr nem ss; as silabas finais moles; palavras que s6 faltam desmanchar-se
na boca da gente. A linguagem infantil brasileira, e mesmo a portuguesa, tem
um sabor quase africano: caca, pipi, bumbum, tentém, neném, tata, papa,
papato, lili, mimi, au-au, bambanho, cocd, dindinho, bimbinha.
Amolecimento que se deu em grande parte pela acdo da ama negra junto a
crianga; do escravo preto junto ao filho do senhor branco. Os nomes proprios
foram dos que mais se amaciaram, perdendo a solenidade, dissolvendo-se
deliciosamente na boca dos escravos. As Antbnias ficaram Dondons,
Toninhas, Totonhas; as Teresas, Tetés; os Manuéis, Nezinhos, Mandus,
Manés; os Franciscos, Chico, Chiquinho, Chicd; Os Pedros, Pepés; os
Albertos, Bebetos, Betinhos. Isto sem falarmos das laias, dos loifs, das
Sinhés, dos Manus, Calus, Bembens, Dedés, Marocas, Nocas, Nonocas,
Gegés. (FREYRE, 1998, p. 331-332).
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Mas a influéncia africana ndo se deu apenas no campo da fala — essas historias
adaptadas e inventadas pelas “maes-pretas” vinha impregnada das religiosidades trazidas da
Africa e da religifo catélica implantada pelos colonizadores portugueses no Brasil, & qual
tiveram que se converter, ja que o batismo era uma exigéncia nas casas grandes. As mulheres
negras, alids, eram tratadas com grande intimidade na casa grande, eram vistas como
superiores aos outros negros — elas se envolviam de tal forma com a familia dos senhores de
engenho, que as senhoras passavam a tratar as criangas filhas dos escravos como se fossem

também seus filhos. De acordo com Freyre,

Deve-se porém distinguir entre os escravos de trabalho agricola e os do
servigco domestico — estes beneficiados por uma assisténcia moral e religiosa
gue muitas vezes faltava aos do eito. Na maior parte das casas-grandes
sempre se fez questdo de negros batizados, tendo-se uma como repugnéncia
supersticiosa a “pagdos” ou “mouros” dentro de casa, fossem embora
simples escravos. Esses negros batizados e constituidos em familia tomavam
em geral o nome de familia dos senhores brancos [...]. (FREYRE, 1998, p.
450-451)

Freyre destaca ainda que esses negros de dentro da casa eram considerados como se
fossem parentes pobres. Segundo ele, “a mesa patriarcal das casas-grandes sentavam-se como
se fossem da familia numerosos mulatinhos. Crias. Malungos. Muleques de estimagdo” ¢
alguns desses negros chegavam mesmo a acompanhar seus senhores quando estes saiam para
passear, “como se fossem filhos” (FREYRE, 1998, p. 352). Através de tais observacoes,
Freyre constata que a relagdo dos escravizados com os senhores de engenho suavizou-se e que
a intimidade na relacdo com as negras que trabalhavam na casa grande adicionou ainda mais
suavidade na relacdo de senhores com escravos. E essa relagdo acabou favorecendo a
penetracdo de elementos africanos, ndo apenas na religiosidade, mas na cultura brasileira, de

forma geral, conforme apresenta Freyre:

A figura boa da ama negra que, nos tempos patriarcais, criava 0 menino Ihe
dando de mamar, que Ihe embalava a rede ou berco, que lhe ensinava as
primeiras palavras de portugués errado, o primeiro “padre nosso”, a primeira
“ave-maria”, o primeiro “vote!” ou “oxente”, que lhe dava na boca o
primeiro pirdo com carne e “molho de ferrugem”, ela propria amolegando a
comida — outros vultos de negros se sucediam na vida do brasileiro de
outrora. O vulto do moleque companheiro de brinquedo. O do negro velho,
contador de histérias. O da mucama. O da cozinheira. Toda uma série de
contatos diversos importando em novas relacbes com o meio, com a vida,
com o mundo. (FREYRE, 1998, p. 335-336)

No referente a dindmica de criacao de filhos dos senhores, Freyre nota que era muito

grande a responsabilidade das mulheres negras, levando em conta que elas tinham, muitas
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vezes, maior intimidade com os filhos do que a prépria mae de sangue. De acordo com
Freyre, era tdo grande o prestigio das mucamas com as sinhazinhas que, comumente, “Pela
negra ou mulata de estimacéo é que a menina se iniciava nos mistérios do amor” (FREYRE,
1998, p. 340). Enfim, do nascimento a idade adulta, a influéncia das “maées-pretas” se
derramava sobre os filhos dos senhores de engenho, conforme esclarece Freyre no fragmento

abaixo:

Na protecdo mistica do recém-nascido salientou-se porém a acdo da ama
africana. TradicGes portuguesas trazidas pelos colonos brancos — a do corddo
umbilical ser atirado ao fogo ou ao rio, sob pena de o comerem 0s ratos,
dando a crianga para ladra; a da crianga trazer ao pescog¢o 0 vintém ou a
chave que cura os sapinhos do leite; a de ndo se apagar a luz enguanto o
menino ndo for batizado para ndo vir a feiticeira, a bruxa ou o lobisomem
chupar-lhe o sangue no escuro; a de se darem nomes de santos as criancas,
pois do contrério, se arriscam a vir lobisomem — foram aqui modificadas ou
enriquecidas pela influéncia da escrava africana. Da ama do menino. Da
negra velha (FREYRE, 1998, p. 326).

A partir de entdo, torna-se possivel perceber a integracdo cultural que fluiu da
miscigenacgdo que ocorreu no Brasil colonial — nascida da vivéncia cotidiana, do contato
constante dos africanos com os portugueses. E, somando-se aos exemplos apresentados no
fragmento acima, soma-se ainda o costume religioso de nomes de santos as criangas recem-
nascidas, a fim de protegé-las de possiveis desventuras na vida.

Vale ressaltar que, embora os africanos tenham contribuido mais eficazmente para a
formacdo da sociedade brasileira do que os indigenas, na visdo de Freyre, quem guiou todo o
processo foram os portugueses. Freyre (1998) chega a afirmar que, especialmente no aspecto
religioso do brasileiro e no carater sensivel do povo, pode-se notar a influéncia africana que

foi semeada dentro da casa grande, expandindo-se para a cultura brasileira:

O menino da casa-grande [...] recebeu também nos afagos da mucama a
revelacdo de uma bondade porventura maior que a dos brancos; de uma
ternura como ndo a reconhecem igual os europeus; o0 contagio de um
misticismo quente, voluptuoso, de que se tem enriquecido a sensibilidade, a
imaginac&o, a religiosidade dos brasileiros (FREYRE, 1998, p. 355).

Alids, a influéncia religiosa impregna todos os aspectos que envolvem a formacao da
sociedade brasileira, comecando pelo ambiente familiar da casa grande, nas cantigas que as
negras cantavam para as criancas de ber¢o — cantigas de origem portuguesa que as negras
modificavam para melhor adapta-las ao contexto brasileiro, como ainda as crencas indigenas e

africanas. Exemplo disso ¢, segundo Freyre, a cantiga “escuta, escuta menino” que passou a

ser cantada como “durma, durma, meu filhinho” — uma clara infantilizagéo das palavras, com
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0 amolecimento da linguagem. (FREYRE, 1998, p. 327). De acordo com ele, palavras que,
pronunciadas por portugueses parecem asperas, assumiram um tom mais macio no Brasil, por
causa da influéncia africana. As negras, no seu contato com o filho do senhor branco, foram
dando um tom mais coloquial para a linguagem, que foi perdendo o tom solene na boca dos
escravos (FREYRE, 1998, p. 331).

Freyre (1998, p. 252) destaca também a forma como alguns senhores incentivavam os
casamentos entre negros nas fazendas, tendo como finalidade o crescimento do nimero de
trabalhadores na lavoura e mesmo dentro da casa grande. Alids, assim, da mesma forma como
se fazia presente em todos os outros ritos de passagem (batismo, primeira comunhdo e morte,
por exemplo) a religido era parte fundamental nos ritos de casamento, ja& que marcava uma

transformagd@o importante na vida dos integrantes da casa grande. De acordo com Freyre,

O casamento era dos fatos mais espaventosos em nossa vida patriarcal.
Festa de durar seis, sete dias, simulando-se as vezes a captura da noiva pelo
noivo. [...] Os convivas eram em tal nimero que nos engenhos era preciso
levantar barracdes para acomoda-los. Dangas européias na casa-grande.
Samba africano no terreiro. Negros alforriados em sinal de regozijo [...]
(FREYRE, 1998, p. 349).

E importante esclarecer que o sentido de “familia”, em Freyre, (1998, p.352) aparece
sempre guiado pelo paradigma da familia “patriarcal”, mesmo quando trata da familia de
negros. Considerando o negro como integrante da familia patriarcal — mesmo sendo o negro
também considerado uma propriedade da fazenda -, toda a familia dos negros escravizados
era também considerada como familia do senhor de escravos, suas esposas, seus filhos, sua
familia inteira, sob aquela logica, deveriam se curvar as ordens e as decisoes do patriarca.
Dessa forma, a esposa do negro escravizado devia maior atencao as necessidades do patriarca
e de seus familiares do que ao marido escravizado, devendo atender ordens mais dos
primeiros do que do segundo. De acordo com Freyre, levando em conta tal aspecto, era
“natural que a promocdo de individuos da senzala, a casa-grande, para o servico doméstico
mais fino, se fizesse atendendo a qualidades fisicas e morais [...]” (FREYRE, 1998, p. 352).
Esse sentido de pertencimento chegava ao ponto de o nome dos negros passar a ser
relacionado ao nome do patriarca da casa grande, apds os casamentos entre escravizados nas
fazendas. Ou seja, eles realmente pertenciam as familias de seus senhores, embora numa
condicao mais inferior.

Vale aqui frisar que, embora vivessem sob a tutela de seus senhores e tivessem que

assumir a fé cristd, a memoria africana nao se apagara, passando a atuar como um tipo de rio
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por cujas aguas se lavavam todos os conceitos religiosos aprendidos na colonia. Foi, assim, de
uma forma bastante sutil, através das historias contadas pelas maes de leite, pelas mucamas e
cozinheiras, ou mesmo através da simplificacdo da linguagem de oragdes catolicas, que a
religiosidade africana foi se infiltrando sutilmente tanto dentro de histérias europeias
modificadas pelas negras, como também nas oragdes repetidas cotidianamente e, sobretudo,
na contextualizacdo dos ensinamentos cristaos a vivéncia anterior desses negros.

No referente & mudanca de nome, ¢ relevante observar que, nao s6 0os negros que se
casavam, mas também os que eram batizados, comumente passavam a assumir o nome da
familia patriarcal. Por este motivo, principalmente quando os nomes adotados consistiam em
nomes cristdos (Jodo, José, Pedro, por exemplo), dificilmente era possivel determinar se tal
nome identificava um branco ou um negro no Brasil, ja que eram utilizados para nomear tanto

um como outro, sem distin¢do. De acordo com Freyre,

No caso dos escravos constituidos cristimente em familia, a sombra das
casas-grandes e¢ dos velhos engenhos, tera havido, na ado¢do dos nomes
fidalgos, menos vaidade tola que natural influéncia do patriarcalismo,
fazendo os pretos e mulatos, sem seu esfor¢o de ascensdo social, imitarem os
senhores  brancos e adotarem-lhe as formas exteriores de
superioridade (FREYRE, 1998, p. 451).

Importante aqui observar a visdo de Freyre de que os negros imitavam seus senhores,
adotando “nomes fidalgos” — uma imitagdo que se dava também no aspecto religioso.
Entretanto, ¢ importante destacar que, para interpretar a sociedade na qual se integravam,
lancavam mao, naturalmente, de sua vivéncia, de conceitos e verdades que construiram
através de seus antepassados. Dessa forma, embora pareca, a primeira vista, que a
religiosidade africana foi degradada em prol do cristianismo, num segundo olhar mais atento ¢é
possivel constatar que o cristianismo, bem como a religido catdlica que os africanos,
aparentemente, passaram a professar, se impregnaram de elementos africanos,
demasiadamente cravados na memoria e na vivéncia dos negros para desaparecer. Portanto,
foi com sutileza e discricdo que as trocas culturais e religiosas se fizeram dentro da casa
grande, promovendo um hibridismo religioso que passa despercebido aos olhos menos atentos
mas que, a partir de um estudo mais aprofundado, permite a percep¢ao do quao profundas

foram estas marcas, a ponto de permanecerem impregnando a fé religiosa brasileira através

dos tempos.
E preciso esclarecer ainda a grande influéncia religiosa no processo de nomeagéo de

criangas brancas e negras nascidas no periodo colonial do Brasil. Através do uso da
“folhinha” — um tipo de calendario de pendurar na parede, que trazia um nome de santo para
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cada dia do més -, os pais escolhiam para seus filhos os nomes do “santo do dia”, buscando,
através de tal homenagem ao santo, captar sua protecdo para as criancas no decorrer de suas
vidas (FREYRE, 1998, p.452).

Para finalizar esta abordagem sobre a religiosidade nos ritos de passagem, resta
explicitar a forma como se davam os rituais funebres no Brasil colonial. Quando falecia
alguém da familia patriarcal, o acontecimento era marcado pelos testamentos elaborados de
forma cristd, geralmente com a concessao de alforria a negros. Os enterros aconteciam cheios
de pompa, geralmente dentro de igrejas ou de capelas, e, em tais ocasides, 0s mortos eram
cultuados quase como santos. Sobre isso, Freyre declara que

Raro o senhor de engenho que morreu sem deixar alforriados, no testamento,
negros e mulatas de sua fabrica. E verdade que “o alforriado”, observa
Alcéantara Machado, referindo-se aos escravos das fazendas de S&o Paulo,
nos séculos XVI e XVII, “é muita vez um bastardo, fruto dos amores do

testador ou de pessoa da familia com uma negra da casa” (FREYRE, 1998,
p. 436).

Embora fossem considerados como integrantes da familia patriarcal, o enterro dos
negros falecidos se dava de forma diferente: em vez de cobrir seus corpos com flores e tecidos
finos e enterra-los na igreja ou na capela, Freyre declara que “Enrolavam-se seus cadaveres
em esteiras; e perto da capela do engenho ficava o cemitério dos escravos, com cruzes de pau
preto assinalando as sepulturas”. Todavia, a familia patriarcal tratava o moribundo com
extremo respeito, proporcionando a ele os mesmos beneficios religiosos concedidos aos
senhores, conforme relata Freyre: “Quando eram negros ja antigos na casa morriam como
qualquer pessoa branca: confessando-se, comungando, entregando a alma a Jesus e a Maria; e
a S&o Miguel, S&o Gabriel, Sao Rafael, Sdo Uriel, Sdo Teatriel, Sdo Baraquiel.” (FREYRE,
1998, p. 438).

Nesses rituais de transicdo da vida para a morte, os negros se faziam também
presentes, puxando rezas, cantando, tocando instrumentos musicais e dancando. Freyre
ressalta que “Os pretos foram os musicos da época colonial e do tempo do Império. Os
muleques, meninos de coro nas igrejas. Varias capelas de engenho tiveram coros de negros;”
(FREYRE, 1998, p. 417). E mesmo vivendo sob a vigilancia e ordens de seus senhores, esses
negros tinham permisséo para organizar festas, bem como de se agruparem em associagoes
cristas — e foi através dessas associacfes que os negros foram inserindo elementos religiosos
africanos os mais diversos dentro dos ritos cat6licos — tal como reis congos que rezavam junto
a Nossa Senhora, declara Freyre, frisando que a politica de batismo e de assimilacdo do
catolicismo, seguida pelos senhores de escravos no Brasil acabou dando “aos negros a
oportunidade de conservarem, a sombra dos costumes europeus e dos ritos e doutrinas
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catdlicas, formas e acessorios da cultura e da mistica africana”. E, vale ressaltar, a
participacdo dos negros nos ritos religiosos acabou fazendo com que Freyre encarasse esse
espaco como lugar de compartilhamento cultural e religioso entre o senhor e 0 negro
escravizado (FREYRE, 1998, p.355-356).

As festas religiosas organizadas pelos negros para coroar seus reis africanos, eram
marcadas por muita comida, bebida, musica e danca. Nestas ocasifes, eles comumente
extravasavam os aspectos reprimidos de sua personalidade, o que acabava deixando em alerta
0s homens responsaveis pela ordem social na coldnia, que passaram a sentir consideravel
temor de uma possivel revolta. As festas aconteciam, assim, sob a vigilancia atenta das
autoridades responsaveis pela lei e pela ordem na coldnia e, diante de qualquer sinal de
conflito ou de tensdo entre os negros, as festas eram interrompidas e s6 voltavam a acontecer

depois de resolvida a questdo. Freyre relata que

A liberdade do escravo de conservar e até de ostentar em festas publicas — a
principio na véspera de Reis, depois na noite de Natal, na de Ano-Bom, nos
trés dias de carnaval — formas e acessorios de sua mitica, de sua cultura
fetichista e totémica, da bem a idéia do processo de aproximagdo das duas
culturas no Brasil. Liberdade a que ndo deixou nunca de corresponder forte
pressdo moral e doutrinaria da Igreja sobre os escravos (FREYRE, 1998, p.
356).

Entretanto, mesmo diante do medo que essas reunides festivas dos negros causava, os
senhores as consideravam positivas, pois permitiam que os negros colocassem para fora suas
angustias e insatisfagdes, passando a ter melhor rendimento no trabalho. Essas festas eram tao
bem vistas que em algumas localidades elas aconteciam anualmente, com a escolha do rei do
Congo — e estas festas recebiam maior aprova¢do dos senhores de engenho e da Igreja
Catolica quando acontecia a coroagdo dos reis Congos homenageando os santos cristdos. Em
localidades onde as comemoracdes obedeciam exclusivamente a tradi¢do africana, assumindo
elementos ritualisticos daquela religiosidade, as festas ndo contavam com a simpatia dos
representantes do poder dominante. Koster (1816, p. 411) j& afirmava que a civilizacdo
concedia maior prestigio aos escravos cristianizados, que estes tinham maior possibilidade de
obter sucesso na colbnia, ao passo que 0s negros que participavam de festividades mais
exclusivamente africanas eram olhados com maior reserva pelas autoridades. Entretanto,
mesmo nestas festas onde as manifestacdes religiosas eram predominantemente africanas,
havia sempre algumas presencas ilustres, representantes do grupo europeu, que se mostravam
simpatizantes daquelas praticas condenadas pela Igreja catolica e pelas autoridades da

colbnia. Koster, neste sentido, apresenta que
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No compulsion is resorted to to make them embrace the habits of their
masters, but their ideas are insensibly led to imitate and adopt them. The
masters at the same time imbibe some of the customs of their slaves, and
thus the superior and his dependant are brought nearer to each other*
(KOSTER, 1816, p. 411).

Na verdade, num contexto em que os negros haviam perdido seu referencial, o ato de
coroar reis de congo trazia-lhes a sensacdo de estarem se reorganizando socialmente. Ou seja,
vivendo numa sociedade desprovida da lideranca negra, a coroacdo dos reis do congo foi, para
eles, o elemento de manutencdo da sua organizacdo social original, o que Ihes permitiu ainda
um resgate da sua relagdo com o espiritual. Atuando como representantes dos reis nas festas
das irmandades, esses negros ainda eram liberados do trabalho nas fazendas durante os dias
em que tais festividades em homenagem a Nossa Senhora do Rosario aconteciam, beneficio

que propiciou, inclusive, a sobrevivéncia da cultura africana e mestica. De acordo com Freyre,

Os proprios padres proclamavam a vantagem de concederem-se aos negros
seus folguedos africanos. Um deles, jesuita, escrevendo no século XVIII,
aconselhava os senhores ndo s6 a permitirem, como a ‘acodirem com sua
liberalidade’ as festas dos pretos. ‘Portanto nao lhe estranhem o criarem seus
reis, cantar ¢ bailar por algumas horas honestamente em alguns dias do anno,
e o alegrarem-se honestamente a tarde depois de terem feito pela manha suas
festas de Nossa Senhora do Rosario, de Sao Benedicto e do orago da capela
do engenho [...]” (FREYRE, 1998, p. 356).

Uma das festas que sdo originarias dessas “Coroagdes de Reis Congos” ¢ o Maracatu,
um tipo de reproducdo dos cultos que aconteciam no Congo. Trata-se de um tipo de procissdo
com musica que visa prestar homenagem a uma rainha negra coroada. Alias, tanto no
Maracatu como em festas relativas aos Congos que aconteciam em tempos anteriores, era
indispensavel a presenca de reis e rainhas, ja que a finalidade de tais solenidades era a
coroacdo de reis africanos. De acordo com Koster

The election of a King of Congo [...] by the individuals who come from that
part of Africa, seems indeed as if it would give them a bias towards the
customs of their native soil ; but the Brazilian Kings of Congo worship Our
Lady of the Rosary, and are dressed in the dress of white men ; they and
their subjects dance, it is true, after the manner of their country; but to these
festivals are admitted African negroes of other nations, creole blacks, and

mulattos, all of whom dance after the same manner [...]** (KOSTER, 1816,
p. 411)

44 Nas palavras de Freyre, “N&o se tem langcado mdo de constrangimento para os fazer adotar os costumes dos
senhores, mas insensivelmente Ihes dirigem as idéias para este lado; os senhores ao mesmo tempo contraem
alguns habitos dos seus escravos e desta sorte o superior e o inferior se aproximam” (FREYRE, 1998, p. 355).

45 «A elei¢do de um rei do Congo [...] pelos individuos que vém daquela parte da Africa, parece, de fato, como se
desse a eles um viés para 0s costumes de sua terra natal; mas os Reis de Congo brasileiros adoram Nossa
Senhora do Rosério, e ela esta vestida com o vestido dos homens brancos; eles e seus stditos dangam, é verdade,
segundo o costume de seu pais; mas para esses festivais sdo admitidos negros africanos de outras nagdes, negros
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Ou seja, existia ali uma transferéncia imaginaria: 0s negros apresentavam nas festas 0s
costumes tradicionalmente africanos, embora Nossa Senhora do Rosario, por exemplo,
aparecia vestida com roupas de homens brancos. Fato é que a realizacdo de festividades de
homenagem aos reis do Congo levava a Igreja a atingir positivamente os negros africanos. Em
outras palavras: autorizando a musica e a danca, a Igreja visava acalmar os animos dos
negros, evitando qualquer possivel revolta que pudesse vir a ocorrer. Sob o ponto de vista dos
negros, contudo, tais festas eram, acima de tudo, uma forma de subverter o poder repressor,

mantendo Vvivos 0S seus costumes e a sua cultura. Para Muniz Sodré,

[...] a danca que da forma aos deslocamentos no ritual sagrado da Festa de
Nossa Senhora do Rosario. A dangca € um jogo de descentramento, uma
reelaboracdo simbdlica do espaco. E pela danga que os saberes do culto sdo
vivenciados, reatualizando o elo perdido com os ancestrais, restabelecendo,
assim, a crenca no sentimento de pertenca. Em outras palavras, o ritual
realizado pelo escravo em comunidades [...] ofereceu a esse individuo a
possibilidade de nao se perceber puramente como tal, rompendo os limites
fixados pela territorializacdo dominante (SODRE, 1988, p.123).

Enfim, mesmo tendo a frente o dominio da igreja catdlica, festas religiosas como
coroacdes e, antes delas, as elei¢bes dos reis, apresentavam evidentes marcas africanas — no
ritmo das masicas, dos instrumentos e das dancas, todos marcados com 0 compasso tipico da
Africa, que em nada lembrava o compasso das musicas europeias da época, embora, na forma
de vestir, o0s reis e rainhas coroados imitassem os nobres da Corte Portuguesa — trajes que
Ihes concedia um certo ar de superioridade que, pelo menos ali, os fazia esquecer de sua
condicdo de escravizados (SOUZA, 2002, p. 181; COSTA apud RODRIGUES, 2010, p. 37).

Outro fator relevante refere-se as cores das vestimentas utilizadas nestas festividades.
A esse respeito, Freyre observa a preferéncia pela cor vermelha entre os negros, conforme

relata no fragmento a seguir:

Nos africanos, encontra-se a mistica do vermelho associada as principais
cerimonias da vida, ao que parece com o mesmo carater profilatico que entre
0s amerindios. Nos varios xang0s e seitas africanas que temos visitado no
Recife e nos seus arredores € o vermelho a cor que prevalece, notando-se
entre os devotos homens de camisa encarnada. Nos turbantes, saias e xales
das mulheres de xang6é domina o vermelho vivo (FREYRE, 1998, p. 105).

Por outro lado, ressalta também o efeito desta cor entre os portugueses que, através da
influéncia recebida dos mouros em Portugal, acabaram trazendo tambem o gosto por esta cor

para o Brasil (FREYRE, 1998, p. 105). Em suma, a mistica da cor vermelha abarcava o

e mulatos, crioulos, os quais dangam da mesma maneira”. (KOSTER, Henry. Travels in Brazil, 1816, traducéo
nossa).
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universo portugués e o africano — e o Brasil, convivendo com as duas influéncias, haveria
também de adotar o gosto pelo vermelho. Freyre, abordando o uso de cores no Brasil colénia,
relata que “as mulheres, como promessa por um favor solicitado e recebido de Xangé vestem-
se de vermelho; de branco por uma graga alcangada de Obatala (Virgem das Mercés), etc.”
(FREYRE, 1998, p. 106). Enfim, tanto em esteiras, como em fitas usadas em volta do pescogo
dos animais ou no fundo de barcos, o vermelho estava presente, como cor que proporcionava
protecdo contra espiritos maus, como também contra doencas. Vale ressaltar que, segundo
Freyre, as fitas vermelhas carregavam sempre a imagem de santos catdlicos em medalhinhas
penduradas (FREYRE, 1998, p. 105).

Enfim, a Igreja Cat6lica mostrou-se totalmente empenhada, investindo grande esfor¢o
na tarefa de comover o povo, tocando a sua emocdo nas manifestacoes religiosas, conforme
declara Freyre (1998, p. 106). A aceitacdo de elementos africanos, na verdade, concedia um
tom extremamente festivo as procissdes, atraindo a atencdo de um maior nimero de pessoas.
Sabendo do gosto que tinham os negros por espetaculos que envolviam as cores, a masica e a
danca, a Igreja aderia ao tom carnavalesco das festividades para promover a conversao ao
cristianismo. Dessa forma, é possivel afirmar que, na festa de Nossa Senhora do Rosario, por
exemplo, havendo a musica de ritmo africano e a homenagem a uma santa catdlica, existe ai
uma clara unido entre duas religiosidades, duas culturas; e, segundo Freyre, a liga existente
entre estas partes contrastantes formou a sociedade brasileira, com o “indigena do Brasil,
taciturno e moroso, com o negro, alegre, vivo e loquaz. Em termos modernos de Psicologia,
essa diferenca seria expressa atribuindo-se ao amerindio a qualidade de introvertido e ao
negro a de extrovertido” (FREYRE, 1998, p. 287). Freyre traga uma analogia entre o carater
de introversdo do indigena brasileiro e a forma extrovertida de se comportar do negro
africano, apresentando as influéncias que esses dois grupos étnicos exerceram sobre 0s

brasileiros. Segundo ele,

Contrastando-se o comportamento de populagdes negréides como a baiana-
alegre, expansiva, sociavel, loquaz — com outras menos influenciadas pelo
sangue negro e mais pelo indigena _ a piauiense, a paraibana ou mesmo a
pernambucana tem-se a impressdo de povos diversos. Populagdes tristonhas,
caladas, sonsas e até sorumbaticas, as do extremo Nordeste, principalmente
nos sertdes; sem a alegria comunicativa dos baianos; sem aquela sua
petulancia as vezes irritante. Mas também sem a sua graca, a sua
espontaneidade, a sua cortesia, 0 seu riso bom e contagioso. Na Bahia tem-se
a impressdo de que todo dia é dia de festa. Festa de igreja brasileira com
folha de canela, bolo, foguete, namoro (FREYRE, 1998, pp. 288-289).
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Freyre completa ainda que a alegria caracteristica do Brasil € exclusiva contribui¢do
do negro africano, j& que, tanto os portugueses quanto os indigenas, eram mais fechados.
Enquanto os primeiros eram conhecidos pelo seu comportamento melancolico e deprimido, 0s
segundos tinham um temperamento calado, triste e desconfiado. Segundo Freyre, foi a risada
do negro que alegrou a casa grande, que trouxe animacéo e alegria para as festas de Sdo Joéo
que aconteciam no engenho, “que animou os bumbas-meu-boi, 0s cavalos-marinhos, os
carnavais, as festas de Reis”. (FREYRE, 1998, p. 462). Também a criatividade para lidar com
as adversidades, o gosto pelo sol e a disposicdo para o trabalho foram heranca africana, de
acordo com Freyre. Segundo ele, “Na ternura, na mimica excessiva, no catolicismo em que se
deliciam nossos sentidos, na musica, no andar, na fala, no canto de ninar menino pequeno, em
tudo que € expressdo sincera de vida, trazemos quase todos a marca da influéncia negra”
(FREYRE, 1998, p. 283).

E essa influéncia se d4, de forma muito significativa, na religido e na sociedade que
aqui se constituiu. Essa religido hibrida brasileira, esse catolicismo amolecido de que Freyre
fala, acaba evidenciando as marcas africanas em momentos quando, por exemplo, estdo em
jogo a coletividade, o aspecto comunitario da populacdo, a prépria pessoa. Essa religido
brasileira era presenca determinante dentro dos nucleos familiares, como parte do dia-a-dia
das familias. Freyre retrata essa religido praticada no nucleo familiar, relatando que

Dentro de casa rezava-se de manha, a hora das refeicdes, ao meio-dia; e de
noite, no quarto dos santos — 0s escravos acompanhavam os brancos no tergo
e na salve-rainha. [...] Ao deitar-se, rezavam os brancos da casa-grande e, na
senzala, 0s negros veteranos [...] E de manha, ao levantarem-se, era com 0
nome do Nosso Senhor na boca. [...] (FREYRE, 1998, pp. 431-432)

Foi dessa mistura de religiosidades que se constituiu a religido hibrida brasileira
marcada por santos humanizados dotados de sentimentos € por um Deus presente, participante
ativo da vida dos seres humanos, capaz de chorar, de amar, sorrir junto com eles. Através
dessa religido amaciada, a convivéncia pacifica entre o sagrado e o profano tornou-se
possivel. Segundo Freyre (1998, p. 355), os elementos da religiosidade africana fizeram da
casa grande um espago de misticismo, mas também pode-se dizer que os negros adotaram,
ainda que a seu modo, o universo religioso catdlico que, por sua vez, abriu-se para a adogao
de nuances africanas que vieram facilitar a sua compreensdo pelos negros convertidos ao
catolicismo. Para melhor compreender toda essa dinamica, mister se faz lan¢ar um olhar sobre
a relacdo religiosa dos primeiros negros escravizados que chegaram ao Brasil com a

religiosidade do colonizador.
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4.2. VIVENCIAS RELIGIOSAS E A SUA REINVENCAO NA ESCRAVIDAO

Aproximadamente, quatro milhGes de africanos chegaram ao Brasil na condi¢do de
escravizados do século XIV ao XIX, sendo que “[...] a regido do Congo-Angola foi daquelas
que mais forneceu africanos para o Brasil, especialmente para o sudeste, posi¢do assumida no
século XVII e consolidada na virada do século XVIII para o XIX” (SOUZA, 1998, pp. 1-2).
Freyre apresenta que “[...] dos Congos, Cabindas e Angolas na costa ocidental da Africa, dos
Macuas e Angicos, na oriental, provieram todos os africanos brasileiros (FREYRE, 1998, p.
300). Apesar da dificuldade inicial de comunicacdo, como decorréncia dos varios idiomas
que eram falados pelos negros recém-chegados ao Brasil, ndo houve, inicialmente, passo mais
longo que o batismo na conversao desses negros ao catolicismo. A partir do momento em que
comecaram a se comunicar pela lingua portuguesa, entretanto, foi possivel dar um passo
adiante e, para isso, tanto uma quanto outra parte se mostraram maleéveis para receber
influéncias: os religiosos tornaram-se maledveis para conseguir a adesdo de um maior nimero

de fiéis para a Igreja. Segundo Freyre,

Na ordem de sua influéncia, as forcas que dentro do sistema escravocrata
atuaram no Brasil sobre o africano recém-chegado foram: a igreja (menos a
Igreja com | grande, que a outra, com i pequeno, dependéncia do engenho ou
da fazenda patriarcal); a senzala; a casa-grande propriamente dita — isto é,
considerada como parte, e ndo centro dominador do sistema de colonizacdo e
formagdo patriarcal do Brasil. O método de desafricanizacdo do negro
“novo”, aqui seguido, foi o de mistura-lo com a massa de “ladinos”, ou
veteranos; de modo que as senzalas foram uma escola de pratica de
abrasileiramento (FREYRE, 1998, p. 357)

Os escravizados se converteram aparentemente para conseguir melhor status social,
além de protecdo — ja que as manifestacdes religiosas africanas legitimas ndo eram bem vistas
pelos homens que promoviam a ordem na coldnia, bem como pelos senhores de engenho. Foi
com base nesta logica que 0s negros escravizados se apropriaram, no Brasil do século XVIIlI,
de alguns dogmas do catolicismo.

Embora fosse um ritual pouco compreendido pelos negros africanos, muitos eram
batizados antes mesmo de serem enviados para o Brasil. A Igreja Cat6lica se preocupava mais
com o risco de 0s negros morrerem sem o batismo e de nédo terem suas almas salvas, do que
com a condigéo cruel da escraviddo. O batismo era crucial, tornando-se até uma questdo de
lei, visto que Igreja e Estado andavam de maos dadas; assim, “para os escravos advindos de
outras regides da Africa, havia um prazo de um ano ap6s sua chegada ao Brasil para serem

batizados. Aos proprietarios que ndo providenciassem o batizado, ameagava a prisdo por trinta
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dias e multa. O batismo era, pois, uma obrigacdo imposta pelo Estado” (BERKENBROCK,
1997, p. 97). Segundo Freyre,

Os escravos que se importam das outras regides da Africa chegam ao Brasil
sem ter sido batizados e antes de proceder-se a cerimonia que os deve fazer
cristdos é necessario ensinar-lhes certas oragGes, para 0 que concede-se aos
mestres 0 prazo de um ano no fim do qual sdo obrigados a apresentar 0s
discipulos a igreja paroquial [...].” (FREYRE, 1998, p. 353)

Dessa forma, como era dificil compreender, em tdo pouco tempo, toda a dindmica e o
significado da religido catdlica que se Ihes apresentavam, a interpretacdo do catolicismo e dos
sacramentos pelos negros escravizados se dava conforme sua cosmologia, o que frustrava a
expectativa dos padres catélicos, que acreditavam ser possivel levar 0s negros a entenderem o
sacramento de iniciacdo no Catolicismo da forma como deveria ser percebido. Este ritual de
iniciacdo — o batismo - utilizava a colocagdo de uma pequena porc¢do de sal na lingua dos
novos cristdos africanos, que tinha como objetivo o livramento dos pecados e salvacgao de suas
almas. Entretanto, grande parte dos centro-africanos acabavam percebendo o ritual de forma
equivocada, entendendo que o simples ato de ingerir sal fazia deles cristdos. Isso ocorria
devido a uma falha dos padres, que ndo se preocupavam em explicar aos africanos quem era o
Deus cristdo, tampouco em apresentar-lhes os principios que regiam a doutrina Catolica. E
mesmo depois de serem batizados, os padres acabavam falhando na tarefa de levar os negros
africanos a compreenderem melhor o significado do batismo, conforme relata Alexandre
Herculano, citado por Freyre em Casa Grande & Senzala, “Os escravos mouros, e negros,
além de outros trazidos de diversas regides, aos quaes se ministrava o baptismo, ndo recebiam
depois a minima educagao religiosa” (HERCULANO, 1933, p. 46). Ou seja, a preocupagao
maior era de salvar as almas dos negros escravizados para que fossem salvos, caso morressem

durante o trajeto ao seu destino. Segundo Koster,

The Africans who are imported from Angola are baptized in lots before they
leave their own shores, and on their arrival in Brazil they are to learn the
doctrines of the church, and the duties of the religion into which they have
entered. These bear the mark of the royal crown upon their breasts, which
denotes that they have undergone the ceremony of baptism, and likewise that
the king's duty has been paid upon them. The slaves which are imported
from other parts of the coast of Africa, arrive in Brazil unbaptized, and
before the ceremony of making them Christians can be performed upon
them, they must be taught certain prayers, for the acquirement of which one
year is allowed to the master, before he is obliged to present the slave at the
parish church. [...] The slaves are not asked whether they will be baptized or
not ; their entrance into the Catholic church is treated as a thing of course ;
and indeed they are not considered as members of society, but rather as brute
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animals, until they can lawfully go to mass, confess their sins, and receive
the sacrament. (KOSTER, 1816, pp. 409-410)%

Na verdade, para que os africanos se convertessem & fé catolica como os padres
almejavam, era necessario que houvesse - mais que um simples ensinamento de oracdes,
preceitos catolicos e mandamentos - uma mudanca na compreensdo cosmoldgica do
catolicismo. Desta maneira, o Catolicismo no Brasil colonial se apresentou como um espaco
de negociacdo comum das memodrias africanas. E claro que tratava-se de uma negociag&o

tensa, vigiada. Segundo Freyre,

A liberdade do escravo de conservar e até de ostentar em festas publicas — a
principio na véspera de Reis, depois na noite de Natal, na de Ano-Bom, nos
trés dias de carnaval — formas e acessorios de sua mitica, de sua cultura
fetichista e totémica, d& bem a idéia do processo de aproximacdo das duas
culturas no Brasil. Liberdade a que ndo deixou nunca de corresponder forte
pressdo moral e doutrinaria da Igreja sobre os escravos (FREYRE, 1998, p.
356).

Ribeiro, por exemplo, fala sobre a politica dos senhores de procurar manter distantes
os negros oriundos de uma mesma regido da Africa - estratégia que, embora objetivasse
apenas a prevencdo contra possiveis fugas ou rebelides. Acabava também tornando mais
dificil a sobrevivéncia e disseminacdo da cultura africana (RIBEIRO, 1995, p. 115). Dessa
forma, é possivel perceber que, da mesma maneira que a proposta era que 0S negros
adotassem como sua a cultura portuguesa, esquecendo a sua propria cultura, mas o processo
acabou ocorrendo de forma diferente. Gilberto Freyre, referindo-se a Nina Rodrigues e ao

viajante inglés Charles B. Mansfield, observa que

os pretos no Brasil, em vez de adotarem os santos Catélicos, esquecendo ou
abandonando o0s seus, substituiram os africanos pelos portugueses,
exagerando pontos de semelhanga e conservando reminiscéncias dos
africanos. As vezes quase criando novos santos com elementos das duas
tradi¢Oes religiosas. Uns como santos mestigos, pode-se dizer (FREYRE,
1981, p. 43).

Ou seja, um liquido morno extraido das raizes africanas impregnava o catolicismo de

tal forma, que ia tornando-se impossivel dissociar as duas religiosidades. Havia uma

4 Os africanos importados de Angola sdo batizados em massa antes de sairem de sua terra, e chegando ao Brasil
ensinam-lhes os dogmas religiosos e os deveres do culto que vao seguir. Trazem no peito o sinal da Coroa Real a
fim de indicar que foram batizados e por eles pagos os direitos. [...] Ndo se pergunta aos escravos se querem ou
ndo ser batizados; a entrada deles no grémio da Igreja Catolica € considerada como questdo de direito.
Realmente eles sdo tidos menos por homens do que por animais ferozes até gozarem do privilégio de ir a missa e
receber os sacramentos (KOSTER, 1816, pp. 409-410, traducdo nossa).
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identidade negra forte o suficiente para romper com as barreiras étnicas e amenizar as
diferencas de dialetos falados entre os africanos escravizados no Brasil. Na verdade, essa
identidade ganhara muita forca dentro dos navios negreiros, num movimento de resiliéncia
diante dos terriveis desafios que tinham diante de si. Ali, naquele espaco de dor, eles se
identificavam por fazerem parte de um mesmo lote de escravos, de uma mesma irmandade
cat6lica ou por constituirem um mesmo grupo de capoeira. E, nesses momentos de unido,
eles celebravam e cultuavam seus orixas e entidades africanas. Dessa forma, chegando em
terras brasileiras, os negros africanos mantiveram — até mesmo como meio de sobrevivéncia —
a sua fé religiosa, mesmo vendo-se diante da obrigatoriedade de assumir o catolicismo como

religido oficial. Freyre aborda essa dindmica de troca de influéncias, ressaltando que

Foi, porém, ao calor da catequese catélica — de um catolicismo, €é certo, que
para atrair os indios ja se opulentara de novas cores e até de imitagdes, pelos
padres, das gatimanhas dos pajés — que se amoleceram nos africanos, vindos
de ares fetichistas, os tracos mais duros e grossos da cultura nativa. A
catequese era a primeira fervura que sofria a massa de negros, antes de
integrar-se na civilizagdo oficialmente cristd aqui formada com elementos
tdo diversos. Esses elementos a Igreja quebrou-lhes a forca e a dureza, sem
destruir-lhes toda a potencialidade (FREYRE, 1998, p. 357).

Enfim, essa fusdo de crengas acabou sendo proveitosa, a partir do momento em que o
negro conseguiu adaptar a sua religiosidade a realidade religiosa do catolicismo portugués, ou
seja, aconteceu uma sintese religiosa que conseguia agradar tanto aos colonizadores
portugueses quanto aos escravizados africanos. E para chegar a atingir um nimero ainda
maior de pessoas que viviam em terras brasileiras, a propagacdo dessas ideias se deu dentro
das unidades familiares, dentro as senzalas, nas fazendas. De acordo com Freyre, 0
cristianismo que pelo Brasil se disseminou tinha um carater doméstico, permeado de lirismo e
embalado pelo tom festivo — e isso fez com que a religido se tornasse o fio condutor a
perpassar a familia e a sociedade com ideias morais, espirituais e estéticas construidas a partir
da sintese religiosa e cultural que surgira (FREYRE, 1998, p. 355).

E, em nome da expansdo da religido catélica entre os africanos escravizados, as
irmandades catolicas canonizaram santos negros e incluiram praticas tradicionais africanas em
seus rituais. Entre esses santos, pode-se citar S&o Benedito e Nossa Senhora do Roséario, em
nome dos quais se organizaram irmandades e festas periddicas que atraiam 0s negros, que
participavam ativamente com seus cantos e dangas. Koster (autor que Freyre cita em varios
momentos de sua obra) fala da maior proximidade que ocorreu entre o senhor e 0 negro

escravizado, em decorréncia da troca de influéncias entre um e outro
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(KOSTER apud FREYRE, 1998, p. 355). Ele esclarece também que os negros convertidos ao

cristianismo

The slaves are rendered more tractable ; besides being better men and
women, they become more obedient servants ; they are brought under the
control of the priesthood, and even if this was the only additional hold which
was gained by their entrance into the church, it is a great engine of power
which is thus brought into action. (KOSTER, 1816, p. 411).4’

Ou seja, 0 que Koster diz € que 0s negros convertidos ao cristianismo tinham uma
maior chance de obter sucesso em sua vida social dentro da civilizacdo, ja que, tanto o
batismo como a conversdo ao cristianismo, consistiam, naquele espaco em que 0S negros
estavam submetidos ao patriarcalismo, em mecanismos que promoviam a elevagdo de nivel
social dos escravizados, um sinal de que estavam passando do seu estado natural a uma
condicdo mais cultural. Inimeros negros, assim, queriam converter-se ao cristianismo a fim
de conseguirem uma melhor posicdo social — j& que 0s negros ndo batizados eram
considerados inferiores e, ndo raro, sofriam ofensas pelo fato e serem pagéos. Os que haviam
sido batizados ha mais tempo acabaram aderindo a ideia de superioridade hierarquica, nao
raro chegando a ignorarem a situacdo vivida anteriormente, tdo analoga a situacdo que viviam
os recém-chegados que ainda ndo haviam passado pelo batismo (KOSTER, 1916, p. 419)*,

Fato é que o grande objetivo era impor a cultura europeia sobre as outras culturas
presentes na formacdo do Brasil. E essa ideia tinha na religido uma pedra basilar, amparada
pelo trabalho dos jesuitas, agentes disseminadores, tanto da religido catélica quanto da lingua
portuguesa. Catequizando os indigenas e convertendo os africanos, a religido se mostrava
como a ferramenta capaz de unificar a col6nia e absorver indigenas e africanos para a

formacédo da sociedade brasileira. De acordo com Freyre,

Nao foi somente ‘no sistema de batizar os negros’ que se resumia a politica
de assimilagéo, ao mesmo tempo que de contemporizagdo seguida no Brasil
pelos senhores de escravos: consistiu principalmente em dar aos negros a
oportunidade de conservarem, a sombra dos costumes europeus e dos ritos e

47 “Qs escravos tornam-se mais déceis; além de serem homens e mulheres melhores, tornam-se servos mais
obedientes; sdo trazidos sob o controle do sacerdécio, e mesmo que esta fosse a Unica posse que foi adquirida
pela sua entrada na igreja, ¢ um grande motor de poténcia que € assim posto em ag¢do” (KOSTER, 1816, p. 411,
traducgdo nossa).

48 “The religion of the master teaches him that it would be extremely sinful to allow his slave to remain a heathen ; and
indeed the Portuguese and Brazilians have too much religious feeling to let them neglect any of the ordinances of their
church. The slave himself likewise wishes to be made a Christian, for his fellow-bondmen will in every squabble or trifling
disagreement with him, close their string of opprobrious epithets with the name of pagam (pagan.) The unbaptized negro
feels that he is considered as an inferior being, and although he may not be aware of the value which the whites place upon
baptism, still he knows that the stigma for which he is upbraided will be removed by it ; and therefore he is desirous of being
made equal to his companions. The Africans who have been long imported, imbibe a Catholic feeling, and appear ,to forget
that they were once in the same situation themselves” (KOSTER, 1816, p. 410).
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doutrinas catélicas, formas e acessdrios da cultura e da mitica africana.
(FREYRE, 1998, p. 355).

A estratégia que foi utilizada para neutralizar as herangas africanas que 0s negros
escravizados traziam consigo nos navios negreiros e condiciona-lo a nova realidade no Brasil,
era manté-lo integrado, na senzala, a um grupo que ja tinha dominio da lingua portuguesa. As
senzalas, dessa forma, acabaram se transformando em um tipo de escola que visava
“abrasileirar” 0s africanos e transforma-los em escravos novos, tanto no referente a lingua
utilizada para se comunicar, como nos costumes, mas, acima de tudo, na religido. O que
acontecia dentro das senzalas era um processo de aprendizado em que 0s novos imitavam 0s
mais experientes (FREYRE, 1998, p. 357).

Entretanto, apesar de haver negros que propagassem a fé catdlica, também havia os
que utilizavam a prética catélica apenas como uma forma de manter suas crencas. Na verdade,
um elemento ligava o catolicismo as crencas africanas: a necessidade de um interlocutor entre
Deus e o homem. De acordo com Oliveira (2003, p. 11), enquanto os catélicos buscavam o
auxilio dos santos para intermediar sua relagdo com um Deus que, de tdo temido, distante e
superior era inalcancavel para eles, os africanos buscavam o0s orixas para intermediar sua
relacdo com Olorum (o Criador). Oliveira afirma que esse ponto comum favoreceu um
sincretismo que envolveu orixas africanos e santos catélicos. Isso contribuiu muito para que
0s negros catolicos pudessem continuar cultuando seus orixas através da adoragcdo aos santos
catolicos, pois uns e outros, além de historias analogas, também tinham caracteristicas em
comum. Dessa forma, a religido acabou sendo o elo de ligacdo entre as duas culturas, a ponto
de os proprios padres chegarem a aconselhar os senhores de engenho a autorizarem as festas
organizadas pelos negros nas fazendas (FREYRE, 1998, p. 356).

Entretanto, segundo Freyre, houve um aspecto “em que a doutrina da Igreja e os
interesses dos senhores de escravos por algum tempo andaram em conflito: em relacdo a
guarda do domingo nos engenhos de cana” (FREYRE, 1998, p. 439). A Igreja exigia que os
senhores isentassem seus escravizados de trabalho nos domingos e dias santos para assistirem
a missa, mas alguns senhores “quebravam os mandamentos divinos”, impondo-lhes o trabalho
de cortar cana, visto que a liberacdo dos escravizados para receberem instrucdo religiosa
representava perda de lucro. Ainda que muitos senhores permitissem que 0s escravizados
tivessem o tempo livre para receber instrucao religiosa, outros ndo permitiam, com o pretexto
de que os escravizados ndo venerariam o Deus cristdo, mas sim os seus proprios deuses. Vale
aqui ressaltar que, tanto a guarda do domingo quando a dispensa do trabalho para a realizagédo

das festas religiosas eram, para 0s escravos, uma oportunidade de descansar de um trabalho
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que era, para eles, demasiadamente forcado e até mesmo desumano. Para Gilberto Freyre,
naquele contexto, “a religido tornou-se 0 ponto de encontro e de confraternizacdo entre as
duas culturas, a do senhor ¢ a do negro; e nunca uma intransponivel ou dura barreira.”
(FREYRE, 1998, p. 356).

A religido estava de tal forma impregnada no processo de escraviddo que quando
chegava, por exemplo, o primeiro dia da moagem da cana, a “botada”, o padre aparecia para
sacralizar e garantir que tudo sucedesse positivamente, livre dos olhados ruins. Ou seja,
entregando o trabalho nas méos de Deus, tendo-o como patrono, 0s senhores sentiam-se
garantidos e mais seguros da prosperidade almejada, percebendo na religido catélica uma
forma de conseguir a realizacdo de sortilégios, esperando dos santos a magica concretizacao
de seus lucros financeiros. Dentro das fazendas praticavam todos os preceitos catolicos,
tomando o cuidado, porém, de adaptar tudo a rotina de trabalho dos escravizados, para ndo
prejudicar a producdo. Enfim, a vida prética estava incondicionalmente relacionada & vida
religiosa. Freyre apresenta detalhadamente, como exemplo da rotina religiosa ligada a vida

pratica, relatando a “botada’:

No dia da botada — primeiro dia de moagem das canas — nunca faltava o
padre para benzer o engenho; o trabalho iniciava-se sob a béncéo da Igreja.
O sacerdote primeiro dizia missa; depois dirigiam-se todos para o engenho,
0s brancos debaixo de chapéus de sol, lentos, solenes, senhoras gordas, de
mantilha. Os negros contentes, ja pensando em seus batuques a noite. Os
muleques dando vivas e soltando foguetes. O padre tracava cruzes no ar com
hissope, aspergia as moendas com &gua benta — muitos escravos fazendo
guestdo de ser também salpicados pela dgua sagrada. [...] Depois de todo
esse cerimonial, € que se colocavam entre as moendas as primeiras canas
maduras, atadas com lacos de fita verde, encarnada ou azul. [...] Seguiam-se
a bencdo dos engenhos, banquetes de senhores nas casas-grandes, comezaina
e dangas dos escravos no terreiro. Festas até de madrugada. Banquetes de
vitelas, porcos, galinhas, perus. Tudo sob a bencdo da Igreja. (FREYRE,
1998, p. 434-435).

Vale ressaltar que, embora 0 negro se tornasse mais bem visto socialmente quando
convertido ao catolicismo, ainda assim ele ndo era considerado como integrante da sociedade,
mas como um tipo de motor que movia a economia, apenas um tipo de maquinario, objeto
comprado com objetivo de obter mais lucro e somar riqueza. E, ao administrar a mao de obra
escrava, visando conseguir um rendimento maximo, os senhores de escravos ofereciam aos
escravizados uma alimentagdo farta e autorizavam as festas e divertimentos. Agindo assim,
eles visavam deixar 0s negros alegres e mais dispostos ao trabalho. (FREYRE, 1998, p. 44).

Levando em conta que as festas se mostravam sempre como oportunidade de os negros
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exercerem sua fé religiosa e sua cultura, pode-se ver que, até no aspecto econémico, a
religiosidade permeava as relacdes entre o senhor e o escravizado. O alcance da influéncia
africana na formacdo da sociedade brasileira é tdo significante que Freyre dedicou aos
africanos dois dos capitulos de sua obra Casa Grande & Senzala.

Vale frisar uma vez mais que o fio condutor de todo esse processo de troca de
influéncias, foi a religiosidade e que, dentro desse processo, € importante a referéncia as
irmandades negras, como também a instituicdo dos Reis do Congo. Principalmente a partir do
século XV é possivel achar referéncias as Confrarias de negros do Rosario, tanto quanto de
Santa Ifigénia e de S&o Benedito, e das festas em que desfilavam com seus reis e suae, a
partir do XVI sobre a participacdo dos membros destas em festas publicas, desfilando junto
aos seus Reis Congos em seus cortejos. O jesuita Antdnio Pires lanca um olhar sobre essas
festividades (1552), comentando que “Muita ventagem fazem os da terra aos de Guiné”
(PIRES, 1887, p. 123). Pires relata que ocorria, na ocasido da quaresma, a procissdo do
domingo, da qual participavam brancos e negros. Segundo ele, enquanto os brancos “se nao
podido meter em ordem, sempre falando”, 0s negros escravizados pertencentes a Irmandade
“hido em tanta ordem e tanto concerto huns traz outros com as maos sempre alevantadas,
dizendo todos: ‘Ora pro nobis’, que fazido grande devoc¢do aos brancos, em tanto que os juizes
Ihe d&o em rosto com os Escravos” (PIRES, 1887, p. 124).

Antonil fala sobre a relevancia que tinha o apoio financeiro dos senhores para a
realizacdo das festas e frisa 0 porqué de tais festas serem tdo importantes para 0s negros,

alegando serem estas festas um alivio para a sua melancolia. Ele recomenda aos senhores:

Portanto, ndo lhes estranhem o0s senhores 0 crearem seus reys, cantar &
bailar por algumas horas honestamente em alguns dias do anno, e alegrarem-
se innocentemente a tarde depois de terem feito pela manha suas festas de
Nossa Senhora do Rosario, de Sdo Benedito & do orago da capela do
engenho, sem gasto dos escravos, acudindo o senhor com sua liberalidade
aos juizes & dandolhes algum prémio do seu continuado trabalho. Porque se
0s juizes & juizas da festa houverem de gastar do seu, serd causa de muitos
inconvenientes & offensas a Deos, por serem poucos 0s que 0 podem
licitamente ajuntar.” (ANTONIL, 1711, p. 28)

Ou seja, no periodo final do séc. XVII, quando os africanos escravizados organizavam
suas festas para homenagear os santos a quem eram devotos, elegendo reis, cantando e
dancgando, isso gerava uma certa dissensdo no referente a autorizacdo para que estas festas se
realizassem. Quando cita os juizes, Antonil se refere aos compromissos das irmandades, texto
segundo o qual os juizes deveriam se responsabilizar pela promocéo destas festas, assumindo,

inclusive, as despesas. De acordo com Antonil, o envolvimento e competéncia dos juizes em
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executar tal tarefa teriam o reconhecimento dos negros e ainda dos senhores de escravos.
Esses senhores, segundo Antonil, ajudando os juizes na realizacdo de tais festividades,
estavam, em verdade, oferecendo-lhes um prémio pelo seu bom comportando e ainda
fortalecendo a sua superioridade sobre o grupo mais igual

Apoiar financeiramente essas festas religiosas que envolviam os Reis Congos era uma
estratégia inteligente, j& que, satisfeitos com seus senhores e com 0s juizes, 0s negros sentiam-
se gratos e, por conta dessa gratiddo, ficava anulada qualquer possibilidade de rebelides ou
revoltas. Além disso, tal apoio deixava em destaque os senhores de escravos, porque era uma
forma de exibir a sociedade os negros de sua propriedade devidamente convertidos ao
cristianismo e vestidos pomposamente.

Ja pelo ponto de vista dos negros, tais festividades religiosas representavam a
oportunidade de conseguirem estar em evidéncia na sociedade, além de também terem
momentos de diversdo, alegria e de gléria. Em suma, as irmandades representavam uma via
de integracdo social dos negros no Brasil colnia, além de proporcionarem a chance de os
negros reverenciarem seus ancestrais nobres que ficaram na Africa.

Tais festas também garantiram a sobrevivéncia da religido africana no Brasil. De
acordo com Roger Bastide, especialmente a confraria de S0 Benedito e a do Rosario dos
Negros, contribuiram significativamente para a continuidade dos cultos de origem africana no
Brasil, através do sincretismo religioso. Segundo Bastide, enquanto em paises como
Argentina, Peru, Uruguai e Venezuela os cultos de origem africana desapareceram por
completo, no Brasil eles subsistiram — e isso se deve, de acordo com ele, a existéncia das
confrarias. Vale ressaltar aqui que o desaparecimento dos cultos africanos ocorreu nos paises
acima citados depois de serem proibidas as reunides de confrarias, do lado de fora das igrejas
apos as missas. Bastide ressalta que, no Brasil, “a Igreja sem o querer, ajudou a sobrevivéncia
dos cultos africanos; a confraria ndo era evidentemente o candomblé, mas constituia uma
forma de solidariedade racial que podia servir-lhe de nucleo e continuar em candomblé com o
cair na noite” (BASTIDE, 1971, p. 79). Ele ressalta ainda que era através do envolvimento e
dedicacdo dos fieis aos santos de cor nas confrarias que se criava uma relacdo mistica, onde
acontecia um tipo de “afinidade étnica” (BASTIDE, 1971, p. 166).

Embora a religiosidade e a cultura africana sobrevivessem, durante um longo periodo
ela esteve circunscrita apenas aos negros, através dos ritos, das dangas, cantos e de costumes
que cultivavam nas senzalas, para manter um vinculo com suas raizes. Freyre declara que
objetos africanos utilizados em rituais, por exemplo, eram importados da Africa para uso dos

negros. Entre tais instrumentos constavam “tacebas ou rosarios; instrumentos sagrados como
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heré ou chéchéré — chocalho de cobre que nos xang6s ou toques alvoroga as filhas-de-santo;
ervas sagradas e para fins afrodisiacos ou de puro prazer” (FREYRE, 1998, p. 312). Neste
aspecto, pode-se perceber que o comércio que acontecia através do Atlantico ndo estava
restrito ao trafico de escravos, mas também havia um comercio de artefatos religiosos e
também de ingredientes culinarios — produtos usados pelos negros escravizados, que
acabavam, de certa forma, favorecendo a sobrevivéncia da cultura e da religiosidade africana
dentro do Brasil.

Na verdade, a maneira como 0S negros conseguiram absorver a cultura portuguesa
acabou dando a eles a chance de ascender socialmente, deixando de serem vistos apenas como
forca de trabalho para serem vistos como também colonizadores, j& que passavam a ter a
funcdo de ensinar aos escravos que chegavam nas fazendas os habitos, bem como a lingua
portuguesa e as técnicas de trabalho, ou seja, tinham a funcdo de fornecer-lhes o
conhecimento necessario para que se adaptassem perfeitamente a vida na col6nia. Entretanto,
vale frisar que o fato de os novos negros aprenderem a lingua portuguesa com 0s negros mais
antigos da fazenda acabou alterando a pronuncia das palavras no Brasil, fazendo aparecer 0s
sotaques (FREYRE, 1998, p. 357). Vale ressaltar aqui que Freyre considera o negro como
colonizador e civilizador em sua obra, considerando sua superioridade diante do indigena e,
sob alguns aspectos, até mesmo superior ao colonizador portugués (FREYRE, 1998, p. 284).
Ele tece tal analise situando como ponto de referéncia a disponibilidade para contribuir com o
projeto de colonizacdo do Brasil e, com o objetivo de valorizar o negro, ele deixa de
considerar tanto os casos em que houve a luta dos africanos contra o processo de escravidao,

quanto situacgdes de fuga dos negros escravizados. De acordo com Freyre,

Tais contrastes de disposicdo psiquica e de adaptagdo talvez bioldgica ao
clima quente explicam em parte ter sido o negro na América portuguesa o
maior e mais plastico colaborador do branco na obra de colonizagdo agraria;
o fato de haver desempenhado entre 0s indigenas uma missdo civilizadora no
sentido europeizante. [...] Roquette-Pinto foi encontrar evidéncias, entre
populacdes do Brasil Central, da acdo europeizante de negros quilombos.
Escravos fugidos que propagariam entre os indigenas, antes de qualquer
missionario branco, a lingua portuguesa e a religido catolica” (FREYRE,
1998, p. 289).

Conforme Freyre declara acima, até mesmo 0s negros que fugiam das fazendas e se
embrenhavam pelas matas e sertdes, acabaram também contribuindo com os colonizadores na
acao civilizadora com os indigenas que viviam nessas regioes, levando o ensino da lingua
portuguesa e o cristianismo, promovendo uma elevacdo do nivel cultural das tribos. Enfim, os

negros se configuraram no Brasil colonial como agentes da colonizagéo, servindo de ponte
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entre a Igreja, os portugueses e os indigenas, bem como com os integrantes de sua prépria
etnia. Até mesmo esse trabalho dos negros acabou também contribuindo para a formacéo

dessa religiosidade alegdrica, que no Brasil se instaurou. Freyre declara que

[...] por contagio e pressdo social, rapidamente se impregnou o escravo
negro, no Brasil, da religido dominante. Aproximou-se por intermédio dela
da cultura do senhor; dos seus padrdes de moralidade. Alguns tornaram-se
tdo bons cristdos quanto os senhores; capazes de transmitir as criancas
brancas um catolicismo tdo puro quanto 0 que estas receberiam das préprias
maes. (FREYRE, 1998, p. 354)

Outro fator que beneficiou a elevagdo social dos negros, a partir do aprendizado e
exercicio da religido dominante, foi o fato de ele ter a oportunidade de estar mais préximo da
cultura dos senhores, ganhando o privilégio de ser melhor aceito pela sociedade patriarcal.
Fica claro que tal ascensdo social ocorria apenas no plano subjetivo e imaginario, ja que o fato
de terem um status social mais elevado ndo lhes garantia maiores ganhos financeiros,
tampouco produzia alteracdo em suas vidas, materialmente falando. O maior beneficio de ser
batizado e cristdo residia em ser bem visto pela sociedade e ter maior chance de chegar a ser
transferido para os trabalhos domésticos da casa grande. Freyre ressalta que a absorcao das

normas domeésticas e religiosas pelos negros algumas vezes era tdo significativa que

[...] Dom Domingos refere casos de mulheres pardas virtuosissimas. O da
linda Joana de Jesus, por exemplo. Floresceu “no novo convento da Villa de
Iguarassu”, onde se salientou como “cordialissima devota de Maria
Santissima Senhora Nossa”. Principiou a vida grande pecadora; terminou-a
quase uma santa. Quando morreu causou surpresa seu “rosto tdo corado, e
com tanta formosura, que nella desapparecerdo todos os signaes de morte e
0s estragos causados pelos rigores da penitencia (FREYRE, 1998, p. 423 -
424).

Ou seja, alguns negros africanos cristianizados no Brasil se sobrepuseram aos
catélicos portugueses, entregando-se a pratica de uma fé inabalavel, capaz de leva-los,
inclusive, a se aproximarem do estado de santidade. Freyre aponta Joana de Jesus como
exemplo desse tipo de situacdo (FREYRE, 1998, p. 423).

Enfim, apresentando vantagens para os africanos e para 0S portugueses
reciprocamente, a troca de influéncias entre os dois grupos promoveu uma simbiose entre
portugueses e africanos, envolvendo cultura e religiosidade. De acordo com Freyre, de toda
essa simbiose acabou trazendo a tona varios antagonismos e, para se conseguir equilibra-los, a

palavra de ordem é equilibrio. Segundo ele,
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O que se sente em todo esse desadoro de antagonismos sdo duas culturas, a
européia e a africana, a catélica e a maometana, a dindmica e a fatalista
encontrando-se no portugués, fazendo dele, de sua vida, de sua moral, de sua
economia, de sua arte um regime de influéncias que alternam, se equilibram
ou se hostilizam. Tomando em conta tais antagonismos de cultura, a
flexibilidade, a indecisdo, o equilibrio ou a desarmonia deles resultantes, é
que bem se compreende o especialissimo carater que tomou a colonizagao do
Brasil, a formacdo sui generis da sociedade brasileira, igualmente
equilibrada nos seus comecos e ainda hoje sobre antagonismos (FREYRE,
1998, p.8).

Em suma, o que Freyre afirma no fragmento acima é que de toda essa troca de
influéncias ocorrida na formag&o da sociedade brasileira, formou-se uma simbiose agonismos,
ou seja, 0s contrastes que dela fazem parte acabam trazendo como resultado uma sociedade de
caréater diferenciado e especial, com uma religiosidade marcada pelo “cristianismo liricamente

social” de que fala Freyre.

4.3. EXPERIENCIA RELIGIOSA E SEXUALIDADE

Para compreender a questdo sexual e a moral cristd no Brasil, é preciso contextualizar
a colonizacdo brasileira no cenério portugués da época, bem como identificar os primeiros
colonizadores que chegaram em territorio brasileiro. Freyre aborda tal assunto em sua obra
Casa Grande & Senzala, esclarecendo que 0s crimes sexuais eram mais reprimidos até
mesmo que 0s crimes cometidos contra a religido, em Portugal. Segundo ele, “quem dirigisse
doestos*® aos santos tinha a lingua tirada pelo pescoco e quem fizesse feiticaria amorosa era
degredado para os ermos da Africa ou da América;”. Esses degredados eram levados para
coutos®® e homizios®, tipos de campos de refugiados que ficavam situados, geralmente, na
regido fronteirica das coldnias portuguesas, lugares pouco povoados, onde os homiziados
ganhavam a isengdo de impostos e ficavam protegidos contra a represalia de familiares das
suas vitimas. Os crimes que rendiam aos portugueses, mais comumente, a pena de degredo,
consistiam em homicidio, adultério e estupro. Freyre relata que
pelo crime de matar o proximo, de desonrar-lhe a mulher, de estuprar-lhe a

filha o delinquente nédo ficava, muitas vezes, sujeito a penas mais severas do
que a de ‘pagar de multa uma galinha’ ou a de ‘pagar mil e quinhentos

4 Doesto: acdo ou efeito de doestar, de injuriar. Injdria; Insulto; Vitupério. (DOESTO. Aulete Digital.
Disponivel em: < http://www.aulete.com.br/Doesto>. Acesso em: 21 dez. 2014)

0 Couto: Local de refigio de criminosos ou foragidos por concessdo especial; Lugar em que se pode ficar
abrigado ou protegido. (COUTO. Aulete Digital. Disponivel em: <http://www.aulete.com.br/couto>. Acesso em:
21 dez. 2014).

51 Homizio: Crime ou maleficio que, segundo as leis antigas, era punido com a morte, desterro etc (HOMIZIO.
Aulete Digital. Disponivel em: < http://www.aulete.com.br/homizio>. Acesso em: 21 dez. 2014).
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modios’. Conquanto que fosse acoitar-se a um dos numerosos ‘C0itos de
homiziados.” “[...] e a gente que acoitavam eram, com grande numero de
servos fugidos, os celerados de crime de morte e de estupro; vindo para o
Brasil antes os autores de delitos leves ou de crimes imaginarios que a
perspectiva criminal portuguesa da época deformava em atentados horriveis,
do que mesmo os criminosos de fato. (FREYRE, 1998, p. 20-21)

Entre outros delitos que levavam ao degredo, estavam a bigamia, a sodomia, a
feiticaria, além da pratica do luteranismo e do islamismo e ainda a exposi¢cdo de opinides
heréticas como, por exemplo, opiniGes que expressavam a critica e rejeicdo de dogmas ou
sacramentos catolicos (Vale ressaltar que se vivia, naquele periodo, a Contra-Reforma, bem
como a luta do catolicismo contra os reformadores).

Retomando a citacdo de Freyre, importante observar o seu relato acerca da aplicagéo
de penas pouco severas aos crimes de ordem sexual — estando o perddo dos crimes
condicionado ao degredo para as coldnias portuguesas. Em outras palavras: o proprio degredo
garantia ao homiziado o perddo pelas penas cometidas em Portugal — 0 que ja deixa bastante
claro um interesse de Portugal em promover uma acao que resolvesse um outro problema, que
era 0 de povoar as colonias. Enviando 0s criminosos portugueses para essas regides de
degredo — que, estrategicamente, ficavam situadas nas fronteiras de suas colonias, locais
despovoados -, a0 mesmo tempo em que propunha uma pena aos Criminosos, criava-se
povoados que protegiam as fronteiras dessas col6nias contra invasores. Freyre declara, sobre
esses homiziados, que ndo se tratava de homens perigosos, criminosos de fato, mas apenas de
desajustados. De acordo com ele, tratava-se de “gente sa, degredada pelas ridicularias por que
entdo se exilavam suditos, dos melhores, do reino para os ermos” (FREYRE, 1998, p. 20).

Convém tracar aqui uma retrospectiva historica breve, lembrando que se vivia a
Inquisicdo em Portugal e que as praticas religiosas populares eram julgadas e condenadas. De
acordo com a Igreja da época, a adivinhacédo, por exemplo, era obra diabolica. Souza (1994, p.
184) aborda tal questdo, relatando que, conforme as leis determinadas por D. Manuel I, os
praticantes de benzeduras e feiticarias tinham as duas faces do rosto marcadas com ferro —
castigo que foi, posteriormente, revogado por Felipe Il, passando tal crime a ser punido
através do degredo. Dessa forma, também vieram povoar o Brasil os que haviam sido
condenados por aderirem a falsas crencas, de acordo com a Igreja. Enfim, tratava-se e um
periodo marcado pela ambiguidade em Portugal: enquanto a modernidade acenava com as
suas criticas ao periodo medieval, a religiosidade obscura e fatalista ainda perdurava dentro da

sociedade portuguesa.
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O perfil dos degredados que chegaram ao Brasil nas primeiras esquadras, logo apds o
descobrimento, estava assim configurado pelos seus crimes: vadiagem, latrocinio, estupro,
adultério, feiticaria, enfim, tratava-se de um grupo de individuos perturbadores da ordem,
segundo a percepcdo da Coroa Portuguesa. A punicdo de degredo, por outro lado, parecia
bastante conveniente para os prop6sitos de Portugal. Chegando na Africa, na India e no
Brasil, colonias portuguesas, eles tornavam-se agentes da colonizagdo, através do aumento
populacional dos territérios colonizados. Ou seja, o Brasil, tanto como as outras colénias
portuguesas, transformou-se, assim, em ergastulo dos indesejados portugueses.

Falando mais especificamente do Brasil apresentado por Gilberto Freyre em Casa
Grande & Senzala, é possivel afirmar que, a partir de tal estratégia, os homiziados passaram a
exercer importante papel dentro da politica de colonizacdo, ocupando territérios para os quais,
dificilmente, encontrava-se portugueses dispostos a migrar. Diante da extrema dificuldade em
povoar uma col6nia de territorio tdo extenso quanto o Brasil, o degredo se constituiu como

uma saida estratégica. Segundo Freyre,

E possivel que se degredassem de propdsito para o Brasil, visando ao
interesse genético ou de povoamento, individuos que sabemos terem sido
para cad expatriados por irregularidades ou excessos na vida sexual: por
abracar e beijar, por usar de feiticaria por querer bem ou mal, por
bestialidade, molicie, alcovitice.” (FREYRE, 1998, p. 21).

Quando aponta o degredo de desajustados sexuais como proposital, tendo como ponto
de interesse 0 povoamento e a genética, Freyre acaba apontando que o desajuste sexual desses
homens, caracteristica que os condenava, no Brasil, pelo contrério, transformava-se em ponto
positivo, ja que era preciso promover um crescimento demogréafico consideravel para proteger
a colénia. A moral sexual da sociedade tribal indigena, que se mostrava frouxa em relacdo a
moral catélica, com indias seminuas andando pelas tribos, talvez tenha sido o primeiro
atrativo. Inimeros portugueses constituiram familias com mulheres indigenas, a pratica da
poligamia era comum. Entretanto, a partir das primeiras caravanas de escravos africanos, a
questdo do povoamento da colbnia passaria a ser implementado de maneira mais intensa,
através da constituicdo de familias poligdmicas que promoveriam o aumento do ndmero de
criancas nascidas em solo brasileiro.

Entre as mulheres africanas, geralmente as mais bonitas eram escolhidas para servir os
senhores de engenho e suas familias dentro da casa grande. Os senhores, entretanto, tinham-
nas muito mais como servicais domésticas: elas consistiam num atrativo sexual, razdo pela

qual eles as cortejavam, adotando-as como amantes ou ainda como prostitutas que cediam a
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outros homens brancos. Freyre encara esse tipo de relagdo que ai se constituiu como um ponto
de encurtamento do distanciamento social que existia entre a casa grande e a senzala, ou seja,
ele vé essa intimidade entre o dominador e o dominado como uma proximidade, uma
intimidade entre senhores e escravos, uma mistura que acabou contribuindo para que o Brasil
se tornasse democratico, um pais capaz de comportar varias ragas que se misturam, interagem.
Contudo, ele ndo afirma, com isso, que todos eram tratados com igualdade. (FREYRE, 1998,
p.L).

Freyre afirma que a miscigenagao do portugués com indigenas e africanos no Brasil se
deu de forma intensa e que nenhum outro colonizador conseguiu se equiparar ao colonizador
de Portugal. Ressalta, porém, que essa relacdo dos colonizadores portugueses com as
mulheres de outras ragas ndo se equiparava com a sua relacdo com as mulheres da propria
raca: com as mulheres brancas, eles se casavam. Com as indias, negras e mestigas, eles

assumiam relagdes puramente sexuais, extraconjugais. Nas palavras de Freyre,

Pelo intercurso com mulher india ou negra, multiplicou-se o colonizador em
vigorosa e ductil populacdo mestica, ainda mais adaptavel do que ele puro ao
clima tropical. A falta de gente que o afligia, mais do que a qualquer outro
colonizador, forcando-o a imediata miscigenacdo — contra 0 que ndo
indispunham, alias, escrupulos de raga, apenas preconceitos religiosos — foi a
vantagem na sua obra de conquista e colonizacdo dos tropicos. Vantagem
para sua melhor adaptacdo, sendo biolégica, social (FREYRE,1998, p. 13).

Enfim, com o objetivo de promover o aumento da populacional do Brasil, acabou
aproximando, de acordo com Freyre, o colonizador das mulheres negras, indias e mesticas,
em relagdes extraconjugais totalmente desprovidas de escripulos. O tUnico preconceito
presente no Brasil colonial era religioso. Mas aqui vale ressaltar que houve também muitos
casos de portugueses que deixavam esposa e filhos em Portugal, e vinham para o Brasil, com
a intencdo de mandar vir depois suas familias, ap6s prepararem um espaco confortavel para
instalar mulher e filhos. Vendo-se solitarios na colonia, esses homens acabavam também
assumindo relacionamentos sexuais com as negras escravizadas — essa adesdo macica dos
brancos aos relacionamentos puramente sexuais abalou significativamente a religido cat6lica
no Brasil, promovendo, inclusive, uma redu¢do no numero de casamentos, a popularizacéo
excessiva das festas religiosas — que perderam sua seriedade, passando a serem caracterizadas
por brincadeiras e gargalhadas. Ou seja, a sociedade que se formava estava marcada por uma
moral demasiadamente flexivel, tolerante em excesso, marcada pelos excessos sexuais. Até
mesmo 0s padres e sacerdotes acabavam entregando-se aos prazeres carnais, sem sofrerem

qualquer tipo de punigéo. Para Prado Jr., a sociedade colonial brasileira se restringia “a um
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esqueleto de préticas exteriores e maquinais vazio de qualquer sentimento elevado, e que € 0
que se reduziu o catolicismo na colonia” (PRADO JR., 1961, p. 355).

A falta de fiscalizacdo e de punicdo sobre esses excessos sexuais praticados na
colbnia, devia-se a ampla grande extensdo geografica do territorio brasileiro, diante da qual
era insignificante o nimero de padres existentes. Isso tornava impossivel um maior controle
dos desvios sexuais que abalavam a Igreja no Outro fator que prejudicava o controle de tais
praticas abusivas de sexo era a constituicdo da populagéo brasileira, onde estavam presentes
influéncias demasiadamente diferentes em relacdo a moral sexual, 0 que tornava quase
impossivel a realizagdo de casamentos no Brasil.

O que dispersava ainda a acdo dos padres sobre tais questdes era a preocupacdo em
manter uma fiscalizacdo intensa sobre a fé e a pratica religiosa dos colonos, que néo
correspondiam a expectativa da Igreja, havendo um distanciamento entre o catolicismo
popular e o catolicismo oficial que se pretendia implantar. Como exemplo, pode-se citar o
caso do norte brasileiro, onde acontecia uma assimilagdo do catolicismo mesclado com
praticas religiosas indigenas, promovendo uma deturpacdo dos dogmas catolicos entre 0s
fiéis. Aconteceu também, em outras regides, uma mistura do catolicismo com o culto as
entidades africanas, criando uma religido hibrida, também distanciada do catolicismo
portugués trazido para o Brasil. Freyre apresenta tal situacdo, explicando que

[...] a Inquisicdo escancarou sobre nossa vida intima da era colonial seu olhar
enorme, indagador. [...] As confissfes e denuncias reunidas pela visitacdo do
Santo Oficio as partes do Brasil constituem material precioso para o estudo
da vida sexual e de familia no Brasil do século XVI e XVII. [...] Deixam-nos
surpreender, entre as heresias dos cristdos-novos e das santidades, entre 0s
bruxedos e as festas gaiatas dentro das igrejas, com gente alegre sentada
pelos altares, entoando trovas e tocando viola, irregularidades na vida
domestica e moral cristd da familia - homens casados casando-se outra vez
com mulatas, outros pecando contra a natureza com efebos da terra ou da
Guiné, ainda outros cometendo com mulheres a torpeza que em moderna
linguagem cientifica se chama, como nos livros classicos, de felacdo, e que
nas dendncias vem descrita com todos os ff e rr; desbocados jurando pelo
"pentelho da Virgem"; sogras planejando envenenar 0s genros; cristaos-
novos metendo crucifixos por baixo do corpo das mulheres no momento da
copula ou deitando-os nos urindis; senhores mandando queimar vivas, em
fornalhas de engenho, escravas prenhes, as criancas estourando ao calor das
chamas. (FREYRE, 1998, p. LXVI)

Assim, em ocasides quando o Santo Oficio portugués visitava o Brasil, seu objetivo
era identificar os que poderiam ser considerados uma ameaca para o catolicismo, dentro da
grande lista de heresias possiveis de serem praticadas. Entre essas heresias, pode-se destacar a

apostasia, a blasfémia, a cura realizada sem licenca, a feiticaria, a bigamia, a sodomia, 0
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incesto, o lenocinio, o concubinato e o descumprimento de preceitos religiosos. Havia ainda
os delitos que estavam diretamente relacionados aos clérigos como, por exemplo, o
desrespeito aos dias santos, a auséncia na celebracdo de missas, feiticarias, fornicacfes, bem
como a tentativa de implantar outra crenca que ndo o catolicismo em coldnias da Coroa
portuguesa. Enfim, o que a Inquisicdo pretendia era um tipo de limpeza religiosa.

Embora promovesse uma fiscalizacdo periddica, a Inquisi¢cdo ndo chegou a se instaurar
no Brasil. De acordo com Mott, “[...] cabia aos famigerados Comissarios ¢ Familiares do
Santo oficio a temida tarefa de denunciar, prender, sequestrar os bens, e embarcar para o
Reino os suspeitos enquadrados no rol de crimes do conhecimento da Santa Inquisi¢do”
(MOTT, 2010, p. 24). Ou seja, as denuncias eram apuradas e essas acusacdes de praticas
heréticas em territorio brasileiro chegavam as méos do Bispo do Brasil, responsavel por
encaminha-las ao Santo Oficio, nome que se dava a Inquisicdo em Portugal. Os colonos
acusados, quando eram chamados pelo Bispo, eram comunicados da sua obrigatoriedade em
comparecer no Reino, em Portugal, para depor no Tribunal de Lisboa, que era o responsavel
pelo julgamento de crimes cometidos na Col6nia. N&ao ocorreram no Brasil, a exemplo de
outras regifes do mundo, as perseguicdes promovidas pela Inquisicdo e uma das razdes pelas
quais isso ndo ocorreu foi a heterogeneidade cultural aqui presente, além de uma politica do
Estado que visava proteger o sistema colonial vigente. Na verdade, s6 depois de haver
emergido o conceito de demonolatria, que promovia uma associa¢do da magia ao satanismo, é
que a bruxaria passou a ser crime no Brasil. Freyre retrata a postura questionadora do Santo
Oficio sobre os colonos brasileiros, buscando descobrir seus pecados, bem como suas causas.
De acordo com Freyre,

[...] a Inquisicao escancarou sobre nossa vida intima da era colonial, sobre as
alcovas com camas que em geral parecem ter sido de couro, rangendo as
pressdes dos adultérios e dos coitos danados; sobre as camarinhas e 0s
guartos de santos; sobre as relacBes de brancos com escravas — seu olho
enorme, indagador (FREYRE, 1998, p. LXVI).

E foi a feiticaria amorosa o crime que se tornou foco de combate pela Igreja, por se
configurar como um duplo desvio: da moral e da fé, j& que envolvia 0s exageros nos desejos
amorosos e sexuais, envolvendo a libido em seu mais alto grau, buscando ainda o contato com
0 mundo sobrenatural sem considerar o papel da Igreja, sem o intermédio dos padres
Presentes nos documentos elaborados pela Inquisicdo, tais magias foram relatadas nos
minimos detalhes nos processos do Santo Oficio. S&o inUmeros os relatos de praticas magico-
religiosas relativas aos relacionamentos amorosos, observadas como feiticaria. Tais praticas
tinham como proposito induzir os desejos de outrem, tanto como de provocar o mal para
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aqueles que representavam desafetos. E eram utilizadas por brancos e negros, igualmente.
Freyre fala sobre a motivacao da bruxaria em Portugal, como no Brasil, relatando que

O amor foi grande motivo em torno do qual girou a bruxaria em Portugal.
Compreende-se alias a voga dos feiticeiros, das bruxas, das benzedeiras, dos
especialistas em sortilégios afrodisiacos, no Portugal desfalcado de gente
que, num extraordinario esforco de virilidade, pdde ainda colonizar o Brasil.
[...] Da crenca nos sortilégios ja chegavam impregnados ao Brasil os colonos
portugueses. A feiticaria de direta origem africana aqui desenvolveu-se em
lastro europeu. Sobre abusdes e crengas medievais. (FREYRE, 1998, p. 324)

Em suma, o que Freyre destaca é que a vida sexual e amorosa que se desenvolveu no
Brasil sempre foi apadrinhada por Deus e pelo Diabo, bem como pelos intermediarios entre
eles e os homens. Fato é que amor e desejo permearam o imaginario dos brasileiros desde o
periodo colonial, e a feiticaria amorosa foi 0 meio utilizado para facilitar a conquista dos que
se tornavam objeto do desejo, ora unindo amantes, ora separando os casais, dependendo dos
propdsitos dos que invocavam a protecdo de um ou de outro.

A magia amorosa foi o ponto central da bruxaria portuguesa que chegou ao Brasil, de
acordo com Gilberto Freyre, em Casa Grande e Senzala (FREYRE, 1998, p. 324). Segundo
ele, o clima tropical, aliado a sensualidade das negras africanas e mestigas foi o pano de fundo
para um clima de grande apelo sexual e, paralelamente, para a formacdo de um amalgama
entre a magia portuguesa, as crengas indigenas e africanas. Foram conhecimentos magicos
utilizados largamente no Brasil colonial, tanto por homens quanto por mulheres, por
portugueses, indigenas e negros escravizados. A respeito, Freyre destaca que

0 primeiro volume de documentos relativos as atividades do Santo Oficio no
Brasil registra varios casos de bruxas portuguesas. Suas praticas podem ter
recebido influéncia africana: em esséncia, porém foram expressfes do
satanismo europeu que ainda hoje se encontra entre nds, misturado a
feiticaria africana ou indigena. [...] Enterrando e desenterrando botijas, 0s
bruxedos de Arde-lhe-0-Rabo ligavam-se quase todos a problemas de
impoténcia e esterilidade. A clientela dessas feiticeiras coloniais parece que
era exclusivamente de amorosos, infelizes ou insaciaveis. (FREYRE, 1998,
p. 323)

S&o inumeros os casos relatados na Inquisicdo a que Freyre se refere em sua obra,
abordando também outros exemplos através dos quais se torna possivel identificar os limites
que determinam o espaco da magia africana e 0 da magia portuguesa. Embora tanto uma
guanto outra tenham em comum a magia amorosa, sdo especificamente de influéncia africana

os feiticos para garantir a fecundidade e para proteger a saude de mulheres gravidas e de



183

criangas. Freyre destaca a relevancia da influéncia africana para a configuragdo da magia

popular que se instaurou no Brasil colonial:

Como em Portugal a bruxaria, a feiticaria no Brasil, depois de dominada
pelo negro, continuou a girar em torno do motivo amoroso, de interesse de
geracdo e de fecundidade; a proteger a vida da mulher gravida e da crianca
ameacada por tantos males — febres, cdimbra de sangue, mordedura de cobra,
espinhela caida, mau-olhado. A mulher gravida passou a ser profilaticamente
resguardada desses e de outros males por uma série de praticas em que as
influéncias africanas misturaram-se, muitas vezes descaracterizados, tracos
de liturgia catélica e sobrevivéncias de rituais indigenas [...] a feiticaria de
direta origem africana aqui desenvolveu-se em lastro europeu. Sobre abusdes
e crengas medievais (FREYRE, 1998, p. 324).

A feiticaria africana que se desenvolveu em solo brasileiro foi um outro elemento de
aproximacdo entre brancos e negros, mesmo porque 0s assuntos que se buscava resolver
através dos feiticos estavam diretamente ligados a rotina da casa grande: o amor, a geracao de
filhos e a fecundidade, a protecdo a mulher grévida e as criangas. Vale ressaltar, entretanto,
que as mais populares entre todas as mandingas africanas na col6nia, foram as que utilizavam
0 sapo para a preparacdo de feiticos sexuais. Quando, por exemplo, uma mulher infiel
precisava enganar o marido, deveria espetar uma agulha em retrds de linha verde, fazendo o
nome da cruz no rosto do marido (quando ele estivesse dormindo). Logo apds, a mulher
deveria costurar os olhos de um sapo com aquela agulha e linha. Outra mandinga comumente
utilizada era a de se manter um sapo embaixo da cama dentro de uma panela, para a mulher
conseguir manter perto de si o amante. O que conferia grande prestigio aos “escravos
macumbeiros” era a larga experiéncia que tinham na preparacdo desses feiticos sexuais. Nas
palavras de Freyre,

O sapo tornou-se também, na magia sexual afro-brasileira, o protetor da
mulher infiel que, para enganar o marido, basta tomar uma agulha enfiada
em retros verde, fazer com ela uma cruz no rosto do individuo adormecido e
coser depois os olhos do sapo. Por outro lado, para conservar o amante sob
seu jugo precisa apenas a mulher de viver com um sapo debaixo da cama,
dentro de uma panela. Neste caso, um sapo vivo e alimentado a leite de vaca.
Ainda se emprega no Brasil o sapo, ha magia sexual ou no feiti¢o, cosendo-
Ihe a boca depois de cheia de restos de comida deixada pela vitima. Outros
animais ligados a magia sexual afro-brasileira s&o o morcego, a cobra, a
coruja, a galinha, o pombo, o coelho, o cagado. Ervas, varias — umas
indigenas, outras trazidas da Africa pelos negros. Algumas tao violentas, diz
Manuel Querino, que produzem tonturas, apenas trituradas com as maos.
(FREYRE, 1998, p. 324).

O café também foi muito utilizado na magia sexual brasileira, havendo sido até mesmo

criada a expressdao ‘“café-mandingueiro” para denominar feiticos preparados através desta



184

bebida. Um desses feiticos consistia em se coar o café na fralda de uma camisa com a qual a
mulher tivesse dormido por, no minimo, duas noites seguidas. Esse café, bebido pelo homem,
uma dose ao almocgo e outra ao jantar, tinha o poder de prendé-lo perpetuamente (FREYRE,
1998, p. 326). O sangue também era utilizado em magias relativas ao café. Em uma dessas
magias, recomendava-se pingar trés gotas de menstruacao dentro da xicara de café e oferecer
a pessoa amada. O efeito de tal feitico era 0 de tornar a pessoa mais calma e doce, além de
prendé-la junto a si. De acordo com Freyre, inimeros outros materiais eram utilizados para o
preparo de pocgoes e feiticos como, por exemplo, a camisa usada por uma pessoa, pelos das
axilas ou de partes intimas, suor, lagrimas, saliva, sangue, pedacos de unha, e até esperma e
fezes (FREYRE, 1998, p. 326).

Alias, uma marca da magia sexual brasileira do periodo colonial era a utilizacdo dos
liquidos oriundos do corpo humano, especialmente os provenientes de 6rgdos genitais, que
teriam o poder magico de gerar a atracao sexual entre pessoas e também de promover cura.
As ervas, roupas usadas, bonecos de cera, todos esses elementos eram também utilizados nos
rituais de feiticaria. A feiticeira, assim, tanto era chamada para resolver questdes amorosas e
sexuais e de cura, como também para promover separacdes e promover o mal , de acordo
com o desejo de quem as buscava. De acordo com Paiva, por esse motivo as feiticeiras
tornavam-se temidas, sendo atribuidas a elas as desgracas e as dificuldades por que passavam
os colonos, como, por exemplo, as mortes, tanto de recém-nascidos quanto de adultos, as
doencas, as perdas financeiras, impoténcia sexual, morte de animais, enfim, toda uma série de
contratempos que fazem parte da vida humana (PAIVA, 1998, p. 126). Freyre afirma que foi
o0 “preparo de feiticos sexuais e afrodisiacos que deu tanto prestigio a escravos macumbeiros
juntos a senhores brancos ja velhos e gastos” (FREYRE, 1998, 325).

Mesmo diante da proibicdo dos rituais de feiticaria no Brasil colonial, em ocasides
guando se sentiam ameacados pelos seus senhores, os africanos escravizados procuravam se
proteger na pratica de sua religiosidade. A margem da sociedade, sujeitos a violéncia fisica e
psicologica, a “magia” era uma das formas de sobrevivéncia que encontraram, tendo como
nome de “feiticeiros” aqueles que manipulavam as forgas sobrenaturais.

Na protecédo contra a violéncia praticada pelos senhores, o poder espiritual da “magia”
era utilizado para atingi-los, até mesmo fisicamente. Dessa forma, tais praticas eram vistas
como demoniacas e abalavam o poder da fé catdlica no Brasil. A recomposi¢do de sistemas
religiosos dos povos africanos que chegaram ao Brasil teve como motivacdo a luta pela

sobrevivéncia, na qual,
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Ao entrar como escravo na casa-grande, o negro, principalmente a mulher,
impde sua cultura como dominante. E verdade que ja cristianizado, mas, se 0
catolicismo foi a forma de aproximar-se do senhor e de seus padrfes de
moralidade, o catolicismo mistico aqui praticado foi a politica de assimilacao
e a0 mesmo tempo de contemporizagdo seguida pelos senhores de escravos.
Tal politica consistiu em permitir aos negros a conservacdo, a sombra da
doutrina catdlica, das formas e acessorios da cultura e da mitica africanas.
Isso ‘da bem a ideia do processo de aproximacgdo das duas culturas'. A
religido foi o primeiro caldo em que se confraternizaram os valores e
sentimentos negros e brancos. (BASTQOS, 2001, p. 230)

Ou seja, embora a cultura portuguesa tenha sido a cultura dominante na colonizacéo
do Brasil, a miscigenacdo promoveu a introducdo de inimeros elementos da cultura africana e
da cultura indigena no territorio brasileiro. O negro, constituindo-se como o grande agente
gue movia a economia brasileira, acabou passando a desempenhar também outras fun¢Ges no
sistema colonial portugués, o que Ihe deu a oportunidade de frequentar a casa grande e de
absorver elementos da cultura dos senhores, bem como seus habitos. E claro que as relacdes
entre africanos e europeus foi marcada sempre por uma certa tensdo, quase como um estado
de guerra entre colonizadores e colonizados, mas nada disso frustrou a confraternizagdo entre
as culturas envolvidas na formacdo da sociedade brasileira, tampouco atrapalho a atracéo
sexual que existiu entre brancos e negros. De acordo com Freyre, “A escassez de mulheres
brancas criou zonas de confraternizacdo entre vencedores e vencidos, entre senhores e
escravos” (FREYRE, 1998, p. L).

Essa miscigenacdo proporcionou, segundo Freyre, o surgimento de um catolicismo
quase poético, com nuances da cultura africana e das crencas indigenas. Um extravasar de
crencas que influenciou fortemente a espiritualidade no Brasil colonial, semeando o gosto
pelo catolicismo popular com seu culto aos santos com suas festas, procissdes, promessas,
peregrinacOes e milagres — um gosto que permaneceu com 0 passar do tempo.

O hibridismo religioso nascido em territdrio brasileiro foi, assim, a consequéncia da
unido entre as culturas amerindia, europeia e africana, envolvidas a constituicdo da sociedade
brasileiras — um hibridismo que, marcadamente, traz como influéncia mais determinante a
trazida pelos negros escravizados. De acordo com Freyre, o africano foi um agente histérico
que conseguiu sobreviver a todo aquele processo de repressdo sem abrir mdo de sua
religiosidade, que permaneceu permeando diversos setores da vida colonial. N&o podendo
manifestar abertamente sua fé religiosa, conseguiram implantar os elementos religiosos
africanos dentro da religido decretada como oficial, tanto quanto em historias inventadas e

contadas as criangas brancas, como em dangas e cantos. Segundo Freyre,



186

O Brasil formou-se, despreocupados os seus colonizadores da unidade ou
pureza de raca. Durante quase todo o século XVI a colbnia esteve
escancarada a estrangeiros, s6 importando as autoridades coloniais que
fossem de fé ou religido catdlica. [...] a principal exigéncia era professar a

religido cristd. “somente cristdos podiam adquirir sesmarias” (FREYRE,
1998, p. 29)

Tendo no aspecto sexual um elemento de ligagdo com os senhores, a religido também
ai se impregnou, envolvendo as duas partes envolvidas no processo. E, tanto no referente aos
santos catolicos e os feiticos e simpatias feitos para se conseguir casamento, para engravidar
ou para outros objetivos amorosos, como atraves da feiticaria e dos rituais religiosos que
envolviam a magia, europeus, africanos e amerindios deixaram sua contribuicdo para o
desenvolvimento desse catolicismo popular hibrido brasileiro — que, constituindo-se como
religido oficial, ndo frustrou a sobrevivéncia de todos os elementos africanos que, até nos dias
atuais do contexto abordado por Freyre, em Casa Grande & Senzala, permanecem evidentes,
VIVOS.

Diante das observacdes tecidas acerca das herancas africanas na formacdo da
religiosidade brasileira, € importante retomar dois pontos essenciais: o primeiro deles se refere
ao trabalho feito dentro das senzalas, no sentido de “abrasileirar” africanos, fazendo deles
cristdos novos: como 0s negros ndo conseguiam compreender com clareza o catolicismo que
ali se buscava implantar, eles utilizaram, como recurso cognitivo, a associacdo dos santos
catélicos com entidades africanas. E, como a eles era permitida a organizacdo de festas e a
reunido em associagfes cristas, aquele cristianismo permeado por elementos africanos
constituiu-se como forte influéncia na formacéo do catolicismo brasileiro, o que favoreceu a
sobrevivéncia da religiosidade africana no Brasil. O segundo aspecto a ser retomado mostra o
movimento oposto: enguanto 0s negros escravizados adotavam o cristianismo, adaptando-o a
sua realidade, o catolicismo brasileiro, por sua vez, aceitava e adotava tais elementos, com a
finalidade de expandir a fé catdlica por toda a colénia, formando-se, assim, um movimento
intenso de troca que, mesmo havendo ocorrido num espaco de permanente conflito religioso,
resultou na sobrevivéncia de elementos religiosos oriundos dos diversos grupos presentes na
génese do Brasil, como também propiciou a formacdo da religiosidade hibrida que

caracterizaria o Brasil.
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CONSIDERACOES FINAIS

Importante analisar, neste momento do estudo, a viséo de Freyre e seu posicionamento
na pesquisa e producdo de seu cldssico Casa Grande & Senzala: ele ndo s6 observa, mas
interpreta 0 seu objeto de estudo sob o viés da posi¢cdo que ocupa: de homem branco
pertencente a familia patriarcal de senhores de escravo. E entre as passagens de sua obra que
comprovam tal tese, pode ser citada a parte inicial de um paragrafo em que ele, para abordar a
influéncia africana sobre a sociedade brasileira, refere-se a “todo brasileiro” (FREYRE, 1998,
p. 283) de uma forma que deixa clara a perspectiva através da qual esse brasileiro é percebido
por ele: a posicdo de homem branco que vive na casa grande. E, na interpretacdo deste mesmo
fragmento, percebe-se que influéncia africana é aquela recebida da mulher negra que a ele
serve, do nascimento a idade adulta, seja como mée-de-leite, mucama, cozinheira ou objeto de
seus desejos. Desta maneira, por mais que Freyre dé a mesticagem o status de pedra basilar da
“brasilidade”, sua obra acaba exprimindo uma saudade do “tempo dos nossos avds e bisavos”
(CARDOSO, 2013, p. 83) — tempo esse que, vale ressaltar, foi dificil e até mesmo brutal para
grande parte dos habitantes do Brasil colonial. Esta perspectiva patriarcal assumida por Freyre
em sua obra Casa Grande & Senzala, acabou fazendo com que intelectuais respeitados como
Dante Moreira Leite e Carlos Guilherme Mota tecessem criticas desfavoraveis a sua obra,
apontando-a como um estudo tendencioso construido a partir da visdo de mundo do branco e
do senhor.

A obra foi ainda criticada por causa das contradicdes nela existentes, apresentadas a
partir da fala de personagens marcados pela ambiguidade. De acordo com Cardoso, “em nome
das caracteristicas “plasticas”, tolera o intoleravel, o aspecto arbitrario do comportamento
senhorial se esfuma no clima geral arbitrario patriarcal, vista com simpatia pelo autor
(CARDOSO, 2013, p. 89). Como exemplo desses fragmentos que se desmentem, pode-se
citar a descricdo do sentimento confuso que permeava o universo masculino, através de
homens que “[...] abominavam certas praticas da sociedade escravocrata e se embeveciam
com outras, com as mais doces, as mais sensuais” (CARDOSO, 2013, p. 83). Ou seja, fala-se
aqui do homem branco que, mesmo sendo autoritario e capaz de maldades, também pode ser
visto como um ser caracterizado pela sensualidade e pela paixao.

Muitas outras criticas foram feitas a obra Casa Grande & Senzala: ao seu estilo muito
mais literario que cientifico, a confusdo entre raga e cultura, aspecto evidenciado, inclusive,
por Mota, e também quanto & metodologia eclética utilizada por Freyre em sua pesquisa
(CARDOSO, 2013, p. 87). Entretanto, Cardoso (2013, p. 80) ressalta que a etnografia de
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Freyre fora muito bem vista por Darcy Ribeiro, que a definia como um estudo que apresenta
muito bem explicada a sua metodologia e suas fontes ja no prefacio da obra. Assim, é verdade
que o texto de Freyre apresenta uma fluidez e um lirismo que dao a ele um estilo mais
literdrio que cientifico, mas também é verdade que, paralelamente ao texto fluido e idilico,
Freyre amparou-se em vasta documentagdo, capaz de provar a solidez e seriedade de sua
pesquisa. Fato é que a lista dos aspectos criticados vai além, podendo-se ainda citar como
aspectos polémicos de sua obra a ilusdo da democracia racial, a inexisténcia de conflito de
classes e a ideologia da brasilidade fundamentada no hibridismo herdado de povos ibéricos
(CARDOSO, 2013, p. 87).

Para explicar melhor o cerne do seu pensamento de maneira mais sintética, pode-se
dizer que, para Freyre, ndo existia uma divisdo entre o branco e o preto, entre aquele que
havia sido senhor e do que fora escravizado — para ele, essas partes se confraternizavam, se
complementavam e esse entrelagamento é que promovia o mutuo enriquecimento de
experiéncias. Aqui vale ressaltar que, como a religido era a linha que costurava todos os
setores e experiéncias da sociedade, pode-se concluir que ele via também no hibridismo
religioso um grande potencial da cultura que se formava naquele Brasil colonial. Esse
equilibrio entre religiosidades opostas se dava através da integracdo dos diversos grupos
étnicos e religiosos, numa dindmica de troca de influéncias que promovia, também no aspecto
religioso, um equilibrio de antagonismos. Cardoso (2013, p. 84) cita Ricardo Benzaquen de
Aratjo, comentando que coube a ele a atribuicdo do papel de “mestre do equilibrio dos
contrarios” a Freyre, com base nas suas ideias acerca da harmonia entre classes, géneros e
etnias no Brasil, todas marcadas por extrema ambiguidade.

Assim, de acordo com Freyre, embora a formacao social do Brasil tivesse na economia
escravista a sua pedra basilar, esta sociedade assumiu como principal caracteristica o

equilibrio de antagonismos:

Antagonismos de economia e de cultura. A cultura europeia e a indigena. A
europeia e a africana. A africana e a indigena. A economia agréria e a
pastoril. A agraria e a mineira. O catdlico e o herege. O jesuita e o
fazendeiro. O bandeirante e o senhor de engenho. O paulista e 0 emboaba. O
pernambucano e 0 mascate. O grande proprietario e o paria. O bacharel e o
analfabeto. Mas predominando sobre todos os antagonismos, o mais geral e
0 mais profundo: o senhor e o escravo (FREYRE, 1998, p. 53).

No caso especifico do equilibrio entre os antagonismos religiosos, ele se deu pelo
amaciamento de posturas religiosas, ocorrido em grande parte pela necessidade de

sobrevivéncia. No caso dos africanos, especialmente, pode-se verificar a maleabilidade
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permeando tanto a postura do catolicismo oficial trazido pelos portugueses como também dos
adeptos de crencas africanas. No primeiro caso, do catolicismo, tal maleabilidade apresentava
fins mais politicos que religiosos, ja que era necessario povoar a coldénia e promover uma
conversdo em massa dos gentios. Quanto aos africanos, como a pratica da feiticaria e de
outros rituais africanos eram condenados, como a conversdo ao cristianismo era elemento que
Ihes possibilitava a elevacdo de seu status social, o processo de trocas ocorreu de forma mais
intensa, sendo as crencas africanas diluidas dentro do catolicismo praticado pelos negros
africanos, numa harmonia completa entre os santos catélicos e as entidades africanas. Uma
harmonia que, muitas vezes, nasceu do medo de represséo ou de interesses que ficavam para
além dos puramente religiosos. Freyre encara tais situagdes de equilibrio de antagonismos
como extremamente positivas. Segundo ele, “Talvez em parte alguma se esteja verificando
com igual liberalidade o encontro, a intercomunicacéo e até a fusdo harmoniosa de tradi¢des
diversas, ou antes, antagonicas, de cultura como no Brasil" (FREYRE, 1998, p. 52).

Pode-se perceber, entretanto, que tal harmonia € uma contradi¢do, j& que ndo existe
uma dialética democratica, ja que a interpenetracdo ndo chega a produzir uma sintese
religiosa. O que existe € a neutralizacdo de opostos, a interpenetracdo em que umas nao
aceitas se inserem dentro da religido oficial para garantir sua sobrevivéncia, ainda que de
forma ndo autbnoma. Ou, num movimento contrario, a penetracdo de elementos catolicos
dentro de religiosidades ndo aceitas, com o objetivo de concernir a elas um status europeizado
que lhes garanta a continuidade de sua existéncia. De acordo com Freyre, essa harmonia de
contrarios explica bem “[...] o especialissimo carater que tomou a colonizacdo do Brasil, a
formagéo sui generis da sociedade brasileira, igualmente equilibrada nos seus comecgos e
ainda hoje sobre antagonismos" (FREYRE, 1998, p. 8).

Antes de encerrar esta explanacdo sobre a obra como um todo, é preciso destacar o
papel de Gilberto Freyre no campo da Sociologia: a incorporacdo da vida familiar e cotidiana
na analise socioldgica da formacéo da sociedade brasileira, em Casa Grande & Senzala fez de
Freyre um precursor de uma nova maneira de se interpretar a sociedade: através da
observacdo da vida cotidiana, de habitos alimentares, religiosidade, vida sexual, enfim: da
observacao do dia a dia da instituicdo familiar e de sua relacdo com a sociedade de maneira
mais ampla. Freyre justifica a escolha de se estudar a formagéo do povo brasileiro elegendo
como campo de pesquisa a vida familiar, explicando que é dentro da prépria casa, na vida
particular e intima das familias que se torna possivel descobrir o verdadeiro perfil do povo.

Segundo ele, “E um passado que se estuda tocando em nervos um passado que emenda com a
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vida de cada um; uma aventura de sensibilidade, ndo apenas um esforco de pesquisa pelos
arquivos” (FREYRE, 1998, p. LXV).

Abordando mais especificamente a questdo de religiosidade, € importante ressaltar o
qudo significativo é o enfoque dado, em Casa Grande & Senzala, as religiosidades africanas:
Freyre da énfase ao espaco ocupado por varios macrogrupos, entre os quais vale a pena
destacar o dos Nag0, dos Yoruba e dos Haussas (estes Ultimos mesticos de hamitas e
berberes). Freyre apresenta o importante papel desses grupos na constituicdo da cultura
brasileira e, em falando de aspecto cultural, entende-se que Freyre incluia dentro desse
conceito de cultura a questdo da religiosidade, da mesma forma que Franz Boas, de quem
recebeu grande influéncia:

A maior parte da literatura antropoldgica nos da informagfes sobre vida
econdmica, invencdes, estrutura social, crencas religiosas e arte de certos
grupos tribais, como se eles fossem unidades independentes, que nao
exercessem influéncia umas sobre as outras. Nas areas sobre as quais se
dispde de informacdo mais completa, podemos conhecer 0 progresso
histérico de todos esses aspectos da vida social, de seu desenvolvimento

interno e das influéncias exteriores que contribuiram para seu crescimento
numa cultura particular (BOAS, 2005, pp. 58-59)

Ou seja, na formacdo da sociedade brasileira, ndo s6 a estrutura social, mas as
religiosidades, a arte, a economia, em suma, Vvarios aspectos da sociedade que estavam
presentes na génese do Brasil, participaram de um processo de interpenetracdo tal que cada
uma dessas unidades ia sendo constituida a partir de outras.

Retomando a questdo dos macrogrupos africanos a que Freyre se referiu — Nagos, e
Yorubas e Hausséas — é importante destacar a “proeminéncia intelectual e social” dos Gltimos,
os islamizados, por virem de reinos “[...] de organizagdo politica ja adiantada; de literatura
religiosa ja definida [...]” (RODRIGUES apud FREYRE, 1998, p. 310). Chegando j& de
Portugal permeado de influéncias mugulmanas, o catolicismo novamente aqui se impregnou
de marcas islamicas dos negros africanos malés. Freyre destaca que a influéncia islamica
permanece impregnando as manifestacGes religiosas em diversas regides brasileiras. De

acordo com ele,

A verdade é que importaram-se para o Brasil, da area mais penetrada pelo
Islamismo, negros maometanos de cultura superior ndo s6 a dos indigenas
como a da grande maioria dos colonos brancos- portugueses e filhos de
portugueses quase sem instrucdo nenhuma, analfabetos uns, semi-
analfabetos na maior parte. [...] Notou o Abade Etienne que o Islamismo
ramificou-se no Brasil em seita poderosa, florescendo no escuro das
senzalas. Que da Africa vieram mestres e pregadores a fim de ensinarem a
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ler no arabe os livros do Alcordo. Que aqui funcionaram escolas e casas de
ora¢do maometanas.” (FREYRE, 1998. p. 299)

E importante destacar que a influéncia muculmana afetou ndo apenas negros nio
islamizados que viviam no Brasil colonial, mas também brancos e indigenas, exercendo
grande influéncia sobre o catolicismo trazido de Portugal e sobre as crencas africanas, de
acordo com Freyre (1998, pp. 311-312). O fracasso da “Revolta dos Malés”, em 1835, ¢ a
repressdo as manifestacbes islamicas no Brasil ndo foram suficientes para vencer a fé
muculmana - as marcas da religido de Maomé sobreviveram, através de elementos
muculmanos inseridos em crencas africanas de escravizados e também dentro do catolicismo
popular que se praticava na colonia.

Embora Freyre destine um capitulo inteiro do seu livro Casa Grande & Senzala a
influéncia indigena na formacdo da sociedade brasileira, ele mesmo declara que, entre todas
as influéncias religiosas, as crencas indigenas foram as que contribuiram de maneira menos
significativa para a formacéo da religiosidade brasileira. Dentro de sua analise etnocéntrica,
Freyre lanca um olha sobre o0s indigenas, apresentando—0s como povos muito atrasados,
desprovidos de conhecimentos técnicos ou militares. Freyre considera os indigenas como
“criangas grandes; uma cultura verde e incipiente; ainda na primeira denticdo; sem 0S 0SS0S
nem o desenvolvimento nem a resisténcia das grandes semi-civilizagdes americanas”.
(FREYRE, 1998, p. 90). Ou seja, embora Freyre reconheca a influéncia indigena na formacao
da sociedade brasileira, ele aborda tal questdo sob o prisma do colonizador.

Ele destaca o totemismo como uma influéncia religiosa nos costumes do brasileiro,
através da utilizacdo da tinta vermelha sobre o corpo para afastar os maus espiritos, também
do uso da mesma tinta sobre o corpo dos recém nascidos para prevenir doengas. Ainda como
influéncia indigena, Freyre aborda a questdo medicinal, com a utilizacdo de ervas pelos pajés
e curandeiros para a cura de doencas, pratica combatida pela Igreja. Alias, através dos padres
jesuitas, a Igreja promoveu uma verdadeira degradacdo®? da religiosidade indigena, através da
catequizacdo, da tentativa de integra-los a cultura europeia, do combate as totémicas e
fetichistas. Embora os colonizadores condenassem a exogamia e a poligamia entre os indios,
Freyre apresenta que os indigenas se constituem como “[...] povos de um asseio corporal e até
de uma moral sexual as vezes superior a daqueles que o pudor cristdo faz cobrirem-se de
pesadas vestes (FREYRE, 1998, p. 111).

52 Lembrando que “degradagdo” aqui se faz entender no sentido apresentado por Freyre, de levar aquela religiosidade a
perder sua pureza.
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As herangas indigenas na religiosidade brasileira estdo marcadas no medo de espiritos
e na atracdo pelo sobrenatural mais especialmente. Mas o “fetichismo” e o “animismo”
indigenas e africanos se interpenetram e permeiam as praticas religiosas espalhadas pelo

Brasil como costume popular. De acordo com Freyre,

O brasileiro é por exceléncia o povo da crenca no sobrenatural: em tudo o
gue nos rodeia sentimos o toque de influéncias estranhas; de vez em quando
0s jornais revelam casos de apari¢des, malassombrados, encantamentos. Dai
0 sucesso em nosso meio do alto e baixo espiritismo (FREYRE, 1998, p.
141).

Um tipo de equilibrios de contrarios foi detectado por Freyre na relacdo dos
portugueses com os indigenas: o antagonismo uma cultura superior, mais desenvolvida, com
uma outra mais primaria, atrasada. Tal visdo reflete a perspectiva etnocéntrica sob a qual
Freyre percebia os povos indigenas, conforme anteriormente citado. Os povos indigenas
acabaram sofrendo a acdo de duas forcas que visavam desagregar a sua cultura: a dos
colonizadores e a dos jesuitas. Entretanto, ao buscar utilizar o indigena para 0s seus
empreendimentos de exploracdo, em vez de partir para 0 seu exterminio, o imperialismo
portugués, através dos padres e dos colonizadores, acabou dando aos povos indigenas “tempo
para perpetuar-se em varias sobrevivéncias Uteis" (FREYRE, 1998, p. 159).

Na formacao da sociedade brasileira, Freyre ressalta que a influéncia do negro africano
foi de muito maior importante do que a do indigena e até mesmo mais do que a dos
portugueses. E como, para Freyre, a religiosidade estd implicita na sociedade colonial,
permeando todos o0s seus aspectos, € possivel declarar que a contribuicdo das crencas
africanas para a formacdo da religiosidade brasileira no periodo colonial, foi a mais
significativa de todas. Essa facilidade na penetragdo da vida colonial se deve, diz Freyre,
citando Wallace, devia-se ao fato de o africano ser “o tipo do homem facil, plastico,
adaptavel”, ao passo que os indigenas eram mais introvertidos, apresentando-se cCOmMo
individuos “Duros, hirtos, inadaptaveis.” (FREYRE, 1998, p. 287). Por conta desse carater
extrovertido do negro africano, ele acabou se tornando “o maior e mais plastico colaborador
do branco na obra de colonizagao agraria” (FREYRE, 1998, p. 289).

Contudo, apesar de ser grande colaborador no processo de colonizagdo do Brasil, 0s
negros escravizados passaram por um processo de desumanizacédo, especialmente no referente
as suas crencgas religiosas que, segundo Bastide, passaram a ser inferiorizadas, tornando-se
“uma subcultura de grupo” (BASTIDE, 1971, p. 113). Freyre declara que, apesar da

inferiorizacdo das crengas africanas, elas permaneceram permeando a vida social, seja através
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do uso de méascaras em rituais, da utilizacdo de cores como medida profilatica, ou por meio de
dancas, cerimonias e ritos de iniciacdo. Freyre aborda tais questes em Casa Grande &
Senzala sem a pretensdo de compreender a fundo cada religiosidade: ele aborda tais questdes
sob o aspecto da sobrevivéncia de suas praticas, observando sua preservacdo na cultura e na
religido brasileira. Entre as herancas africanas na formagdo religiosa do Brasil, Freyre

comenta

Que a sombra da Igreja inundou das reminiscéncias alegres de seus cultos
totémicos e falicos as festas populares do Brasil; na véspera de Reis e
depois, pelo carnaval, coroando os seus reis e as suas rainhas; fazendo sair
debaixo de umbelas e de estandartes misticos, entre luzes quase de procisséo,
seus ranchos protegidos por animais [...] cada rancho com o seu bicho feito
de folha-de-flandres conduzido a cabega, triunfalmente; os negros cantando
e dangando, exuberantes, expansivos (FREYRE, 1998, p. 462).

Entretanto, para que esta interpenetracdo de influéncias ocorresse, foi de fundamental
importancia o papel do “catolicismo lirico e social” portugués presente no Brasil colonial. E,
nesse ponto, vale ressaltar que o hibridismo presente no Brasil colonial integrava indigenas,
mesticos, negros e brancos — s6 ndo era aceito o herege. De acordo com Freyre, “Repetiu-se
na Ameérica, entre os portugueses disseminados por um territério vasto, 0 mesmo processo de
unificagdo que na Peninsula: cristdos contra infiéis (FREYRE, 1998, p.192).

O que se pode concluir é que a religiosidade foi um fio condutor de toda a sociedade
colonial, que, além de conciliar conflitos, permitiu também a harmonizacédo dos antagonismos
presentes num Brasil marcado pela diversidade racial, econémica, cultural. Foi a
maleabilidade do catolicismo portugués, mas também a persisténcia de indigenas,
muculmanos e africanos “fetichistas” “animistas” em manter vivas suas praticas religiosas,
que favoreceu a constituicdo do hibridismo caracteristico da religiosidade que aqui se formou.
Ou seja, a religido foi a grande mediadora entre os contrarios que formavam a sociedade
colonial, mostrava-se como o argumento perfeito, que justificava as armas que se utilizava
para superar as dificuldades de relacionamento social. A guerra contra as crencas religiosas
que se faziam presentes naquele contexto, transformou-se em guerra contra hereges,
participantes de crencas inferiores.

A sociedade brasileira se constituiu, em verdade, de muita violéncia contra todas as
culturas observadas como inferiores. Mas foi dentro desse processo de constituicdo da
sociedade brasileira que as religiosidades envolvidas se mostraram como de fundamental
importancia, como associagdes que reuniam ndo s6 0s da mesma origem étnica, mas também

0S que se moviam por interesses comuns que, diante da repressdo, passaram a se organizar e a
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agir de forma mais agressiva. A partir desta observacao, torna-se possivel empreender uma
releitura da obra de Gilberto Freyre, Casa Grande & Senzala — desta vez observando que 0s
conflitos religiosos estiveram, inimeras vezes, nomeando conflitos que, em verdade, eram

conflitos sociais.
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