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RESUMO

Este trabalho dedica-se a estudar a questdo da identidade na obra literaria O santo inquérito,
do dramaturgo baiano Dias Gomes. A peca conta a saga da cristd-nova Branca Dias e sua
familia, perseguidos pela Inquisi¢do, no ano de 1750, na Paraiba. Embora haja numerosos
detalhes da vida de Branca, famosa judaizante do século XVI, Dias Gomes (re)criou sua
personagem a partir de lendas e das narrativas historicas sobre o sujeito real que a inspirou.
Assim, a Branca Dias aqui analisada sera a de fonte ficcional, e ndo a histérica. O objetivo
primeiro deste trabalho ser& o de estudar a(s) identidade(s) que cada uma das trés personagens
que compoem a familia Dias — av0, pai e filha — assumiu perante o Santo Oficio, num
contexto de perseguicdo politico-religiosa. Serd analisado o jogo do esconder-desconhecer a
identidade judia/cristd-nova dos mesmos, bem como a posic¢do étnico-religiosa vivenciada por
eles. Sob o ponto de vista da ipseidade, a pesquisa pretende verificar se houve manifestacoes
de criptojudaismo nas personagens em questdo, ou se de fato ocorre real conversdo ao
catolicismo. Observar-se-4 ainda se e de que forma o conhecimento-desconhecimento das
tradicBes judaicas por parte das personagens Simdo e Branca conflita com a identidade
conferida pela autoridade estabelecida. Seré& averiguado, ainda, porque o cristianismo vivido
pela protagonista ndo foi aceito pelos inquisidores. Embora a pesquisa esteja focada nas
questBes de identidade, a peca também serd lida como expressao literaria utilizada por Dias
Gomes para driblar a censura militar. A abordagem histérica, ao longo da pesquisa, sera feita
de modo a contextualizar a situagdo dos cristdos-novos no século XVIII, assim como para
melhor explicar as acdes das personagens envolvidas na trama. A metodologia utilizada tem
como principal recurso a pesquisa bibliografica, tanto em relagdo aos aspectos tedricos quanto
aos historicos.

Palavras-chave: Cristdos-novos; Criptojudaismo; Identidade; Inquisig&o.



ABSTRACT

This paper aims to analyze the issue of identity in The play O santo inquérito (The Holy
Inquisition) by Dias Gomes, a Brazilian writer from Bahia State. The play describes the saga
of a New Christian Branca Dias and her family accused of Judaism and persecuted by the
Inquisition in 1750, in Paraiba. Even based on a real life person, a well-known sixteenth
century jew, the author recreated the character of Branca using legends and historical
narratives only inspired by the real Dias family. Therefore, Branca Dias will be presented by
the author as a fiction character, not a real person. Also this paper has an objective of
identifying the identities of each character — Branca's grandfather, her father and herself — and
the reactions before the Holly Office, in a political and religious context. Christians and the
enormous power of the Church appear in the play, however Branca Dias wished to be a
Christian, while the historical character dies as a Crypto-Jewish, according to historical
researchers. Also, this study must point out the game of pretending and hiding identities of
being a Jewish or a New Christian, as well as the ethno-religious position of each. Based on
ipseity this paper aims to investigate if there were evidences of crypto-judaism or a real
conversion to Catholicism. Furthermore, it will be observed whether and “how” the
knowledge-unknowlege of the Jewish traditions are in conflict with the kind of identity
imposed by the inquisitors to the characters Simdo and Branca. Moreover, this study will
investigate about why Christianism was not accepted at that time. Although this research is
focused on the issues of identity, the play will also be read as literary expression used by Dias
Gomes to avoid the military censorship. A historical approach underlies this research and will
be done in order to contextualize the situation of the New Christians on the eighteenth century
and also to give better explanation about the actions of the characters involved in the plot. The
Literature research will be the main methodology for this study and the theoretical aspects
such as the historical one, should be taken in consideration.

Key-words: New Christians; Crypto-judaism; Identity; Inquisition
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1. OS JUDEUS E O SANTO INQUERITO

1.1 JUDEU, AGENTE DE SATA

Durante trés séculos, a sociedade colonial implantada no Brasil discriminou, pelo
nascimento, grupos étnicos, como o dos cristdos-novos. Antes do seculo XV, todavia, 0
preconceito j& se manifestava, entre a populagdo medieval, fomentado por divergéncias
religiosas. De um lado havia os cristdos, e do outro, os infiéis ao cristianismo. Contudo, 0
processo de colonizacdo alterou esse dois pdlos, incluindo neles novos individuos, como
mouriscos, indios, negros, mulatos e ciganos. O grupo em maior nimero afetado pela
perseguicdo implantada pelo Santo Oficio, no entanto, foi o dos cristdos-novos. Em relacéo a
esses, etnia e religido se imbricaram para sustentar a discriminagédo (Cf. DELUMEAU, 1989;
SARAIVA, 1994).

O que embasa uma teoria discriminatdria ligada a questdes raciais € a pressuposicdo da
existéncia de um grupo inferior e outro superior, analisa Carneiro (1983). Assim, quem
pertencesse a algum desses grupos inferiores ndo tinha os mesmos direitos que os demais
membros da sociedade, pertencentes ao grupo superior. O preconceito veio junto com 0s
primeiros portugueses, e a cor da pele e a ascendéncia étnica passaram a definir quem poderia
ocupar lugares na hierarquia social. Todavia, 0 processo de miscigenacdo que também
acompanhou a colonizacdo brasileira dificultou, em alguns casos, determinar quem era do
grupo superior e quem era do grupo inferior (Cf. CARNEIRO, 1983; MELLO, 2009;
NOVINSKY, 1994; PRADO JUNIOR, 2007).

Em relacdo aos negros ou mesticos, por exemplo, a cor da pele era suficiente para barrar
0 acesso a certas posicdes sociais, pondera Novinsky (1994). Um cristdo-novo ou um cigano,
no entanto, poderia ter a mesma cor da pele de um cristdo-velho ou simplesmente de um
branco. Havia também a possibilidade de algum ascendente longinquo ser propositadamente
escondido ou retirado da genealogia de um individuo, caso a presenca desse familiar fosse
causar algum problema para o descendente. Dai a grande importancia, durante muito tempo,

da pesquisa genealdgica.*

! Segundo o dicionério Larousse, o termo genealogia esta relacionado a estirpe, linhagem, origem. Diz respeito,
assim, a lista de membros de uma familia, que estabelece uma linha de filiacdo. Buscar os antepassados de um
individuo pode parecer tarefa de pouca importancia nos nossos dias. Todavia, por cerca de trés séculos, desde o
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Os valores para aqui transplantados com os colonizadores estavam, portanto, marcados
por racismos® étnicos, religiosos e sociais, afirma Carneiro (1983). Logo, conhecer a
genealogia era “um saber crucial, pois classificava ou desclassificava o individuo e sua
parentela aos olhos dos seus desiguais, reproduzindo assim os sistemas de dominagdo”
(MELLO, 2009, p. 11). Nos séculos XVI1I e XVIIl, no Brasil, houve uma sistematica exclusdo
legal e barreiras tedricas foram erguidas, pela Igreja e monarquia, contra 0s grupos
considerados inferiores.

Carneiro (1983), explica que o racismo se manifesta como um conjunto de crencas
populares ou como forma de antagonismo coletivo, sustentado e alimentado por diversas
crencas. Cré-se, por exemplo, nas diferencas imutiveis de ordem fisica e intelectual
explicadas pela Biologia e pela hereditariedade. Cré-se na predisposicdo do individuo a
adquirir habitos, atitudes, comportamentos e a obter reacdes antes do nascimento. Cré-se nas
diferencas entre a maioria e a minoria, essa Ultima sempre considerada como indicio de
inferioridade e, cré-se também, na degeneracdo bioldgica da raga através da miscigenacao.

Assim, conceitos cientificos e religiosos sustentaram ideias politicas e econémicas que
materializaram o preconceito, atraves da estratificacdo social, da separacdo entre maioria e
minoria, superiores e inferiores, os do bem e os do mal, os puros e os impuros. Para Maia
(1995) e Novinsky (1972), ainda que antigos conceitos cientificos hoje ndo passem de
preconceitos, tais ideias continuam a embasar diversas formas de discriminagdo. Toda vez que
certas caracteristicas individuais sdo aplicadas a todos os individuos, os esteredtipos
contribuem para a préatica da segregacao social, comenta Oliveira (2004). Isso aconteceu, por
exemplo, com o0s negros, apresentados como brutais e estlpidos, sujos e imorais e com 0s
judeus, vistos como exploradores, impuros ou desonestos.

Joffe (1998) nos lembra que uma das maneiras pela qual a sociedade dominante exerce
0 controle é atraveés da degradacdo do outro. Esse processo de degradacdo pode ser
conseguido “através da desumanizagao, que implica usar categorias de criaturas sub-humanas,

tais como animais, ou utilizar categorias de criaturas valorizadas negativamente, como 0s

inicio da colonizacéo brasileira, coube aos Tribunais do Santo Oficio averiguar, através de demoradas e extensas
pesquisas, a linhagem de muitas pessoas, a fim de impedir a ascensdo social dos considerados impuros (Cf.
GORENSTEIN, 2005; MELLO, 2009; NOVINSKY, 1994).

2 A historiadora Maria Luisa Tucci Carneiro (1983), em seu livro Preconceito racial no Brasil colénia: os
cristdos-novos, propoe que O preconceito e a perseguicdo aos judeus e cristdo-novos sejam chamados e
entendidos como racismo. Tal posicionamento é amparado pela historiadora Anita Novinsky, que orientou e
prefaciou o livro de Carneiro. As historiadoras denominam de racismo o fenémeno que, por séculos, discriminou
pelo nascimento grupos étnicos como o dos cristdos-novos. O termo, ainda que moderno é amplamente usado
por outros historiadores, como Lina Gorenstein, em referéncia a questdo judaica, no site
<http://www.rumoatolerancia.fflch.usp.br/>.


http://www.rumoatolerancia.fflch.usp.br/
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demonios” (JOFFE, 1998, p. 110). O outro pode ainda ser representado como o mal. Nesse
caso, o “banimento permite a eliminagdo simbdlica dessa forga profana” (Id., p. 111).

Assim como a mulher, na modernidade, tornou-se o outro do masculino, a partir do
século XV, o judeu tornou-se o outro do cristdo, 0 que ndo poderia ser suprimido, todavia,
poderia ser queimado. O temor ao judeu, visto como um racismo religioso, foi experimentado
pela Igreja entre os séculos X1V e XVIII, afirma Maia (1995). Esse racismo ndo s6 exacerbou
como “legitimou e generalizou os sentimentos hostis em relacdo aos judeus das coletividades
locais, provocando ainda fendmenos de rejeicdo que, sem essa incitacdo ideoldgica, sem
duavida ndo se teriam produzido” (DELUMEAU, 1989, p. 278). A Igreja ¢ apontada por
Delumeau (1989) como principal responsavel pelo sofrimento infligido aos judeus no decorrer
da Idade Meédia. Conhecidos como usurarios ferozes, sanguessugas dos pobres,
envenenadores das aguas bebidas pelos cristdos, 0s judeus eram vistos sempre como a
imagem do outro, e por isso, bodes expiatorios em tempos de crises.>

“Por que os judeus sdo esses perpétuos bodes expiatérios?” — pergunta Delumeau
(1989) — “Somos entdo remetidos a um problema de mentalidade, e no presente caso, a agdo
de um discurso teoldgico sobre os espiritos” (p. 283). Vainfas e Hermann (2005) concordam
que, embora alguns ataques a judeus tenham ocorrido por volta do século X, foi a primeira
Cruzada que marcou 0 corte decisivo e inaugurou 0s grandes massacres contra esse povo.
Apos o século X1, com a propaganda das Cruzadas, 0 medo e a hostilidade aos judeus apenas
cresceram. “Judeu, mal absoluto” tornou-se 0 lema de vasta literatura crista, juntamente com a
acusacdo de povo deicida, isto é, matador de Deus.

A hostilidade a “Gente da nagdo”, diz Niskier (2006), “provinha, em muitos casos, da
ignorancia dos cristdos, que, por desconhecimento e receio, passaram a inventar as mais
estapafirdias histérias sobre judeus” (p. 30). Como conseqiiéncia de todo esse medo,
alimentado principalmente pelo teatro religioso, houve a multiplicacdo dos escritos
antijudaicos, levando a consequencias como:

confinamentos, as expulsdes, a recusa de deixar 0s préprios conversos em postos de

responsabilidade. Entre o século XII1 e XVII, uma vontade crescente de cristianizar
foi acompanhada de uma dentincia continua mais vigorosa do ‘povo deicida’. Por

3 ~ ) , . o o s
“As representacdes do ‘outro’ em tempos de crise refletem uma profunda divisdo entre um ‘nés’ correto € um

‘eles’ desordenado, como parte de um processo de classificagdo que carrega todas as qualidades da defesa da
comunidade contra o caos. Uma aparéncia de ordem € criada exagerando as diferencas, como aquelas entre os
transgressores da harmonia e os corretos — Douglas, 1966. A construgéo do ‘outro’ como poluido e poluidor, fora
do controle e perverso, é motivada pela necessidade de manter o sentimento de ‘retiddo’, de ordem e controle”
(JOFFE, 1998, p. 124).
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fim, a catequese difundiu o antijudaismo e o desprezo por Israel (DELUMEAU,
1989, p. 283).

Delumeau (1989) pondera que o judeu foi odiado porque temido. E como nédo seria
temido ja que matou Deus? E se matou Deus, o que ndo faria a Igreja e ao cristdo? Nas
palavras de Carneiro (1983), 0 homem ndo nasce com preconceito, e podemos acrescentar,
também néo nasce com medo. Tal sentimento, assim como o preconceito, € construido no ser
humano. O temor ao judeu “deicida”, segundo propoe Delumeau (1989), aliado as
necessidades e interesses econdmicos dos monarcas e da Igreja, como propoe Novinsky
(1994), resultaram numa intensa perseguicdo que atingiu geracles inteiras, judeus e
descendentes, tanto os convertidos a forca quanto os sinceramente convertidos.

Isso porque a perseguicdo aos judeus se transformou numa doutrina, criada na
Espanha durante o século XV, cuja pregacao enfatizava que “a infidelidade dos antepassados
judeus havia maculado o sangue de seus descendentes” (CARNEIRO, 1983, p. 18). Ou seja,
mesmo sendo um cristdo convicto, um descendente de judeu era portador de sangue impuro,
raca infecta, hereditariamente viciado. Um descendente de deicida era, em qualquer época,
por mais longinqua que fosse sua ascendéncia judia, um herege em potencial. Assim, para
fugir a esse destino, o judeu procurava sempre uma nova patria. Dai a importancia do Brasil,
aponta Grinberg (2005), lugar que possibilitaria uma nova vida, sem discriminacfes, sem
perseguicdo, sem intolerancia, onde pudesse livremente assumir sua judeidade, ou mesmo
esquecer quem era. Por isso, para o Brasil vieram judeus praticantes de judaismo e também

aqueles gue desejavam ser, de fato, cristdos.

1. 2 O JUDEU/CRISTAO-NOVO E SUA(S) IDENTIDADE(S)

Lipiner (1969) nos conta que, devido as perseguicdes implantadas na Espanha dos
Reis Catdlicos, centenas de judeus fugiram para Portugal. Em tal nacéo, pensaram encontrar
tempos de paz. O casamento de Dom Manuel com a filha dos reis espanhdis, contudo,
implicou em rigidas discriminagdes para com o povo hebreu. A recusa da noiva em pisar 0
solo portugués enquanto ali existissem hereges, inimigos do cristianismo, fez com que Dom
Manuel obrigasse todos os judeus do Reino a se converterem a religido oficial. Esta conversao
forcada, debaixo de confiscos, torturas, sequestros dos filhos menores de 14 anos, alterou de

modo brutal a identidade de um povo. A partir de 1496, em Portugal, conforme aponta o
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historiador Saraiva (1994), nasceram 0s cristdos-novos, ou seja, judeus convertidos a forga.
Dai em diante, todos os descendentes desses judeus seriam também cristdos-novos, herdeiros
do sangue infecto, impuros, hereges em potencial.

Centenas de cristdos-novos vieram para o Brasil. Para Vainfas e Souza (2000), devido
a extensdo do territorio, afrouxamento das leis, pouca forca do clero aqui residente, a relagéo
entre os antigos seguidores da lei de Moiseés e os também recém-criados cristdos-velhos se
deu de modo amistoso. Houve casamentos mistos, apadrinhamentos, relacdes de amizade, de
modo geral. Judaismo, catolicismo e as religibes negras e indigenas se amalgamaram,
acrescenta Vainfas e Souza (2000). Com o passar do tempo, décadas afastados da conversao
forcada, e sem acesso ao judaismo letrado, muitos cristdos-novos ja ndo tinham realidade ética
ou religiosa ligada a seus ascendentes, anota Goresntein (2005). Ou seja, no século XVIII,
muitos cristdos-novos eram, de fato, cristaos.

Contudo, a maquina de cacar hereges, o Santo Inquérito, espalhou-se por todo o Reino
portugués, comenta Novinsky (1994), assombrando, apavorando, investigando, vigiando,
denunciando, prendendo, torturando, matando. Os cristdos-novos, no século XVIII, foram
alvo de intensa perseguicdo por parte do Santo Oficio. Os exames de genere buscavam na
linhagem familiar a presenca de algum ascendente de sangue impuro; os Monitorios
descreviam quais eram 0s costumes judeus; a Mesa Inquisitorial inquiria o réu, de antemao
culpado, quanto as suas praticas judaicas. Assim, dezenas de cristdos-novos, apds torturas e
confisco de seus bens, admitiam ser praticantes de lei de Moisés, apenas para salvar a vida,
ainda que, de fato, fossem cristdos. O cristdo-novo tornou-se, assim, um ser dividido.
Conforme propoe Novinsky (1972), ele ndo pertencia ao mundo judaico e néo foi aceito pelo

mundo cristdo.

1.3 OBJETO DE ESTUDO: O SANTO INQUERITO

Na década de sessenta, Dias Gomes* escreveu O santo inquérito, peca que teve varias

edicbes e montagens teatrais. Nessa obra literaria, Dias Gomes (1995) conta que a

protagonista, Branca Dias, salva o padre Bernardo de um afogamento. A partir de entéo, o

* Alfredo de Freitas Dias Gomes nasceu em Salvador, Bahia, a 19 de outubro de 1922 e faleceu em 18 de maio
de 1999, aos 76 anos, num acidente de carro em Sdo Paulo. Sua obra literaria é bastante vasta, incluindo textos
teatrais e novelas. Um pouco mais sobre o dramaturgo e a época em que escreveu O santo inquérito sera dito no
ultimo capitulo.
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jesuita procura salva-la dos perigos que, segundo ele, a cercavam. Apaixonado pela jovem,
tentando purificar-se das tentagdes da carne, padre Bernardo lanca suspeitas sobre a converséo
da familia ao catolicismo, com base na conversdo forcada do avoé de Branca, pai de Siméo
Dias. A personagem ndo percebe a paixao que o jesuita sente por ela e, considerando-se uma
boa crista, parece também ndo entender sua condigdo de cristd-nova. Denunciados pelo Santo
Oficio, Simdo consegue salvar-se, todavia Branca é condenada a morte, acusada de heresias.
Dessa obra literaria,> destacamos as trés personagens que marcam cada uma das geracdes da
familia Dias. Branca Dias, seu pai e seu av0 serdo os representantes dessa familia judia, aqui
estudados.

Na peca, Dias Gomes reinventa, sem cair em esteredtipos, a vida dessa familia crista-
nova, na época em que o Brasil-col6nia era continuamente vigiado pelo Santo Inquérito, e em
qgue o simples fato de ser um cristdo-novo, um descendente de judeu, ainda que cristdo
sincero, representava um perigo para a sociedade. Branca Dias, na obra literdria O santo
inquérito, é neta de um converso, porém fora criada no catolicismo. A protagonista poderia
ser um exemplo dos descendentes de judeus que ja ndo conheciam os costumes judaicos por
estarem ha muito distante da converséo forcada.

As fontes bibliograficas para o estudo da personalidade histérica Branca Dias, a
famosa judaizante do seculo XVI, sdo inimeras, conforme nos relata Niskier (2006).
Contudo, o objetivo de Dias Gomes, registrado pelo proprio autor em O que sabemos e 0 que
pensamos das personagens (1995), ndo foi documentar a vida dessa criptojudia. Ou seja, O
santo inquérito ndo € um documento historico. A personagem foi (re)criada pelo dramaturgo a
partir de lendas e das narrativas historicas sobre o sujeito real que a inspirou. Portanto, nessa
obra literaria, historia e ficcdo se misturam. Desse amalgama, surge nossa protagonista,
Branca Dias, filha de Simdo Dias, noiva de Augusto. Uma cristd-nova que se identificava
como “uma boa cristd, temente a Deus” (GOMES, 1995, 33).

A personagem Branca Dias, ainda que nos encaminhe ao ser humano, de modo geral,
também nos remete aos textos biblicos, pois a leitura desses nos permite conhecer a trajetoria
do povo judeu, a partir de seu primeiro patriarca, Abrado, até o momento da grande
Dispersdo, como a destruicdo de Jerusalém, pelos romanos. As dispersGes desse povo, ao

longo da historia, foram muitas. Segundo a Biblia, houve o cativeiro no Egito, por mais de

® A edicfio da obra literaria O santo inquérito, utilizada para a anélise desse trabalho é a de 1995. A primeira
edicdo, de 1966, sera usada apenas no Gltimo capitulo. Assim, todas as citagOes retiradas da edicdo de 1995
trardo apenas a indicagdo da pagina, enquanto as citagdes da edi¢do de 1966 trardo a indicagdo autor, ano,
pagina.
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quatrocentos anos, o exilio na Babildnia, na Assiria, 0s anos sofrendo a dominagdo grega, e
logo apos, a romana. Sob o jugo desse Ultimo império, os judeus foram espalhados pelo
mundo — O retorno para o/um Estado judeu s6 aconteceu em 1948, quando Israel foi
reconhecido como nacao.

Keila Grinberg, na apresentagdo do livro Os judeus no Brasil (2005), salienta que a
auséncia de movimentos antissemitas perenes ou praticas discriminatorias significativas no
Brasil foram de extrema importancia para que os lacos étnicos judaicos, antes definidos por
elementos como religido, cultura, lingua, fossem aos poucos sendo substituidos por outra
identificacdo. No Brasil, afirma a historiadora, “os judeus redefiniram as bases de sua
identidade, a ponto de ndo poderem mais ser dissociados do pais onde nasceram ou para 0
qual imigraram” (p. 10). Contudo, como até ha bem pouco tempo, o ser judeu era motivo para
perseguicdo, adotar uma outra identidade era estratégia de sobrevivéncia, ndo apenas processo
natural de assimilagéo.

Falar de judeus e/ou cristdos-novos, portanto, é falar de identidade. Assim, a escolha
dessa obra literaria como objeto de estudo ocorreu devido a duas raz6es. Primeiro, 0 interesse
gue a personagem Branca Dias nos despertou, por sua ascendéncia étnica, seu enlagamento
com o povo de lsrael, seu desconhecimento quanto as suas raizes semitas, por fugir ao
estere6tipo do judeu usurario tdo marcado na literatura brasileira.® Segundo, pela
possibilidade de relacionar a peca de Dias Gomes as discussdes sobre identidade(s). A
identidade da protagonista ndo cabe num conceito essencialista. Branca € uma judia no
sentido étnico, que se tornou cristd-nova devido a conversdo forcada, imposta ao seu avo, que
se identifica e vive como cristd, porém é acusada de criptojudaismo. A protagonista esta
enredada, portanto, num jogo de identidades.

Dai a importancia do estudo da obra literaria O Santo inquérito, de Dias Gomes.
Através da trajetéria de uma familia, perseguida pelo Santo Oficio, poderemos perceber esse
jogo de identidades que marca cada personagem. Assim, num momento em que a nocao de
identidade Unica e bioldgica é colocada sob rasura (Cf. SARAIVA 1994; SILVA, 2003).
investigar as diversas formas de identificagdo adotadas pela familia de Branca Dias, no texto
O santo inquérito, se torna relevante.

Assim, neste trabalho, nossa proposta € investigar a posicao étnico-religiosa das trés

personagens da familia Dias — Branca, seu pai e seu avd — com base em sua condi¢cdo de

® Cf. IGEL, Regina. Imigrantes judeus/escritores brasileiros: o componente judaico na literatura brasileira.
S&o Paulo: Perspectiva, 1997.
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cristdos-novos e na dualidade conhecimento-desconhecimento de suas identidades. Também é
nosso objetivo identificar se e quais estratégias foram utilizadas nas trés geragdes, a fim de
esconder a identidade judia e/ou cristd-nova da familia, destacando se houve e qual o nivel de
criptojudaismo, de sincretismo religioso, de assimilacdo sincera ao cristianismo e apagamento
da identidade étnica e/ou religiosa. Procuraremos entender por que o cristianismo vivenciado
por Branca Dias entrava em choque com o cristianismo oficial. Buscaremos ainda comparar
especificamente o comportamento das personagens Siméo e Branca Dias quanto a consciéncia
de sua condicdo de cristdos-novos, investigando como o conhecimento-desconhecimento
historico sobre seu povo, funcionamento do Santo Oficio e nivel de assimilagdo do
catolicismo lhes favoreceram ou desfavoreceram perante os inquisidores. A metodologia
utilizada tem como principal recurso a pesquisa bibliogréafica.

O texto constard de seis capitulos. Além deste, introdutoério, e do sexto, conclusivo,
mais quatro capitulos. Assim, em 2 “Impuros no sangue, impuros no nome: cristaos-novos”,
subitem 2.1, “Rota de migracdo para o Brasil: Espanha e Portugal”, apresentaremos o
contexto historico, tracando a rota de migracdo dos judeus e cristdos-novos para o Brasil,
através dos paises ibéricos, rememorando o episodio da conversao for¢ada. Em 2.2, “Tribunal
do Santo Inquérito: a caca aos judeus”, discorreremos sobre a implantacdo do Tribunal do
Santo Oficio, e seu funcionamento. Também contextualizaremos a situacdo dos cristdos-
novos no Brasil, em 1750, no subitem 2.3, “Judeus no século XVIII”. Em 2.4, “Uma judia
quinhentista: Branca Dias”, faremos breve incursdo na vida da personalidade historica e
famosa judaizante do século XVI. Vaérios historiadores serdo utilizados como fonte
bibliografica, como Anita Novinsky (1994, 1972); Antdnio Saraiva (1995); Arnaldo Niskier
(2006); Arnold Wiznitzer, (1966); Evaldo Cabral de Mello (2008); Elias Lipiner (1969); Jean
Delumeau (1989); Lina Goresntein (1994, 2005); Ronaldo Vainfas e Beatriz de Souza (2000),
dentre outros.

No capitulo 3, “Branca Dias, uma historia, muitas lendas ”, analisaremos a personagem
(re)criada pelo dramaturgo Dias Gomes, na obra literaria O santo inquérito. No subitem 3.1,
“Branca Dias, uma cristd-nova”, analisaremos o olhar da Santa Inquisicdo sobre a
protagonista, identificando-a como cristd-nova, herege em potencial, em contraponto com o
olhar da personagem sobre si mesma, e sua identidade de cristd. No subitem 3.2, “Branca
Dias, uma herege cristd”, discutiremos por que o cristianismo de Branca Dias nao foi aceito
pela Igreja. Também analisaremos questdes ligadas ao “ser mulher”, ao “ser leitora”, ao

ocupar um espaco que estava, na época, destinado ao homem.
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No capitulo 4, “Duplicidade e negacdo em O santo inquérito”, estudaremos as outras
duas personagens da familia Dias. Em 4.1, “O avé de Branca Dias: uma identidade hibrida”,
discutiremos questdes ligadas a identidade criptojudia. Em 4.2, “Simé&o Dias: nem criptojudeu
nem cristdo”, pesquisaremos sobre essa personagem, que busca sua salvacdo a qualquer preco.
Por fim, no subitem 4.3, “Cristdo-novo: uma identidade™, seguiremos as pegadas de Anita
Novinsky (1972), ao propor que, com o0 tempo, a conversao for¢ada tenha de fato criado uma
nova identidade para os convertidos a forca. Tedricos como Ricardo Forster (2006), Kathryn
Woodward (2003), Manuel Castells (2006), Stuart Hall (2003) e Tomaz Tadeu da Silva
(2003), dentre outros, serdo utilizados para a discusséo sobre questdes de identidade.

No quinto capitulo, “Representacéo teatral: jogo de identidades, simbolos e alegorias”,
em sua primeira divisao, 5.1, “Ficcdo e Historia”, trataremos desses dois assuntos, destacando
a distdncia e aproximacdo entre o historiador e o ficcionista, amparados em teéricos como
Antonio Candido (2007), Carlo Ginzburg (2007), Luiz Costa Lima (1989), dentre outros. J&
em 5.2, “Dias Gomes, um dramaturgo: representacdo teatral”, faremos répido inventario do
trabalho desse autor baiano, realcando sua preocupacéo social, seu desejo de fazer um teatro
voltado para o povo. Destacaremos ainda a importancia do teatro como expressédo literéria,
sua utilizacdo politica dentro do contexto da ditadura militar, como veiculo capaz de driblar a
censura através dos recursos cénicos adotados. No subitem 5.3, “Alegoria versus censura”,
discutiremos a importancia da alegoria como modo privilegiado de interpretacéo,
representacdo do outro, ligacdo entre passado e presente. Essa discussdo serd amparada em
autores como Jeanne Marie Gagnebin (1994), Celso Favaretto (1996) e Orlando Fonseca
(1997), dentre outros. O subitem 5.4, “Branca Dias: uma heroina”, serd amparado em autores
como Albin Lesky (1996) e Franklin de Mattos (2004), dentre outros. Aqui tracaremos um
paralelo entre as personagens Branca Dias e Zé-do-Burro, enquanto herois, enquanto seres
puros e inocentes.

O capitulo 6, “Dias Gomes e Branca Dias ”, Gltimo e conclusivo, trara trés subitens. Em
6.1, “Além da problematica judaica”, destacaremos a importancia da figura do judeu ou
cristdo-novo para 0 embate acerca das questdes de identidade(s). Em 6.2, “Bnei anussim,
filhos do forcados”, trataremos da presenca de judeus e descendentes dos conversos, no
Brasil, apos a extincdo da lei que distinguia cristdos-velhos e novos. Por fim, em 6.3, “Uma
familia entre dois mundos”, retomaremos a discussao central desse trabalho, ou seja, o estudo

guanto aos jogos de identidades que emergem da obra literaria O santo inquérito.
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2. IMPUROS NO SANGUE, IMPUROS NO NOME: CRISTAOS-NOVOS

2.1 ROTA DE MIGRACAO PARA O BRASIL: ESPANHA E PORTUGAL

Na Espanha, em 1449, entrou em vigor a primeira lei de limpeza de sangue proibindo o
acesso de descendentes de judeus a diversos cargos e profissdes. Quando os Reis Catolicos
subiram ao poder encontram muitos judeus convertidos — 0s cristdos-novos — e muitos judeus
pUblicos — praticantes do judaismo. Nessa parte da peninsula Ibérica,” havia cerca de 300 mil
judeus, dentre os quais varios eram financistas dos reis e elite urbana e intelectual. Esse era
um local de convivéncia e tolerancia das trés religides que se respeitavam mutuamente: a
cristd, a muculmana e a judia. Havia amizade entre judeus e cristdos, a ponto de o século XIII
ser considerado o apogeu, a Idade de Ouro, para os judeus, embora nesta época a Espanha ja
fosse crista.

Vainfas e Hermann (2005) afirmam que, no seculos XII e XIII, houve importante fluxo
migratério de comunidades sefarditas® para as terras de dominio cristdo. Em terras da
cristdndade ibérica, os judeus passaram a gozar de seguranca e protecao dos reis. Em Toledo,
na baixa ldade Média, a populacdo judaica alcangou cerca de 5 mil individuos, no final do
século XIII. No entanto, a partir de século XIV, as coisas comecaram a mudar, e judeus
passaram a ser perseguidos. Razdes como:

A ascensdo — tardia — da burguesia cristd, a tomada de consciéncia religiosa que
acabou por criar a conquista, as responsabilidades missionarias que a descoberta da

América deu a Espanha, os progressos do Isldo transformaram uma terra acolhedora
num pais fechado, intransigente e xen6fobo (DELUMEAU, 1989, p. 281).

Delumeau (1989) acentua que ha sempre relacdo entre conjuntura econdmica,
demografica e as perseguicdes, massacres, expulsdes e conversdoes forcadas. Foi a
centralizacdo do poder, no final do século XV, que “fez cair definitivamente as paredes da
judaria e das aljamas, a medida que se hasteava a bandeira de um s0 territério, uma so0 lei,
uma s6 religido”, diz Novinsky (1994, p. 22). Segundo a historiadora, o confronto da

burguesia cristd com a burguesia judaica foi explorado principalmente pela Igreja, que

” A Espanha, nos séculos XVI e XVII, tornou-se a nagdo mais intolerante da época, embora antes esse pais fora o
gue melhor acolhera os judeus, a ponto de ser denominada pelos tais chamada de Sefarad, a terra prometida (Cf.
NISKIER, 2006).

® Descendentes de judeus originérios de Portugal e Espanha.



19

procurava liderar uma intensiva propaganda antijudaica. A medida que a Igreja
responsabilizava os judeus por todos os males que afligiam a nagédo, desenvolvia-se uma
politica racista, que tentava justificar a pobreza e a miséria acusando os judeus convertidos de
serem falsos cristaos e, por isso, atrairem a ira de Deus.

Ainda segundo Novinsky (1994), o conflito aparentemente religioso era
eminentemente um conflito entre a burguesia cristd-velha e a burguesia cristd-nova. Carneiro
(1983) acrescenta que a religido foi usada como argumento para encobrir 0s interesses
econémicos da Coroa. Os desejos do rei, aliados as queixas da populagéo contra 0s conversos,
fizeram desses o inimigo. Faltava apenas a maquina para caga-los. Assim, no inicio da época
moderna, fim do século XV, foi criado na Espanha o Tribunal do Santo Oficio. Esse Tribunal
buscava, principalmente, 0s conversos.

A unidade religiosa iria garantir a unidade nacional. Com a unido da Igreja e monarquia,
em 31 de marco de 1492, os Reis Catolicos decretaram a expulsdo de todos os judeus que ndo
fossem conversos. Por conseguinte, muitos se converteram ao catolicismo, ficando em
Espanha, e muitos foram para Portugal. Outros ja haviam fugido antes dessa data (Cf.
CARNEIRO, 1983; NOVINSKY, 1994; SARAIVA, 1994). Os conversos, contudo,

foram se adaptando aos novos tempos, assim como os judeus. Ha registros variados
da sociabilidade entre judeus e marranos, matrimdnios e decerto apostasias. Muitos
conversos retornariam ao judaismo. Outros o praticariam secretamente ou

semiclandestinamente, quando ndo abertamente, vivendo auténtica ambivaléncia
religiosa (VAINFAS; HERMANN, 2005, p. 24).

A presenca de judeus na regido ibérica, especificamente em Portugal, por sua vez, €
antiga, remonta a Afonso Henrique, primeiro rei portugués. Delumeau (1989) registra que, a
época desse rei, direitos foram concedidos aos judeus, em troca de sua ajuda na luta contra 0s
mouros, assim como também para conquistar o espaco e firmar a soberania portuguesa.
Portanto, até esse momento, eram relagdes amistosas. Contudo, houve momentos de
oscilacbes entre paz e leis discriminatrias. Carneiro (1983) analisa que, se as leis
discriminatorias se repetiam, era porque tais leis ndo conseguiam impedir o relacionamento
entre cristdos e judeus.

Novisky (1972) relata que, na Idade Média, Portugal foi o pais da Europa que primeiro
reconheceu os direitos dos judeus. Também foi em Portugal que a propaganda antijudaica
penetrou mais tarde. De acordo com a referida pesquisadora,

Os judeus do Reino gozaram assim da protecdo régia e desfrutaram de liberdade um

século a mais do que seus correligionarios na Espanha, que, desde os massacres de
1391, experimentaram forte abalo em sua estrutura social e religiosa interna. Foi
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possivel assim a Portugal oferecer as condi¢es necessarias para se tornar o pais de
asilo por exceléncia, quando os judeus do reino vizinho se viram expostos a
situacdo verdadeiramente critica (NOVINSKY, 1972, p. 24-25).

Com a entrada dos judeus de Espanha em Portugal, no entanto, aliado a superlotacéo nas
judiarias, supersticdes, pestes, epidemias, fome, problemas econdmicos, concorréncia
profissional e por fim, a Inquisicdo, tudo mudou nas terras lusas. Carneiro (1983) registra que
cerca de 120 mil judeus espanhois podem ter entrado no pais. A grande quantidade de
imigrantes, mais as crises de epidemias, no reinado de D. Jodo Il, geraram nesse periodo
muitos levantes populares, com grande perseguicdo aos judeus, principalmente aqueles vindos
de Espanha. A situacdo foi agravada quando, em marco de 1492, os Reis Catolicos
expulsaram definitivamente os judeus de seu territdrio. Esse novo surto migratério
acompanhou-se do epidémico, reforgando a ideia de que os refugiados traziam a peste para o
Reino (Cf. DELUMEAU, 1989; VAINFAS; HERMANN, 2005).

A entrada de judeus em Portugal, contudo, era interessante para os cofres reais, pondera
Novinsky (1972). D. Jodo Il, mediante pagamento de taxas, autorizou a entrada dos judeus de
Espanha em seu pais. Familias abastadas entraram no Reino e 0s que ndo tinham dinheiro
tornavam-se cativos da fazenda real. Também houve leis que privilegiaram os judeus, fato que
desagradou aos cristdos. Foram muitos os casos de conversdo, fato que igualava judeus e
cristaos, tirando o emprego e posicdo desses Ultimos.

Por fim, a fragil liberdade dos judeus e conversos em solo portugués foi abalada de
modo radical. O contrato matrimonial firmado entre Dom Manuel, sucessor de D. Jodo Il, e a
filha dos Reis Catdlicos, a qual se recusava a pisar em solo onde houvesse praticantes do
judaismo, forgou o rei portugués a adotar a politica de “eliminacao dos seguidores da Lei
Velha, decretando, em 24 de dezembro de 1496, a expulsdo de mouros e judeus até outubro
do ano seguinte, sob pena de confisco de bens e pena de morte, ficando sua permanéncia
condicionada a converséo a fé cristd” (VAINFAS; HERMANN, 2005, p. 34).

Dom Manuel, aparentemente, ndo desejava que os judeus partissem de Portugal e, por
isso, tomou algumas medidas para que se convertessem ao catolicismo, e ndo deixassem o
pais. Para Vainfas e Hermann (2005), esse monarca ndo queria perder o dinheiro e as
habilidades dos hebreus. Pressionado pelos Reis Catolicos, D. Manuel decretou que os filhos
menores de 14 anos fossem tomados dos judeus e levados para serem criados por familias
cristds. Depois houve a ordem para que 0s menores de 25 anos também fossem tirados dos
pais. Além disso, dos trés portos de onde os judeus partiriam em navios licenciados pelo

governo portugués, apenas o de Lisboa foi liberado. Os navios ndo apareceram e, como
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consequéncia, centenas de familias judias ficaram no porto aglomeradas. Nesse momento,
acuados, os judeus foram obrigados a se converter, sendo batizados ali mesmo, no porto. As
razdes por que Portugal fez isso sdo discutiveis. Todavia, D. Manuel “criou para os judeus
convertidos uma situacao total de inseguranca, apesar de ter tentado remedia-la concedendo
aos convertidos uma série de privilégios” (CARNEIRO, 1983, p. 70-71).

Nas palavras de Saraiva (1994), com a conversdo forgada, “acabaram em Portugal os
Judeus e nasceram os Cristdos-Novos” (p. 35). O termo cristdo-novo passou a designar todo
individuo que foi convertido a forca, ou que tinha em sua linhagem, proxima ou remota,
algum ascendente nessa situacdo. Em contraponto a esse grupo, nasceram também os cristdos-
velhos.

No verbete Apelidos dos judeus em Portugal, Lipiner (1977) registra o seguinte:

Desde a conversdo violenta de todos os judeus de Portugal ordenada por Dom
Manuel em 1497, terminou a existéncia oficial da nacdo judaica no pais e seus
membros passaram a ser designados nos documentos por meio de varios apelidos:
cristdos-novos (para diferencia-los dos cristdos auténticos, chamados velhos ou
lindos), marranos, os da (de) nagdo hebréia ou, por elipse, homens da (de) nacéo,
gente da nacdo, gente nova, 0s da nacdo portuguesa, homens de negdcios de

Portugal, confessos, conversos, e depreciativamente, também de judeus e batizados
em pé (LIPINER, 1977, p. 25).

No verbete batizados em pe, temos a definicéao:

assim se designava o judeu convertido, que recebeu o batismo quando adulto,
tornando-se por isso cristdo-novo, em oposi¢do ao cristdo-velho, que recebia o
mesmo sacramento sempre ab infantia, nos bragos de padrinhos (LIPINER, 1977,
p. 32).

Criptojudeu é definido como

judeus que, impelidos de terror, aceitaram o batismo e tornaram-se pseudo-cristaos,
vivendo como catélicos, mas prestando culto no seu intimo a Lei velha (LIPINER,
1977, p. 53).

O termo judaizante, em Lipiner (1977) faz referéncia ao cristdo-novo cuja conversdo era
fingida. Ou seja, judaizante seria sinbnimo de criptojudeu. Porém, havia praticantes da
religido judaica que, por ndo descenderem de cristdos-novos, estavam livres para expressar
sua fé. Esses era chamados de judeus publicos ou de sinal. David Gonzalo Maeso (1977), em
seu ensaio A respeito da etimologia do vocabulo marrano (criptojudeu), assim define o
termo:

O vocéabulo ‘marrano’, de acepgdo especifica para designar o criptojudeu e de
curiosa coincidéncia sinonimica com o nome do porco, relagdo semantica que
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complicou ainda mais a sua etimologia, € um dos tantos que esperam a completa
elucidagéo do seu significado, seu registro de nascimento. Com ele inicou-se a
designacdo, desde a primeira metade do século XV e provavelmente antes, dos
falsos convertidos do judaismo a religido cristd na Espanha, os quais praticavam em
segredo a sua antiga religido. Isto quer dizer que 0s marranos sdo 0S que
modernamente recebem a designacdo de ‘criptojudeus’ (MAESO, 1977, p. 9).

Neste trabalho, usaremos os termos cristdo-novo e converso para designar os judeus
convertidos ao catolicismo, independentemente da sinceridade da conversdo. Os termos
judaizante, marrano e criptojudeu serdo sempre usados referindo-se ao judeu convertido ao
catolicismo, porém praticante em secreto da religido judaica. Quando necessario referir-se ao
que praticava o judaismo abertamente, sem fingir-se cristdo, usaremos o termo judeu de sinal
ou publico. O termo judeu fara referéncia a todo o individuo de etnia judaica, e ndo apenas
aos praticantes da Lei de Moisés. Lembramos ainda que “costumes judeus” se tornavam
“costumes judaizantes” quando praticados pelos convertidos ao catolicismo.

Muitos judeus, cristdos-novos, criptojudeus ou nao, vieram para o Brasil, ainda que as
leis de imigragdo, as vezes, dificultassem a saida de familias judias.’ Foi o sucessor de D
Manuel no trono, D. Jodo IlIl quem, influenciado pela Espanha, inaugurou as intensas
perseguicbes contra a comunidade judia em Portugal. Sob a alegacdo de que os judeus
convertidos e batizados a forca e seus descendentes nao eram cristdos verdadeiros, D Jodo IlI
solicitou ao papa autorizacdo para introduzir em Portugal o Tribunal do Santo Oficio (Cf.
LIPINER, 1969; NOVINSKY, 1994; VAINFAS; ASSIS, 2005). Perseguidos em Portugal
como o foram na Espanha, judeus e conversos portugueses procuraram fugir da Inquisicgéo,
espalhando-se pelos quatro cantos do mundo, levando seus costumes, religido, lingua,
alimentacdo, folclore, literatura que preservaram durante quatro séculos. Segundo Grinberg
(2005), o Brasil foi o destino de milhares de judeus e cristdos-novos que aqui chegaram
vindos principalmente de Portugal, porém, também de outros lugares. Desejavam encontrar
um lugar seguro contra o preconceito que sofriam.

Apesar de todas as restricGes impostas pelos monarcas portugueses, 0 éxodo dos judeus
de Portugal para o Brasil foi intenso. As proibicdes eram geralmente contornadas, nos
periodos em que ndo o conseguiam oficialmente, através das contribuicdes de vulto. Para os

judeus perseguidos, comenta Niskier (2006, p. 33), “o Brasil aparece no horizonte como uma

% Carneiro (1983) analisa que o preconceito ja estava enraizado na época final de D. Manuel, a ponto de causar
repercussdes no fluxo migratério do pais. Quanto maior fosse a emigracdo dos cristdos-novos para fora do
Reino, maiores seriam as dificuldades financeiras geradas na economia interna portuguesa.
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terra prometida, um Paraiso atingivel para todos aqueles que ousarem se aventurar em mais
uma longa travessia, desta vez no grande deserto aquatico do oceano Atlantico”.

Determinar o total da populacdo judia e/ou cristd-nova que veio para o Brasil ndo é
tarefa facil. Nem sempre ha consenso entre os historiadores com relagdo a um namero, seja
ele aproximado ou exato. Para Niskier (2006, p. 39), “a grande maioria dos degredados foi
expulsa de Portugal por praticar judaismo. Nada menos que 25% da populagdo lusa tinha
fortes razdes e ansiava por emigrar do Reino para outras terras mais amenas”. Wiznitzer, em
Os judeus no Brasil colonial (1966), fala em aproximadamente 190.000 judeus residentes em
Portugal, quase 20% da populacdo total do pais, & época de Dom Manuel. E com esse
historiador que encontramos ainda uma andlise de dados quanto ao censo judaico no Brasil do

século XVII. Diz ele:

o relatério mais interessante sobre os cristdos-novos no Brasil em comec¢o do século
XVII estd num livro de viagens do Frances Pyrard de Laval, que depois de uma
estada de dois meses partiu da Bahia (7 de outubro de 1610). Conta Pyard que a
Bahia tinha muitos cristdos-novos ‘que eram judeus ou de raca judia, e que se
tornaram cristdos’ (WIZNITZER, 1966, p. 29).

A época do Brasil holandés foi um momento impar para a comunidade judaica.
Serebrenick (1962) chamam o intervalo compreendido entre 1630 a 1654 de “periodo de
exuberante desenvolvimento, sob o dominio holandés, verdadeiro apogeu da organizacdo
coletiva dos judeus do Brasil” (p. 40). Contudo, para Wiznitzer (1966), a informacao de que,
em 1654, mais de cinco mil judeus residiam no Brasil holandés, informacao registrada pelo
historiador portugués D. Luis de Meneses, Conde de Ericeira (1632-90), seria incorreta, pois
num total de populacdo branca civil de 2.899, ndo poderia haver cinco mil ou mais judeus no
ano de 1645. Para ele, a estimativa de 1450 judeus, cerca de metade da populacdo branca
civil, seria provavelmente mais verdadeira e, ainda, que “pode-se calcular ndo ter excedido de
720 pessoas a populacdo judaica total do Brasil-holandés, em 1648 (p. 115). Wiznitzer
registra um dado encontrado num manuscrito do periodo de 1654-60, com a declaracdo de um
contemporaneo, informando que, na época da capitulacéo, havia no Brasil mais de 600 judeus,
a totalidade dos quais voltou em seguranca para Amsterda. Para esse historiador, a conclusao
é Obvia:

Na base dos citados documentos, o nimero de judeus no Brasil-Holandés aumentou
ininterruptamente de 1630 em diante, e em 1645 chegava a altura de 1450. Esse
namero veio a diminuir para 720 em 1648, e para 650 aproximadamente em 1654,

No entanto, em se tratando do século XVI1, tais nimeros compunham uma grande
comunidade judaica. A de Amsterdd contava ndo mais de mil e oitocentos judeus
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em 1655, depois que ali chegaram os refugiados brasileiros (WIZNITZER, 1966, p.
115).

Novinsky (1972) cita que, “entre 1635 e 1645, os cristdos-novos identificados deveriam
representar de 10 a 20% da populagdo branca livre da cidade de Salvador” (p. 67). Em 1624,
quando os holandeses invadiram e conquistaram a cidade de Salvador, entdo capital do Brasil,
a populacédo judia na Bahia era mais numerosa do que em qualquer outra cidade do pais, e
cerca de 200 cristdos-novos teriam aderido desde logo ao jugo holandés. Segundo Gorenstein
(2005), na primeira metade do século XVII, no Rio de Janeiro, havia no minimo 180 cristaos-
novos; na segunda metade, havia 480, “quantia que representa um aumento da populagao
crista-nova da cidade de cerca de 266%. Nas trés primeiras décadas do século XVIII,
encontramos cerca de 1116 cristdos-novos no Rio de Janeiro. Estudos demograficos indicam
que eles representavam aproximadamente 24% da populagdo livre da regidao” (p. 145).

Serebrenick (1962) nos lembra que o ambiente de tolerancia do Brasil contrastava com
“a onda de odio e discriminacdo que varria Portugal, onde crepitavam ininterruptamente as
fogueiras dos autos de fé” (p. 39). Por isso, seria compreensivel que os judeus e cristdos-
novos portugueses, ao ouvirem noticias sobre as possibilidades de se viver sem perseguicdo
no Brasil, para ca desejassem vir. O inicio da colonizacdo brasileira, devido a extensao
territorial, dificuldades com indigenas, e afrouxamento das regras religiosas e sociais permitia
boa convivéncia entre cristdos-novos e cristdos-velhos (Cf. MAIA, 1985; VAINFAS;
SOUZA, 2000). Todavia, a vida dos cristdos-novos e dos judeus mudaria radicalmente com a

introducdo do Tribunal do Santo Oficio da Inquisicao.

2.2 SANTA INQUISICAO

O Tribunal do Santo Oficio da Inquisicdo, no Reino, foi 0 instrumento usado tanto
pelas monarquias quanto pela Igreja para cagar hereges e encher os cofres. Criado na Espanha
no fim do século XV, inspirado em modelos medievais, o Tribunal da Inquisi¢do foi
introduzido em Portugal, no século XVI, e sua acdo estendeu-se sobre todo o império (Cf.
CARNEIRO, 1983; NOVINSKY, 1994; VAINFAS; HERMANN, 2005). De inicio, o papel
da Inquisicdo era o de vigiar os cristdos, os fieis da Igreja, os batizados que porventura se

afastassem da fé professando heresias. A jurisdi¢do do Santo Oficio, assim,
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seria exclusivamente sobre as pessoas batizadas, vivas ou mortas, e seus
descendentes, escapando a sua algada os judeus publicos. Todavia, depois da
expulsdo dos judeus de Espanha, em 1492, e da conversdo forcada de todos os
judeus de Portugal, em 1497, admitia-se a presuncdo de que todas as pessoas
procedentes da peninsula eram batizados e sujeitas, portanto, indistintamente, a
acdo do tribunal (LIPINER, 1977, p. 95).

Vemos assim que a lIgreja, agora, entendia que todo portugués estava sujeito ao seu
julgamento, a ndo ser os judeus publicos. O ideal da Igreja, segundo Novinsky (1994), era
manter a unidade da doutrina, que “nesse tempo ainda se encontrava fraca para enfrentar as
dissidéncias” (p. 18). Para tanto, a heresia precisava ser extirpada, ou seja, toda opinido ou
doutrina contraria ou ainda ato contrario a fé catolica seriam punidos pelo Santo Oficio.
Segundo a historiadora, na lingua grega, a palavra heresia servia para designar qualquer
doutrina particular, sem nenhuma conotacdo pejorativa, mas para 0s escritores catolicos, a
palavra designava qualquer opinido contraria a fé da Igreja.

Os crimes julgados pelo Tribunal do Santo Oficio eram de duas naturezas, analisa
Novinsky (1994). Havia os delitos contra a fé, como o judaismo, protestantismo, criticas aos
dogmas; e 0s contra a moral e 0s costumes, como bigamia, sodomia, feiticaria. Esses dois
tipos se diferenciavam no seguinte:

Os crimes contra a fé eram considerados mais graves do que 0s crimes contra 0s
costumes e a moral, e as suas penas eram muito mais severas. Os réus acusados de
crimes contra fé tinham quase sempre seus bens confiscados, enquanto os infratores

dos costumes recebiam sentencas leves e raramente pena de morte (NOVINSKY,
1994, p. 56).

O processo do Santo Oficio, diz Saraiva (1994), ndo era apenas um “processo especial,
porém, mais do que isso, um simulacro de processo, um conjunto de formas ambiguas e
ilusorias que permitia ao julgador uma decisdo puramente arbitraria. Essa é a sua
caracteristica fundamental” (p. 74). Assim, de nada valia o lema Misericordia e Justi¢a escrito
no emblema do Santo Oficio, “duas divisas sobrepostas, respectivamente, ao ramo de oliveira,
e a espada, para destacar, segundo diziam os inquisidores, o papel misericordioso e suasorio
da igreja” (LIPINER, 1977, p. 101). A misericordia oferecida ao réu arrependido, e a justica
para o réu pertinaz na heresia, dependia unicamente da vontade da Mesa Inquisitorial. Dai se
dizer que, quando o réu chegava a mesma, ja estava condenado.

Durante o processo, o0 réu era interrogado a fim de averiguar-se a pratica de algum rito
ou ato judaico, ou de qualquer outra religido. Essa era a chamada sessdo in genere. Na
chamada sessdo in specie, o interrogatorio versava sobre as culpas atribuidas ao réu pelas

testemunhas que o denunciavam. Nos autos-de-fé, enormes festas populares, 0s réus eram
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apresentados ao publico, e seus crimes e sentencas, lidos. O primeiro auto-de-fé de que se tem
conhecimento foi realizado em Lisboa, em 20 de setembro de 1540, e os ultimos em Lisboa,
Coimbra e Evora, no ano de 1781 (Cf. GORENSTEIN, 2005; LIPINER, 1969; MELLO,
2009; SARAIVA, 1994).

Em 1540, comecou o funcionamento efetivo da Inquisicdo em Portugal. Em Salvador,
seu funcionamento se deu no ano 1573, quando instalado o primeiro auto-de-fé do Brasil, cuja
primeira vitima ndo era um judeu, mas um francés acusado de heresia. As visitas do Santo
Oficio, nesse periodo, se limitavam ao Nordeste. Foram duas comissfes da Inquisicdo de
Portugal, em 1591-95 e 1618-19. Até a visitacdo na Bahia, em 1591-1595, cristdos novos e
velhos conviviam muito bem no Brasil, ndo raro, unidos pelo matriménio. Eram todos
colonos, sujeitos aos mesmos problemas. A Visitacdo de 1591, contudo, deteriorou aliangas
que até entdo pareciam solidas (Cf. CARNEIRO, 1983; LIPINER, 1969; VAINFAS;
HERMANN, 2005).

Nessa época, Portugal estava debaixo da dominagdo hispanica, sob o reinado de Felipe
Il. Segundo Lipiner (1969), no periodo da primeira Visitagdo, cristdos-velhos e novos ja se
achavam fortemente entrelacados pelos matrimonios, fato que apontava para uma assimilacao
harmonica, marcada pelo afrouxamento das diferencas raciais. Todavia, a presenca de Heitor
Furtado de Mendonca, com seu séquito de fogueiras, cadafalsos, denuncias, perseguicdes,
“editos de graca afixados nas portas das igrejas brasileiras, assinando um prazo fatal, sob
penas severissimas, para virem os moradores confessar as proprias culpas contra a religido e
denunciar as alheias” (LIPINER, 1969, p. 34), veio quebrar a tranqiiilidade existente.'

Assis (2008) comenta que o Santo Oficio funcionava muito mais como um local “para
a resolucdo de afrontas e desentendimentos publicos ou ocultos, de modo que 0 seu
significado original - a pureza religiosa - nem sempre ordenava 0s interesses que estavam em
jogo nas acusacdes feitas” (p. 18). A Mesa da Inquisicdo, vinham tanto os que desejavam uma
religido verdadeira, de acordo com os preceitos da Igreja, quanto os que percebiam ‘“nas
perseguicbes do Santo Oficio a chance de se livrarem de desafetos com o respaldo popular e
institucional” (ASSIS, 2008, p. 18).

107 perseguicdo foi bastante rigorosa, principalmente nos periodos de 1707 a 1711 e 1729 a 1739. A Santa
Inquisi¢ao, na metade do século XVIII, “cacou os judeus brasileiros, principalmente no Rio de Janeiro e na
Paraiba, e fez mais de 500 pessoas prisioneiras, levadas para a Inquisi¢do de Lisboa” (SEREBRENICK, 1962, p.
83). Para Novinsky (1972), as razfes que trouxeram a Bahia os inquisidores foram as mesmas que
impulsionaram a perseguicdo em Portugal: desequilibrio econdémico profundo, revestido de carater religioso. A
historiadora afirma que havia fraca convicgdo religiosa apesar da grande massa popular crer firmemente que
lutava em prol de um ideal cristéo.
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A Inquisic&o durou cerca de trés séculos no Brasil. Apesar da caga as bruxas e a infieis
em geral, seu alvo principal foram os cristdos-novos. Contudo, para Saraiva (1994), os
casamentos mistos que aqui havia apontariam para o processo de assimilagdo dos antigos
judeus pela populacdo portuguesa. Além do casamento com cristdos-velhos, continua ele em
sua andlise, muitos cristdos-novos tentavam escapar da discriminacdo utilizando o dinheiro e
mudando de nome e de lugar, quando era preciso e possivel. Todavia, nem assim 0s cristdos-
novos conseguiram romper, antes de meados do século XVII1, a espécie de ghetto social a que
estavam reduzidos. Para o Santo Oficio, vale lembrar, herege e judaizante eram sinénimos.
Todo converso era um judaizante, um herege em potencial. Evidentemente que “as primeiras
vitimas da conversdo forcada ndo o fizeram de coragdo sincero. Todavia, um ritual que se
pratica ao longo dos anos e das geragdes ndo pode manter-se indefinidamente como uma
atitude hipocrita ou forcada”, afirma Saraiva (1994, p. 38).

Contudo, cristdos sinceros ou ndo, judaizantes ou ndo, de nada adiantava a posicao
assumida pelos cristdos-novos. ltzhak Baer, em seu ensaio Os judeus e o problema do
converso (1977), analisa que a grande maioria dos convertidos estava sempre sob suspeita, e
era odiada pelos cristdos. Os cristdos-velhos, alimentados pelo ensino da Igreja e da
burguesia, acreditavam que a maior parte dos conversos tinha abracado a religido catdlica sob
coacdo e que, secretamente, continuava a praticar o judaismo.**

Apenas sob 0 governo do Marqués de Pombal a Inquisicdo foi legalmente atacada. Em
1° de outubro de 1774, um decreto estabelecia a sujei¢do dos vereditos do Santo Oficio a
sancdo real. Todavia, 0 “processo de integracdo ndo se fez de pronto, nem de maneira cabal,
pois que ndo desaparecera a desconfianca com relagdo as reviravoltas politicas da coroa
portuguesa” (SEREBRENIKY, 1962, p. 90). Uma importante medida tomada por Pombal em
seu governo, ainda que com uma visao mais politica do que humanitéaria, foi a lei de 1773,
“eliminando a discriminagdo racista que havia contra o0s cristdos-novos, ficando-lhes desde
entdo facultados todos os cargos publicos, como também aos filhos e netos de condenados”,
afirma Novinsky (1994, p. 48).

A Inquisicdo foi extinta gradualmente ao longo do século XVIII, mantida como mero

braco da Coroa, para que a essa servisse sem a interferéncia de Roma. O irmdo de Pombal,

1 \ozes como a do padre Antdnio Vieira surgiram, na Histéria, criticando e denunciando o Santo Oficio e sua
intensa perseguicdo aos judeus e cristdos-novos. Para Vieira, as perversidades, abominacdes e escandalos de que
eram acusados nunca foram praticados pelos cristdos-novos; os maiores Santos da Igreja eram hebreus e ndo
gentis; as dendncias contra os conversos eram falsas e, quando os tais eram presos pela Inquisi¢do, s6 afirmavam
ter feito o que ndo fizeram devido as torturas (Cf. CARNEIRO, 1983; WIZNITZER, 1960).


http://pt.wikipedia.org/wiki/S%C3%A9culo_XVIII
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Paulo de Carvalho, nomeado inquisidor-mor, por alvara de 1769, declarou a Inquisicéo
tribunal régio. O Gltimo Regimento da Inquisi¢cdo portuguesa foi o de 1774, que acabou com
0s autos-de-fé, aboliu a tortura e a pena de morte. No inicio do século XIX, os ideais
libertarios e a ascensdo da burguesia transformaram a Inquisi¢do portuguesa em instituicao
anacrénica, sendo ela extinta em sessdo de 31 de margo de 1821, pelas Cortes Gerais,
Extraordinarias e Constituintes da Nacdo Portuguesa (Cf. LIPINER, 1969; MAIA, 1995).

2.3 JUDEUS NO SECULO XVIII

O principal objetivo da Inquisicdo era zelar pela obediéncia aos dogmas da Igreja. Dai a
perseguicdo a todos os infiéis, aos que se diziam cristdos, mas quebravam regras do
catolicismo. Contudo, segundo Saraiva (1994), a Inquisi¢do operou um fenémeno contrério ao
seu objetivo, ou ainda, talvez — aponta o historiador — a Inquisicao tenha criado os infiéis de
que necessitava a fim de continuar sendo util. Saraiva (1994) chamou a Inquisi¢do de “fabrica
de judeus”. Para ele, os judeus e cristdos-nOvOoS ja estavam em processo avancado de
assimilacdo dentro do cristianismo, quando a perseguicdo inquisitorial veio procurar 0s
hereges judaizantes. Na opinido desse historiador, ndo havia mais judaizantes, por isso, a
Inquisicdo precisou fabrica-los.

Wiznitzer (1966), contudo, alega que os judeus e 0s cristdos-novos vindos para o Brasil
eram, acima de tudo, judeus que praticavam o judaismo. Ou seja, todo judeu étnico e/ou todo
cristdo-novo seria um marrano ou criptojudeu.’? Também o historiador Elias Lipiner, no livro
Os judaizantes nas capitanias de cima (1969), ao falar dos cristdos-novos do Brasil
quinhentista, refere-se a esses como se todos fossem judaizantes. A opinido encontra apoio no
historiador I. S. Revah (1977). No ensaio Os marranos (1977), Revah afirma a existéncia de
cristdos-novos sinceramente convertidos e, principalmente, de muitas familias de cristéos-
novos gue voltaram ao judaismo assim que puderam, isso mesmo no século XVII.

De modo geral, para Revah (1977), o criptojudaismo foi conservado com notavel
homogeneidade racial, ainda que varios cristdos-novos estivessem sinceramente convertidos

ao catolicismo; fossem aliancados a cristdos-velhos através do casamento; outro tanto de

12 Wiznitzer (1966) ndo fala aqui dos judeus publicos, aqueles livres para praticar o judaismo, visto ndo serem
conversos nem descendentes de conversos. O autor defende que todos os conversos ou descendentes desses
seriam praticantes de judaismo em oculto.
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judeus ndo possuissem em absoluto convicgdes religiosas bem definidas ou ainda
subordinassem suas profissdes de fé a seus interesses econémicos. Todavia, o historiador
fecha seu raciocinio afirmando que “numerosos cristdos-novos praticavam aquilo que se
poderia chamar de religido marranica” (REVAH, 1977, p. 120), ou seja, ndo abandonaram
completamente o judaismo, apenas o praticavam de modo n&o ortodoxo.

Polemizando diretamente com o historiador I. S. Revah (1994), Saraiva (1994) analisa
que os cristdos-novos, em Portugal, ao longo do tempo, perderam sua realidade étnica e
religiosa. Seu comportamento seria resultado da pressdo das leis, dos costumes e dos
preconceitos (Cf. GORENSTEIN, 2005; NOVINSKY, 1972; VAINFAS; SOUZA, 2000).
Esses novos cristéos, por conseguinte, ndo possuiriam realidade religiosa judaica e ndo dariam
motivos para perseguicdes. Na Espanha, onde a conversdo se deu de forma sucessiva, 0s que
ndo desejavam se converter sairam do pais. Em Portugal, todavia, ndo houve escolha. Dom
Manuel decretou o fim dos judeus e o nascimento dos cristdos-novos. A conversao, além de
forcada, foi em bloco: toda a populacdo hebraica de vez.

De inicio, sem a pressdao da Inquisicdo, sem leis e exigéncias que diferenciassem
cristdos-velhos de cristdos-novos, o cristianismo vivido por esses judeus convertidos a forca,
em suas primeiras geragOes era, por conseguinte, apenas externo. Ou seja, ndo houve
conversdo sincera. Por isso, 0 nimero de criptojudeus, nessa época, analisa Goresntein
(2005), deveria ser grande. Quanto mais préximo da conversdo forcada, menos cristianismo
sincero e mais criptojudaismo seriam encontrados, tanto em Portugal quanto no Brasil.
Todavia, a medida que avancamos no tempo, alguns fatores vao modificando essa identidade
religiosa (Cf. MELLO, 2009; NOVINSKY, 1994; VAINFAS; ASSIS, 2005).

Vainfas e Souza (2000) analisam que um primeiro fator teria sido a degradacao do culto
hebraico. A religido hebraica, ortodoxa, era um culto pablico com sinagogas, livros sagrados,
rabinos, regras dietéticas. Com a clandestinidade, o culto judaico degradou-se, enfraqueceu,
perdeu o sentido religioso e passou a meros costumes domésticos praticados principalmente
pelas mulheres. Outro fator importante, enfatizado por Goresntein (2005) e Saraiva (1994),
foram os casamentos mistos. Os filhos resultantes dessa unido eram criados na religido
catélica.™® Logo, a antiga cultura hebraica deve ter subsistido através de usos e costumes que,
“justamente por terem perdido o significado religioso, ndo eram obstaculo aos casamentos

entre descendentes de antigos judeus e descendentes de antigos cristdos e podiam

13 Saraiva (1994) chega a questionar se os casamentos mistos podem ser realmente chamados de mistos, ja que
0S contraentes praticavam a mesma religido. Aprendendo desde pequenos a se comportarem como cristaos, os
filhos eram ainda mais catdlicos que seus pais, e assim sucessivamente.
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inclusivamente transmitir-se a estes ultimos” (SARAIVA, 1994, p. 150), que poderiam
praticar algum rito judaico sem sequer se dar conta disso.

Para Mello (2009), o processo de assimilacdo seguiria normalmente seu curso. Em sua
grande maioria, havia judeus apenas no sentido étnico, quando a Inquisicao foi implantada.
Ou seja, a “antiga comunidade hebraica portuguesa ia a caminho da desintegracdo quando em
1536 o estabelecimento da Inquisigdo veio interromper esse processo”, diz Saraiva (1994, p.
38). A conversao forgada teria sido, assim,

O ponto de partida de uma assimilacdo progressiva. Mas nas primeiras geracdes,
que por ela foram directamente atingidas, causou uma ruptura ideoldgica e
psicoldgica cujas conseqiiéncias ndo é facil medir. Por um lado, uma duplicidade.
Houve certamente uma minoria que sob a exterioridade do culto cristdo se manteve
fiel pelo coracdo a religido da infancia e dos antepassados, minoria que tende a

extinguir-se quer pela morte natural, quer pela emigragdo (SARAIVA, 1994, p.
150).

Do século XVI, quando os judeus comecaram a vir para o Brasil, até o século XVIII,
portanto, varios fatores contribuiram para que diminuisse 0 ndmero de judaizantes. A
assimilacdo teria sido um processo gradual, que a Inquisi¢do interrompeu. Segundo Gorentein
(2005), descendentes de judeus, distantes da conversdo forcada, nem sabiam o0 que era
judaizar, ndo conheciam ritos nem costumes. Além disso, o judaismo, a essa altura, estava
bastante distante do judaismo ortodoxo. Para a historiadora, 0 que era chamado de judaismo
ndo passava, muitas vezes, de um punhado de supersticdes e mistura de religides populares.
Vainfas e Assis (2005) afirmam que:

ja no século XVII, no Brasil, boa parte da comunidade cristd-nova s era judaica
pela ascendéncia [...] Em Portugal, nos anos de 1540, temos um judaismo de leitura
e discussdo de livros sagrados, da Tora e dos Salmos. Um judaismo letrado e
praticado fundamentalmente por homens. O judaismo que mais aparece nos
processos inquisitoriais a partir do fim do século XVI é um judaismo ritual, ligado a

cultos funerérios, interdigdes alimentares e formas de benzer heterodoxas, e neles
as mulheres parecem desempenhar papel fundamental (p. 50-51).

Da polémica entre Antdnio Saraiva (1994) e I. S. Revah (1994), os pesquisadores Anita
Novinsky (1972), Angela Maia (1995), Lina Gorenstein (2005), Ronaldo Vainfas e Angelo
Assis (2005) concluem que houve criptojudaismo, assim como houve conversdo sincera e
assimilagdo, ao longo do tempo. Lipiner (1969) cita, por exemplo, o famoso caso de Ana
Rodrigues e familia, possiveis judaizantes aqui no Brasil quinhentista. A matriarca e algumas
de suas filhas e netas, conhecidas como “as macabéias”, foram acusadas de participar de

“cerimonias judaicas, de guardar o sadbado, de fazer bén¢aos e oragdes judaicas, de seguir as
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interdigdes alimentares do judaismo, de proferir juramentos, de observar ritos funerérios
judaicos, de fazer regularmente ‘esnoga’ com ‘toura’ (Tora)” (LIPINER, 1969, p. 54).

Para Vainfa e Assis (2005) é perfeitamente possivel que Ana Rodrigues e sua familia
fossem judaizantes, devido principalmente a proximidade com a conversdo forcada, ja que a
familia chegou ao Brasil ainda no século XVI. Eles anotam que, além dos que guardavam
lembrancas do judaismo e por isso judaizavam, houve também casos de cristdos-novos, os
quais mesmo depois de assimilados, por razdes como a vinda de judeus praticantes da
Holanda para o Brasil, na época do Brasil holandés, retornaram ao judaismo. No entanto,
Novinsky (1972) observa que, mesmo com a liberdade oferecida pelo governo holandés no
Brasil, muitos cristdos-novos permaneceram catdlicos. Dai, conclui a historiadora, ndo é
necessario polarizar o assunto, pois, possivelmente, tanto Anténio Saraiva (1994) quanto I. S.
Revah (1994) estdo de certo modo corretos.

Assim, Novinsky (1972) e Gorenstein (2005) concordam que o termo cristdo-novo néo é
sindnimo de criptojudeu. Sénia Siqueira explica que

O nascimento gera o primeiro, a vontade o segundo. O cristdo-novo esforgava-se
por ser igual aos demais: tentava vencer as barreiras do meio e do seu intimo e
ajustar-se. O criptojudeu contentava-se em parecer igual aos demais. Reservava-se
o direito de continuar sendo judeu, de permanecer, as vezes, heroicamente fiel a si
mesmo, & religido herdada. Por isso tinha duas religifes: uma externa, social, outra
a religido da sua consciéncia, interior, feita de praticas secretas. Odiava a sociedade
que o compelia a uma vida de simulagdes que lhe tolhia a liberdade de crenga, mas

guardava certa atitude precavida, conscio de ser o lado mais débil (SIQUEIRA
apud ASSIS, 2008).

Portanto, sempre houve criptojudeus, assim como também judeus convertidos
sinceramente ao cristianismo, ao longo das geracdes. Segundo Gorenstein (2005), no século
XVIII, os judeus estavam distantes demais da converséo forcada. Criados no cristianismo, 0s
descendentes dos chamados batizados em pé se tornavam cristdos, sem terem contato com o
judaismo, e os filhos dos casamentos mistos eram criados na religido catélica. O nimero de
judeus cristaos, portanto, era grande.

Gorenstein (2005) enfatiza que as dificuldades de comunicacdo, a proibicdo da
manutenc¢do de escolas, do ensino da Biblia e do hebraico, e principalmente o perigo mortal
de ser descoberto pela Inquisi¢do, limitaram as praticas judaicas. Dessas, restaram poucas leis
mantidas na memoria. Como ja foi afirmado, o judaismo praticado ndo era ortodoxo, de
religido letrada, passou a ter transmisséo oral, vinda daqueles que ainda tinham conhecimento
das tradi¢des. Vainfas e Souza (2000) lembram que a religido judaica, assim como o proprio

cristianismo, foi-se mesclando as religides populares. Os cristdos-novos do século XVIII ja
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eram cristdos ha mais de dois séculos, desde a conversdo forcada e, portanto, ndo exatamente
“novos”, comentam eles. Logo, eram perseguidos ndo porque hereges da religido catolica,
mas principalmente porgue tinham sangue judeu.

Essa perseguicdo, por conseguinte, tinha antes de tudo um carater racista, conforme
afirmam Maia (1995) e Novinsky (1994). Os cristdos-novos eram perseguidos, presos,
penitenciados, devido a ascendéncia judaica. O judaismo havia sido transmitido a eles pelo
sangue, e ndo pela crenca, pela fé, pela escola. A religido, agora, se tornara um fator genético.
Por isso, varias pessoas eram vistas pela populagéo e, no caso, pelo Santo Oficio, como judias
ou cristds-novas, analisa Fleiter (2005). Isso devido aos estatutos de sangue, que sustentavam
a crenca de que o judaismo era transmitido pelo sangue e que ter qualquer parente judeu ou
cristdo-novo, mesmo se longinquo, transformava a pessoa num judeu, e consequentemente,
num judaizante.

Em suma, fatores como o processo de assimilagdo, 0s casamentos mistos que
proporcionavam a criagao dos filhos no catolicismo, a falta de escolas, de rabinos, de livros, o
medo de ser preso pela Inquisicdo, de perder os bens e a vida fizeram com que o judaismo de
fato caisse no esquecimento e, por fim, no desconhecimento. Ana Rodrigues, a possivel
judaizante do Brasil quinhentista, conforme a anélise de Vainfas e Assis (2005), admitiu
diversos erros considerados coisas de judeu, a exemplo do modo de preparar alimentos, ritos
funerérios, formas de benzer os filhos e netos. Confirmou ter ensinado tais costumes a suas
filhas, porém, também insistiu em que “ndo sabia serem tais costumes ritos judaicos e que, N0
seu coracdo, era boa catdlica temente a Deus (p. 59). Em defesa da mde Ana Rodrigues, suas
filhas afirmaram que “era boa cristd, e que tudo fizera sem conhecimento de ser cerimdnia
judaica [...] e que somente soubera que esses costumes eram cerimdnias judaicas com o inicio
da Visitacédo, apos a publicacdo do edito da fé da Santa Inquisi¢do” (VAINFAS; ASSIS 2005,
p. 56).

Segundo Lipiner (1969), o estudo do julgamento de Ana Rodrigues e suas filhas
mostra que a defesa por elas feita, assumindo serem boas cristds e desconhecerem certos
habitos judaicos, foi apenas a fim de escapar a fogueira. O Santo Oficio ndo acreditou na
inocéncia dessas mulheres, todavia, em momento algum elas assumiram a culpa. Também
para Angelo Assis (2008), Ana Rodrigues e suas filhas possivelmente sabiam que praticavam
judaismo, devido a proximidade da conversdo forcada. Elas poderiam sim ser criptojudias,
mas, netos, bisnetos e tataranetos de Ana Rodrigues, por exemplo, geracdes distantes daqueles

gue outrora viveram o judaismo livremente, distante dos batizados em pé, descendentes de
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judeus e cristdos-novos criados no cristianismo, no seéculo XVIII, ja& ndo reconheceriam

costumes judeus.

2.4 UMA JUDIA QUINHENTISTA: BRANCA DIAS

A personalidade histdrica Branca Dias, famosa judaizante do século XVI, teve sua vida
contada — e representada — de vérias maneiras. A personagem Branca Dias dos Apipucos foi
uma das primeiras representacdes literarias dessa criptojudia. Segundo Arnaldo Niskier
(2006), Joana Maria de Freitas Gamboa é a autora desse drama historico, de 1879, hoje
perdido. A historia foi ambientada por volta de 1710, época em que eclodiu a Guerra dos
Mascates, em Pernambuco, opondo proprietarios de terras de Olinda e comerciantes do
Recife. Na ficgdo de Gamboa, Branca ¢ uma ““judia rica que, ao receber o aviso de prisdo do
Santo Oficio, joga toda a sua prataria num afluente do Camaragibe, depois conhecido como
riacho da Prata” (NISKIER, 2006, p. 14). Lipiner (1969), ao falar sobre as lendas que
envolvem Branca Dias em Pernambuco, diz:

O povo da regido parece ndo ter aceito a versdo tranqlila da morte de Branca Dias.
Preferindo ornar-lhe o fim da vida terrena com a auréola do martirio, confundiu
precipitadamente essa figura histérica do século XVI com uma sua homénima do
século XVI1I ou XVIII, cujo imaginario sacrificio é ligado aos soberbos panoramas
dos arredores do Recife, onde corre o Riacho da Prata. As nascencas do riacho,
tomando logo depois do inicio de sua trajetéria, um curso volumoso, entre
exuberante vegetacdo, formam o grande Acude do Prata. Esse agude — esclarece
um historiador pernambucano — tira seu nome de uma lenda que circula na regido:
‘Branca Dias, rica senhora de engenho em Apipucos, tendo sido denunciada ao
Tribunal do Santo Oficio pelo crime de judaismo, na ocasido de lhe ser intimada a
ordem de prisdo, arremessou no agude que por ali corria toda a sua baixela e mais

objetos de prata que possuia, vindo dai o nome que se da a esse riacho’ (LIPINER,
1969, p. 174).

Mello (2009) conta que, depois de atirar suas joias ao riacho, a personagem sumiu de
Pernambuco “para reaparecer na Paraiba, onde vivera até ser queimada em auto-de-fé
lisboeta, sacrificio representado em painel que existiu no convento de Sdo Francisco, daquela
capitania, e glosado por escritores da terra como Carlos Dias Fernandes” (p. 81). Segundo
Niskier (2006), a figura de Branca Dias aparece ainda n’O livro de Branca Dias, de 1905,
numa “biografia psicografada”, de autoria de José Joaquim de Abreu e também no estudo A
Inquisicdo na Paraiba — o suplicio de Branca Dias, do padre Nicodemus Neves. Em 1922,

Carlos Dias Fernandes publicou o romance O algoz de Branca Dias. Em 1930, Hondrio



34

Rivereto langou a peca Branca Dias, de fundo espirita e ambientada no Brasil holandés. Em
1950, Ademar Vidal editou seu livro Lendas e supersticdes que, de acordo com Niskier, é um
texto “fantasioso e agucarado” (2006, p. 15).

Outras importantes referéncias a personagem Branca Dias, na literatura, ficam por conta
do escritor portugués Miguel Real, em seu livro Memoérias de Branca Dias (2003), e do
poema de Carlos Drummond de Andrade, intitulado “Branca Dias”, do livro Discurso de
primavera e algumas sombras (1994). Miriam Halfim, por sua vez, publicou em 2005
Senhora de engenho, recriando uma “Branca Dias que ndo sabe do passado judaico da sua
familia” (ASSIS, 2007, p. 61).

Todavia, seguindo pistas histdricas, Novinsky é categdrica ao separar o fato da ficcao:

A Branca Dias da Paraiba ndo existiu. Ndo h4 nenhum documento confiavel que
comprove a sua existéncia. Quando estive em Portugal, estudando o assunto,
encontrei 30 nomes Branca Dias. Em qual deles acreditar? Segui a melhor pista:
existiu no século XVI uma Branca Dias, que veio de Portugal para Pernambuco,
provavelmente ja penitenciada. Esta seria a verdadeira. Casou com Diogo
Fernandes, deixou filhos que foram presos pela Inquisicdo. Voltando a Branca Dias
paraibana, ela teria sido queimada aos 40 anos de idade e deixou oito filhos. Mas,
na minha opinido, de acordo com meus estudos, seria uma outra pessoa,
igualmente sacrificada (NOVINSKY apud NISKIER, 2006, p. 12).

Lipiner (1969) afirma ndo haver duvidas de que Diogo Fernandes e sua mulher Branca
Dias existiram. O historiador conta que, segundo dendncia tomada a 8 de outubro de 1591,
soube-se que, “na capitania de Pernambuco, Jodo Dias e seu pai Manoel Dias, Branca Dias e
seu marido Diogo Fernandes vieram degredados e penitenciados pelo Santo Oficio de
Portugal, tendo Diogo Fernandes morrido na lei de Moisés” (LIPINER, 1969, p. 16). Mello

(2009) nos da detalhes sobre a Branca Dias historica:

A Branca Dias historica, que é a que interessa aqui, ficou por conta de J. A.
Gonsalves de Mello, que reconstituiu cuidadosa e exaustivamente sua histdria.
Como tantos dos nossos colonos quinhentistas, Branca Dias fora natural de Viana
da foz do Lima, onde, pela década de 1520, casara com Diogo Fernandes, também
cristdo-novo, comerciante de tecidos. Por volta de 1540, fugindo a algum problema
com o recém-criado tribunal do Santo Oficio, Diogo estabeleceu-se em
Pernambuco, obtendo uma data de terra na varzea do Capibaribe. No Reino, Branca
Dias, denunciada pela mée e pela irmd, foi presa, mas tendo abjurado, viu-se livre
sob a condig8o de permanecer em Portugal, de onde veio a fugir com a filharada ao
encontro do marido, a menos que tenha sido degredada, segundo a versdo corrente
no século XVI. Havendo um levante de indios destruido o engenho de Diogo, se é
que ele chegou a monté-lo, o casal instalou-se em Olinda, onde Branca Dias abriu o
pensionato para as filhas dos colonos. Vérias de suas alunas é que, ja adultas,
denunciaram & Inquisicdo os ritos que haviam visto serem praticados outrora na
casa da rua dos Palhais. Branca Dias faleceu depois de Diogo, em 1588 ou 1589.
Quatro anos depois o Visitador chegava a Pernambuco, ordenando a prisdo de
membros da familia, embarcados para Lisboa, para onde teriam sido despachados
igualmente os ossos da matriarca, a fim de serem queimados (MELLO, 2009, p.
82).
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Wiznitzer (1966) registra que Diogo Fernandes veio para Pernambuco, onde teria
construido um engenho. Branca Dias teria vindo depois, possivelmente ja julgada pela
Inquisicdo. O casal manteria clandestinamente a préatica da religido judaica, a ponto de serem
responsaveis pela Sinagoga de Camaragibe. Seus varios filhos teriam seus nomes registrados
pela Historia, tendo sido também eles acusados de judaizantes. Quando o visitador Heitor
Furtado de Mendonca chegou a Pernambuco em 1593, Branca Dias ja havia morrido,
contudo, isso ndo impediu que fosse denunciada. Segundo Hermann,

As denuncias referiam-se a possiveis erros de fé cometidos 35 anos antes da
chegada da Visitagdo [...] A esnoga de camarajibe é como ficou conhecida a
morada de Diogo Fernandes e Branca Dias, citada como lugar de encontro de
cristdos-novos, até pelo menos 1560-97. [...]. O pior destino da familia coube a

filha mais velha do casal, Brites Fernandes, enviada aos carceres de Lisboa em
1596 (HERMANN, 2005, p. 97-98).

Lipiner (1969) analisou as denuncias feitas na época do Visitador Heitor Furtado,
durante a primeira visita do Santo Oficio ao Brasil. Num dos processos registrados em
DenunciacBes e confissdes de Pernambuco (1593-1595), prefaciado por José Antdnio
Gonsalves de Mello, o historiador encontrou a denuncia feita por um neto de Branca Dias,
anos depois da morte dessa. De acordo com testemunhas da época, e conforme assegurou o
neto da judaizante, esse, quando menino, aos quatro anos de idade, contava a todos que:

sua avé tinha em casa uma toura que adorava nas sexta-feiras e sdbado, ou ainda
que 0s Santos que sua avo tinha ndo eram como 0s que estavam na igreja, mas sim
de feicho de paca. Confirmando essa informacdo do menor, uma denunciante
revelou que na casa de Branca Dias e de seu marido Diogo Fernandes de quem se
dizia ‘terem vindo do reino por culpas do Santo Oficio’, em todos os sabados
estava sobre a cama deles uma cabeca de boi feita de ‘pau aleonado escuro’, figura
essa que aos domingos era recolhida e guardada em sua arca. Por outro lado, em
varias denlncias se dizia de Branca Dias que ela ‘adorava uma toura’, numa

demonstracdo clara de que se tratava de um sd e mesmo objeto (LIPINER, 1969, p.
87).

Kaufman (2006) anota que, no roteiro criado a fim de rememorar a histdria judaica de
Recife, destacam-se como marcos dos passos perdidos dos judeus em Pernambuco, dentre
outros lugares, o Engenho Camaragibe, organizado por Diogo Fernandes e Branca Dias em
terras pertencentes a Bento Dias Santiago, cidad&o identificado como um rico cristdo-novo do
século XVI. Kaufman (2006) destaca nesse roteiro a inclusdo da casa de Branca Dias, em
Olinda, onde a judaizante vivera grande parte do tempo.

Contudo, Niskier (2006) pondera que, embora haja muito mais detalhes sobre a

personalidade histoérica Branca Dias, pernambucana, do século XVI, foi a lendaria Branca
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Dias paraibana, do século XVIII, quem “arrebatou a imaginagao popular e se eternizou como
um dos maiores mitos femininos do imaginario brasileiro” (p. 12-13). O autor Dias Gomes,
todavia, parece ndo se importar com a precisdo historica quanto a reconstituicao que faz de
Branca Dias, em sua obra literaria O santo inquérito (1995). “A mim, dramaturgo”, diz ele,
“o que interessa ¢ que Branca existiu, foi perseguida e virou lenda (p.13).

Talvez na Branca Dias real repouse “a origem da lenda, o emblema da intolerancia
inquisitorial e a possibilidade concreta de que 0s cristdos-novos ‘judaizavam’ de fato, agindo
como criptojudeus” (VAINFAS; SOUZA, 2000, p. 27). Todavia, embora a obra literaria de
Dias Gomes chame a ateng@o pelo fato de “o tempo ficcional da trama localizar-se no Brasil
colonial; mas no tempo da enunciacdo, o seu significado politico reverberar nos tempos da
Ditadura, quando o texto foi produzido” (ASSIS, 2007, p. 51), temos por objetivo ndo o
estudo do sujeito histdrico, repetimos. Importa-nos aqui a personagem da peca teatral, a filha
de Simao Dias, a noiva de Augusto, moradora da Paraiba no século XVIII. Falaremos de
Branca Dias a partir da obra literaria de Dias Gomes, sem restringir a personagem a

personalidade histérica.
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3. BRANCA DIAS, UMA HISTORIA, MUITAS LENDAS

3.1 BRANCA DIAS, UMA CRISTA-NOVA

Facamos a seguinte pergunta: do que Branca Dias € acusada? A resposta nos serd dada
pelo Santo Oficio, o olhar hegemonico, o olhar masculino e religioso — que também ¢é
masculino. Os inquisidores dizem que:

PADRE BERNARDO - E muito facil apresentar esta moga como um anjo de
candura e a n6s como bestas sanguinarias. N6s que tudo fizemos para salva-la, para
arrancar o Deménio de seu corpo. E se ndo conseguimos, se ela ndo quis separar-se
dele, de Satanas, temos ou ndo o direito de castiga-la? Devemos deixar que
continue a propagar heresias, perturbando a ordem publica e semeando os germes
da anarquia, minando os alicerces da civilizagcdo que construimos, a civilizacéo
cristd? N&o vamos esquecer que, se as heresias triunfassem, seriamos todos
varridos! Todos! Eles ndo teriam conosco a piedade que reclamam de nés! E é a
piedade que nos move a abrir este inquérito contra ela e a indicia-la.

Apresentaremos inimeras provas que temos contra a acusada. Mas uma é evidente,
esta a vista de todos: ela estd nua! (p. 31).

Assim, vejamos. Branca estava perdida, com o demdnio no corpo, propagava heresias,
perturbava a ordem puablica e semeava anarquia. Se seu comportamento ndo fosse
imediatamente cerceado, ela destruiria a civilizagdo cristd. Para tanto, bastava ser descendente
de judeus convertidos, ou seja, cristd-nova. A personagem, portanto, se enquadrava no perfil
dos que poderiam ser perseguidos pelo Santo Oficio. A visita dos inquisidores ao Brasil tinha
por objetivo buscar aqueles que ameacavam a pureza da religido catolica, num extenso rol de
heresias possiveis, como: “ofensas aos objetos sagrados, desrespeito aos dias santos, auséncia
das missas, criticas feitas aos ideais e conceitos balizadores da fé, feiticarias, fornicacdes,
bigamias, sodomias, tentativa de introducéo de outras crencas que ndo a cat6lica nos dominios
portugueses, como o judaismo, além de outras tantas” (ASSIS, 2008, p.16-17).

Aos olhos da Inquisicdo, a personagem Branca Dias “cometeu” dois tipos de heresia:
contra a religido e contra a moral. A acusacgéo de pratica de judaismo pesa sobre ela de forma
direta, j& que a personagem fizera a “confissdo” ao padre Bernardo. Num dialogo, a
protagonista diz que: “se somos sinceros em nossos sentimentos — isso é que Deus deve
considerar em primeiro lugar” (p. 56). Tal afirmagdo sincera e desarmada da ao padre
Bernardo a chance de perguntar: “Mas os judeus e os mouros também sdo sinceros em sua lei

e em sua religido. Acha vocé que eles podem se salvar, como os cristdos? [...] Responda,
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Branca, os judeus e os mouros podem salvar-se?” (p. 56). Apos a pergunta, sabedor da
ascendéncia cristd-nova de Branca, 0 jesuita comegou a procurar praticas criptojudaicas na

familia:

BRANCA - (Timidamente) O senhor também se julga em perigo? Ele ndo
responde. Cerra 0s olhos, como se procurasse recompor-se intimamente. Por fim,
avanca para ela e pde-lhe a méao sobre a cabeca, escorregando-a depois, lentamente,
pelo rosto, como fazem os judeus para abencoar as criangas. Branca ri.

PADRE - Por que se riu?

BRANCA - O senhor agora me fez lembrar o meu avd. Quando eu era pequena, ele
costumava por a mdo na minha cabeca e escorrega-la pelo meu rosto, como o
senhor fez agora.

PADRE - Seu avb, fale-me dele.

BRANCA - Oh, era um bom homem. Me levava para chupar cajus na roga, depois
fazia um enorme colar com as castanhas, pendurava no meu pescoco e dizia:
“Branca, ¢s mais rica do que a rainha de Saba!” (Ri) Eu ndo sabia quem era essa
rainha de Sab4, e s6 a imaginava entdo cheia de colares de castanhas de caju em
volta do pescoco.

PADRE - (Olha-a com tristeza e preocupagdo) Que mais?

BRANCA - N&o me lembro de muitas coisas mais. Eu tinha seis anos quando ele
morreu.

PADRE - Lembra-se desse dia?

BRANCA - Néo gosto de me lembrar. Foi 0 meu primeiro encontro com a morte.
Toda vez que me recordo, sinto a mesma coisa...

PADRE - Qué?

BRANCA - Um cheiro ativo de azeitonas e um frio aqui acima do estdmago. Mas
nunca vou poder esquecer... Era um velho cheio de manias. Pediu que botassem
uma moeda na sua boca, quando morresse.

PADRE - E cumpriram a sua vontade?

BRANCA - Sim, meu pai me deu uma pataca e eu coloquei sobre seus labios (p.
58-59).

Branca Dias compartilha com o padre Bernardo suas lembrancas de infancia, ligadas ao
seu av0O, sem saber que estava falando de costumes judaicos. Para o Santo Oficio, ela estava
admitindo ter praticado judaismo, independentemente de ndo saber que tais praticas eram
coisas de judeu. Foi o jesuita quem disse a Branca que a béngdo que seu av lhe deitara era
béncdo judaica e que comer azeitonas no enterro, assim como colocar uma moeda na boca do
defunto, faziam parte do costume judeu.

No século XVIII, no entanto, muitos costumes, como os praticados pela personagem
Branca Dias, eram feitos sem consciéncia religiosa alguma. Por isso, Hermann (2005) destaca
a importancia do Monitdério para o conhecimento e definicdo de quais praticas seriam
consideradas “coisas de judeu”. O documento consistia numa “lista desenvolvida dos fatos
considerados delituosos pela Inquisicdo e dos indicios de judaismo, destinada a esclarecer as
culpas proprias a serem confessadas ou as alheias a serem denunciadas. Destacam-se entre
tais culpas, em primeiro lugar, os ritos e as cerimonias judaicas” (LIPINER, 1977, p. 101). Ou

seja, gracas ao Monitorio é que se ficava sabendo o que era costume judeu.
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Segundo Lipiner (1977) e Saraiva (1994), possivelmente, fomentava-se o judaismo em
Portugal através da repeticdo da leitura publica das cerimdnias. A leitura do Monitorio tanto
era feita nas igrejas, a fim de orientar os delatores, quanto nas sessdes do tribunal. A Mesa
Inquisitorial lia preceitos da lei de Moisés, perante 0s presos, para em seguida perguntar-lhes
se os praticaram. “Tanto a comunidade crista-velha, como a cristd-nova, sabia perfeitamente
‘como reconhecer um judaizante’, seguindo as instru¢des dos Monitérios Inquisitoriais,**
desde a primeira Visitacao afixados as portas das igrejas da Colonia”, diz Gorenstein (1994, p.
119).

Por desconhecer quais eram os costumes de judeus,™ na obra literaria, Branca Dias néo
se defende de qualquer suspeita langada sobre si mesma e sobre sua familia. Por exemplo,
guando os inquisidores repararam, numa visita de investigacdo, que ela e Simédo ndo trocaram
a mecha do candeeiro na sexta-feira, a protagonista diz que “se querem, podemos por mecha
nova” (p. 63). Percebemos, assim, que a personagem desconhecia que a troca de mecha do
candeeiro, as sexta-feiras, caracterizava um costume judaico. Tal fato parece encontrar um
referente numa pergunta de Gorenstein (1994): “No século XVIII, a memoria do judaismo
tradicional estava cada vez mais distante; as praticas e conceitos do judaismo sincrético,
presentes; mas até que ponto esse sincretismo era internalizado? No que acreditavam esses
cristdos-novos setecentistas? (p. 123).*°

Na obra literaria, ap6s a dendncia feita pelo jesuita, os inquisidores foram a casa de
Siméo Dias proceder as investigacdes. As perguntas feitas visavam descobrir indicios de

criptojudaismo. A Branca Dias, perguntaram:

1 De acordo com o Monitério Inquisitorial de 1570, segundo Hermann (2005), a Visitagcdo ensinava que
costumes como: guardar o sabado sem trabalhar e usando traje de festa; limpar a casa sexta-feira; banhar e
amortalhar os defuntos; celebrar datas judaicas e circuncidar os filhos, por exemplo, eram praticas judaicas.
Assim como acontecia em Portugal, a Inquisi¢do aqui no Brasil “concentrava-se em alguns aspectos externos e
ritualisticos para identificar eventuais conluios criptojudaicos na coldnia, indicios muitas vezes isolados, mas
capazes de apontar a sobrevivéncia de elementos da tradigdo judaica na América Portuguesa” (HERMANN,
2005, p. 90).

1> 0 hébito de derramar a 4gua dos cantaros e potes, depois de um velério, por exemplo, era considerado um
costume judeu. No entanto, devido a repeticdo, e falta de consciéncia religiosa, até mesmo cristdos-velhos o
praticavam (Cf. LIPINER, 1969; Niskier 2006).

180 historiador Egon Wolf afirma: “Existe uma cruel ironia no rigor dos castigos aplicados pelo Visitador aos
cristdos-novos do Brasil, pois os judeus convertidos e deslocados de sua cultura, nos trépicos remotos, haviam
perdido o contato com as raizes de sua religido, embora persistissem no que os perseguidores chamavam de
praticas judaizantes [...] o fato de terem passado quase cem anos desde o batismo forcado até a chegada do
primeiro Visitador e a falta de rabinos e conhecedores das leis judaicas — nem existiam mais livros a respeito —
explica que o conhecimento de cerimdnias e praticas de judaismo se tornavam bastante rudimentares. Sabia-se
algo sobre o shabat, sobre feriados, proibicdo de comer carne de porco, peixes sem escamas, mas a maior parte
dos preceitos ja era esquecida ou observada ate erradamente” (WOLF apud NISKIER, 2006, p. 68).
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VISITADOR - Come carne em dias de preceito?
BRANCA - Néo...

VISITADOR - Mata galinhas com o cutelo?
BRANCA - Nao, torcendo o0 pescoco.
VISITADOR - Come toicinho, lebre, coelho, polvo, arraia, aves afogadas?
BRANCA - Como...

VISITADOR - Toma banho as sextas-feiras?
BRANCA - Todos os dias...

VISITADOR - E se enfeita?

BRANCA - Também...

VISITADOR - Quanto tempo leva enfeitando-se?
NOTARIO - Quanto tempo?

TODOS - Quanto tempo? Quanto tempo? (p. 32).

As perguntas feitas pelos inquisidores a Branca, no inicio da peca, estdo
elencadas no Monitorio do inquisidor geral. Aos representantes da Igreja ndo interessava se 0s
atos praticados pela personagem eram sem consciéncia religiosa e, por conseguinte, sem 0
desejo de manter vivo o judaismo. As perguntas dos inquisidores tinham o principal objetivo
de comprovar o criptojudaismo da protagonista. Contudo, tal afirmativa fazia sentido apenas a
partir de uma visdo essencialista, que relacionava o religioso ao bioldgico.

O criptojudeu seria o cristdo-novo que conscientemente, em secreto, mantinha a
pratica da religido judaica. Ou seja, alguém interiormente fiel a Lei de Moisés, ainda que
externamente praticando o cristianismo. Tal situacdo, portanto, ndo se aplicaria a personagem
Branca Dias. Embora tivesse “praticado judaismo”, conforme acusacdo do Santo Oficio, ela
ndo tinha consciéncia disso, ou seja, ndo tinha intencdo de praticar a religido mosaica.
Lembremos que, no século XVIII, havia dificuldade de comunicacdo entre os judeus, as
escolas do ensino da Biblia e do hebraico eram proibidas e, principalmente, existia 0 medo de
ser descoberto pela Inquisicdo (Cf. VAINFAS; SOUZA, 2000).

Raz06es assim fizeram com que a pratica do judaismo se limitasse as poucas leis
mantidas na memdria. Com o passar dos séculos, o judaismo se foi enfraguecendo, perdendo
até mesmo o sentido religioso, reduzindo-se a poucas ceriménias domésticas (Cf. FLEITER,
2005; GORENSTEIN, 2005; NOVINSKY, 1972). De religido eminentemente letrada,
“passou a ser um conjunto de ritos superficiais, um pouco como era o proprio ‘catolicismo
popular’ naquele tempo. Até o judaismo acabou se ‘cristianizando’ a moda catolica nessa
época” (VAINFAS; SOUZA, 2000, p. 31). Dai a afirmagdo da historiadora Novinsky (1972),
de que todo o trabalho do Santo Oficio era baseado no mito do judaizante, assim como no
mito do “sangue puro”.

Nao foi dificil para o Santo Oficio, na obra literaria, identificar Branca Dias como

criptojudia. Além de ser neta de conversos, logo uma herege em potencial, a personagem
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também “praticara” os ritos hebraicos. Percebemos, assim, o jogo de identidades estabelecido
na obra literdria em questdo. A personagem € cristd-nova, mais ainda, criptojudia para os
inquisidores, e boa crista para si mesma. Ha, portanto, a identidade a ela conferida pelo outro,
e a propria identidade, atribuida por si mesma.

Manuel Castells, em O poder da identidade (2006), traz algumas contribui¢6es sobre o
assunto, ao entender a identidade de modo ndo essencialista. Para ele, a identidade seria um
processo de “construcdo de significacdo com base em um atributo cultural, ou ainda um
conjunto de atributos culturais inter-relacionados, os quais prevalecem sobre outras fontes de
significados” (p. 22). Falando sobre a construcdo da identidade ou identificacbes, o autor
reflete ainda que mesmo as identidades formadas a partir de instituicdes dominantes somente
assumem essa condicdo quando e se internalizadas pelos atores sociais. O significado de tal
identidade, portanto, seria construido com base nessa internalizacdo. Castells (2006) explica
que todo o material histérico, geografico, bioldgico, cultural, religioso, fantasias pessoais e
memorias coletivas, em suma, a matéria-prima oferecida por instituicbes produtivas e
reprodutivas seria processada pelo individuo, ou pelos grupos sociais, que reorganizariam seu
significado.

Kathryn Woodward, em Identidade e diferenca: uma introducéo tedrica e conceitual
(2003), acrescenta que “€ por meio dos significados produzidos pelas representacdes que
damos sentido a nossa experiéncia e aquilo que somos. Esses sistemas simbdlicos tornam
possivel aquilo que somos e aquilo no qual podemos nos tornar” (p. 17). Assim, a partir
dessas formulacdes, podemos dizer que, embora as identidades possam ser construidas a partir
de instituicbes dominantes, como a Igreja, como o Santo Oficio, essas identidades precisariam
ser internalizadas e ter significado para o individuo. Tal fato, no entanto, ndo se deu com a
personagem Branca Dias. Durante todo o julgamento, os inquisidores insistiram para que ela
admitisse ser uma judaizante, uma criptojudia. Insistiam na culpa da protagonista, tanto a de
ordem religiosa quanto a de ordem moral.

Questionada por ter praticado o habito judaico de por uma moeda na boca do defunto,
Branca responde: “Eu era uma crianga... Faria tudo que me mandassem... Agora mesmo eu 0
faria, se alguém me pedisse!”, e “Acho que é uma coisa idiota alguém querer que Ihe ponham
uma moeda sobre os labios quando morrer, mas todo desejo de um moribundo é um desejo
sagrado!” (p. 78-9). O desconhecimento quanto aos ritos judaicos ndo ajudou a provar a
inocéncia da protagonista. Ao contrario, tornou-a ainda mais culpada aos olhos do Santo

Oficio, que enxergou na jovem todo o potencial herege herdado geneticamente. Branca diz
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ndo saber “aonde o0s senhores querem chegar com essa estoria de meu avd, patacas e
azeitonas” (p. 79).

Além disso, apds ser informada pelos inquisidores de que as praticas relatadas eram
atos judaicos, a personagem ndo demonstra constrangimento, ndo vé heresia, nem se
arrepende. Ou seja, Branca ndo se assume culpada, assim como néo vé culpa em seu avo. Os
inquisidores, porém, ndo desistem de tentar provar o judaismo da protagonista:

PADRE - (Volta a um tom mais brando, mais humano) Branca, seu pai costuma
banhar-se as sextas-feiras?

BRANCA - Ora, senhores, sou uma moga e ndo fica bem estar observando quais os
dias em que meu pai toma ou ndo toma banho.

PADRE - E vocé? Costuma banhar-se as sextas-feiras?

BRANCA - Costumo banhar-me todos os dias; acho que é assim que deve fazer
uma pessoa asseada.

PADRE - Também as sextas-feiras?

BRANCA - E por que ndo?

PADRE - E tem por costume vestir roupa nova nesse dia, ou enfeitar-se com joias?
BRANCA - Néo uso joias. A Unica que tenho é este anel que meu noivo me deu no

dia em que me pediu em casamento. E nunca o tiro do dedo, nem mesmo quando
tomo banho (p. 80).

Banhar-se as sextas-feiras, vestir roupa nova nesse dia, enfeitar-se com joias sdo outros
habitos judaicos, segundo a classificacdo dos inquisidores (Cf. LIPINER, 1977; MAIA, 1995;
SOARES, 2001). A pratica de tais habitos mostraria a culpa do réu. A todas essas questdes,
Branca responde com naturalidade e com a sinceridade de quem se considera e deseja ser uma
boa cristd. Contudo, ao ver o sofrimento de Augusto, seu noivo, Branca comeca a questionar a
possibilidade de ter errado, sejam quais erros forem: “E tudo isso [...] é por minha causa.
Vocés estdo pagando pelos meus erros” (p. 89). Para a protagonista, a esta altura do
julgamento, ela deve sim ter cometido algum erro, ja que os inquisidores parecem tdo certos
de sua culpa. A personagem pergunta-se se seu erro seria 0 ndo entender, ou 0 ndo querer
entender. De fato, Branca Dias parece ndo entender sua posicao de cristd-nova, de herege em
potencial, de possivel criptojudia. Desconhecendo o funcionamento do Santo Oficio,
desconhecendo os habitos judaicos'’, a jovem se torna cada vez mais refém dos inquisidores.

Por fim, diante do sofrimento de Augusto e da iminéncia da fogueira, a personagem vé-

se obrigada a admitir qualquer culpa que o Santo Oficio Ihe atribuir.

" Embora o Monitério fosse fixado em lugares ptblicos, desde a primeira Visitag&o, e lido nas igrejas e na Mesa
Inquisitorial, revelando a todos quais costumes eram considerados judaizantes, em O santo inquérito, Branca
desconhece tais costumes, assim como parece também desconhecer o proprio documento. Apesar de saber ler e
ter acesso a livros, assim como ser noiva de Augusto, jovem que estudou em Portugal, a protagonista ignora
praticas judaicas facilmente identificaveis na época.
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BRANCA - (Apavora-se) A fogueira?!

PADRE - E bom que voceé saiba o perigo que corre.

BRANCA - (Cai em panico) Ndo! Nao podem fazer isso comigo! Eu ndo mereco!
E uma maldade! E o senhor que tudo prometeu fazer para salvar-me.

PADRE - Ja nada mais posso fazer por vocé, Branca. E desde o principio seu
destino dependeu sempre de vocé mesma. VVocé escolhera.

BRANCA - Mas que posso escolher? E claro que n&o quero ser queimada vival
PADRE - Esta disposta a arrepender-se?

BRANCA - Estou disposta a tudo. Entrego-me em suas méos e nas mdos do Santo
Oficio.

PADRE - Entrega-se sinceramente arrependida, Branca?

BRANCA - Que importa? Os senhores venceram. V4, diga ao visitador que
reconhego 0s meus pecados e que estou disposta a arrepender-me e cumprir a
peniténcia que me for imposta (p. 94-5).

De inicio, Branca Dias tinha convicgéo de seu cristianismo, de sua relagdo com Deus,
do seu modo de viver a experiéncia religiosa. Ndo via problema algum em como transitava
pelo mundo cristdo, ja que, para ela, ndo existia 0 mundo judeu nem cristdo-novo, nao havia
judaismo. O contato com padre Bernardo, no entanto, provocou-lhe davidas. Durante o
julgamento, a todo instante, os inquisidores tentaram mostrar a personagem que ela ndo era
cristd, como pensava. Tentavam fazé-la aceitar a identidade por eles conferida, fazé-la ocupar
esse lugar que lhe era destinado. Queriam que ela aceitasse e se submetesse a essa
interpelagdo, por eles feita."® A protagonista, contudo, se recusava a aceitar a identidade
conferida pelos inquisidores.

Embora disposta a admitir as culpas contidas na dendncia, Branca Dias, em momento
algum na obra literéria, internaliza a identidade conferida pelo outro. Ou seja, a personagem
ndo se reconhece como criptojudia, e ndo por causa do medo da morte, porém, devido a falta
do desejo de manter a religido judaica. Apesar do risco da fogueira, Branca manteve-se firme,
assumindo ser quem acreditava ser, assumindo a identificacdo que ela mesma construira e
internalizara: “Sou uma boa moca cristd, temente a Deus” (p. 33), era 0 que dizia aos
inquisidores. Ou seja, ela ndo atendeu a interpelacao feita, ndo ocupou o lugar de sujeito que
fora destinado a ela pelo Santo Oficio.

Para o Tribunal, herege e judeu eram sindnimos, por isso, de nada adiantou a
personagem Branca Dias afirmar ser “uma boa moga, cristd, temente a Deus. Meu pai me
ensinou a doutrina e eu procuro segui-la” (p.33). Lembremos que o chamado “Estatutos de
Pureza de Sangue” consistia numa legislacdo de origem econdémica e racista, nas palavras de
Carneiro (1983). Esse documento deixava claro que os cristdos-novos ndo eram iguais aos

cristdos-velhos, independentemente de quanto tempo houvesse transcorrido desde a conversao

18 «“Uma vez que a identidade muda de acordo com a forma como o sujeito é interpelado ou representado, a
identificacdo ndo é automatica, mas pode ser ganhada ou perdida” (HALL, 1998, p. 21).
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forcada ou ndo de um ancestral distante. Ainda que cristdos hd mais de dois séculos, 0s
cristdos-novos eram perseguidos por terem sangue judeu, mesmo que fossem cat6licos
sinceros (Cf. GORENSTEIN, 1994; MELLO, 2009; NOVINSKY, 1994; SARAIVA, 1994).

Assim, para punir aquela que lhe “despertara” a paixdo, O jesuita acusou-a de
criptojudaismo. A medida que o jesuita tentava salva-la dos perigos que a cercavam, imputava
a ela as fraquezas que eram dele, o tormento sexual que ele sentia. Tal atitude fez com que a
protagonista duvidasse da propria sinceridade de seu cristianismo, da pureza de seu coracao,
da firmeza de suas conviccdes religiosas. Ao atribuir a personagem seus conflitos pessoais, ao
ver no outro suas fraquezas, o padre Bernardo, representante da Igreja, acentuou a relagdo
antagobnica entre o uno e o outro. O outro é o fraco, o sexualmente vulneravel, o falso, o
mentiroso, o dominado pelo mal, pelo deménio. Apenas no julgamento, Branca Dias voltou a
pensar de si 0 que pensava antes, enxergando-se novamente como uma boa cristd. A morte de
Augusto e a fraqueza de carater de Simdo Dias deram coragem a protagonista para assumir a
identidade que fora por ela mesma construida, e ndo assumir a identidade que o outro, o Santo
Oficio quisera Ihe imputar.

Padre Bernardo olha a protagonista, no julgamento, e explica porque ela esta sendo
punida: por causa “da tentacdo que esta em vocé, do pecado que estd em vocé, da obstinacéo
demoniaca que estd em vocé” (p. 91), diz ele. Aos olhos da justica inquisitorial, a personagem
era culpada. Ao insistir em sua inocéncia, Branca Dias tornou-se uma ré negativa, isto é,
alguém que, apesar das provas, continuava negando sua culpa. Declarar inocéncia, como fez a
personagem, era um problema porque os inquisidores nunca acreditavam, ja que, para eles,
todo réu era culpado; todo cristdo-novo, herege. Simdo Dias confessou ser judaizante e foi
reconciliado. Branca Dias, porém, ndo concordou com a atitude do pai, e rejeitou sobreviver a

qualquer preco, negociar sua dignidade, assumir a culpa que Ihe imputavam.

3.2 - BRANCA DIAS, UMA HEREGE CRISTA

A personagem Branca Dias também foi acusada de cometer crime contra a moral,
porém, nas palavras de Joan Sott (2002), diriamos apenas que a protagonista assumiu seu
lugar no mundo. Segundo essa tedrica do feminino, cada pessoa seria um ser Gnico. A nogdo
de unicidade implicaria, assim, numa diferenciacdo de pessoa para pessoa. O que a espéecie

humana teria em comum, conforme essa definicao, seria o fato de cada um ser dessemelhante
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de todos os outros. Portanto, uma relagéo de contraste estabeleceria a individualidade. No
entanto, afirma Scott, “essa no¢do entrava em choque com a ideia politica do individuo
abstrato, que procurava articular algo comum ao ser humano que fosse de ordem mais
essencial” (2002, p. 30).

A busca de uma base para a comunidade politica tornou intoleravel o tipo de diferenca
dessa maneira articulado. Ora, se cada pessoa € Unica, todos sdo diferentes e estdo incluidos
em varias categorias. A ideia de diferenciacdo infinita, desse modo, ndo sustenta a ideia
politica de individuo. Assim, segundo Scott (2002) esse individuo é abstraido, as categorias
de diferenciacdo sdo deixadas de lado, e algumas caracteristicas especificas sdo a ele
atribuidas. A biologia, a ciéncia, e, principalmente a religido, ajudaram a definir quem é e
guem ndo € individuo. Ele sera masculino, branco, cristdo, heterossexual (Cf. OLIVEIRA,
2004).

Logo, a personagem Branca Dias ndo poderia ser enquadrada em tal definigdo, pois
além da condicdo feminina, é de etnia judia. O historiador Prado Junior (2007) explica que,
nos dois primeiros séculos de colonizagdo, “o critério portugués na selecdo de colonos era
antes religioso do que nacional; a condi¢édo de cristdo bastava; a nacionalidade, considerava-se
secundaria. Acreditava-se mais na unidade de crenga que de sangue” (p. 86). Um cristdo-
novo, herege em potencial, portanto, ndo preencheria o espaco de individuo. Nem mesmo
Simdo Dias, 0 pai da personagem, poderia ser considerado individuo, ja que, devido a
ascendéncia judaica, ele ndo atendia ao ideal de masculinidade tracado pela burguesia, afinal,
0 judeu nao era um/o homem.

Segundo Scott (2002), a partir de diferencas organicas, esse conceito funcionou para
excluir aqueles que, aos olhos do poder hegemdnico, ndo possuiam as caracteristicas exigidas,
seres incompletos, como a mulher, dira ela, como os judeus, acrescentamos nés. As diferencas
foram reduzidas a diferenca bioldgica e a masculinidade se igualou a individualidade. Coube
ao feminino, assim como ao judeu, ser o outro do masculino. O masculino simbolizava a
ordem e o progresso, auto-controle, forca, disciplina, iniciativa, coragem, razéo, objetividade,
comenta Oliveira (2004). O homem pensava, como entdo a protagonista Branca Dias poderia
também pensar? O feminino deveria representar a castidade, a pureza, o comedimento
publico, a delicadeza, fragilidade, inseguranca, instabilidade, beleza e outras caracteristicas
gue mantivessem a mulher em submissdo as figuras masculinas. As figuras ndo masculinas,
ameacadas em momentos de crise e toleradas em momentos de paz, eram sempre alvo de

depreciacoes.
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Em O santo inquérito, a protagonista contraria o padrdo masculino ditado para o
feminino. Com suas ideias e crencas diferentes, ela naturalmente, e sem consciéncia disso,
confronta a Igreja, os homens da Igreja, o ideal de masculinidade, pois pensa o que eles ndo
autorizam. Ao dizer que ndo precisa se confessar, ndo precisa do padre, nem da Igreja, Branca
manifesta essa independéncia em relagéo ao masculino, tornando-se, portanto, um perigo para
a estabilidade e manutencédo do poder da Igreja, encaixando-se nas “figuras nao-masculinas
que deveriam ser vigiadas e isoladas das pessoas comuns, normais” (OLIVEIRA, 2004, p.
80). O dialogo sobre o colégio dos jesuitas é esclarecedor nesse aspecto:

PADRE - O Colégio dos Jesuitas. Sou o Padre Bernardo.

BRANCA - L4 aceitam mogas?

PADRE - Néo... S6 meninos, rapazes.

BRANCA - Por que nunca aceitam mogas nos colégios?

PADRE - Porque mogas ndo precisam estudar.

BRANCA - Nem mesmo ler e escrever?

PADRE - Isso se aprende em casa, quando se quer e 0s pais consentem.

BRANCA - (Com certo orgulho) Eu aprendi. Sei ler e escrever. E Augusto diz que
faco ambas as coisas melhor do que qualquer escrivdo de oficio.

PADRE - Quem é Augusto?

BRANCA - Meu noivo. Foi ele quem me ensinou. Mas foi preciso que eu insistisse
muito e quase brigasse com meu pai. E tdo bom.

PADRE - Ler?

BRANCA - Sim. Sabe as coisas que mais me divertem? Ler estérias e acompanhar
procissdo de formigas. (O Padre ri) Sério. Tanto nos livros como nas formigas a
gente descobre o mundo. (Ri) Quando eu era menina, conhecia todos o0s
formigueiros do engenho. O capataz botava veneno na boca dos buracos e eu saia

de noite, de panela em panela, limpando tudo. Depois ia dormir satisfeita por ter
salvo milhares de vidas (p. 37).

Branca Dias contou ao padre Bernardo que insistiu para que seu pai a deixasse aprender
a ler e escrever, a ponto de quase brigarem. O direito a leitura Ihe pareceu tdo natural que era
dificil entender por que ela ndo poderia ler. Segundo Perrot (2005), aos homens estava
destinado o espago publico, cujo centro é a politica. As mulheres, o privado, cujo coragio é
formado pelo doméstico e a casa. A personagem, portanto, estava destinado o espaco privado,
sem livros, sem leitura, sem diversdo, sem prazer. A leitura pertencia ao espaco publico, do
homem, do ser politico. Uma cena na pe¢a chama a aten¢éo, em relacdo ao perigo da leitura.
O notario e o visitador vao a casa de Simao e Branca “investigar” se eles sdo de fato cristaos.
O notario encontra alguns livros, e age “como se encontrasse uma bomba: Livros!”. Ao
exclamar que sdao “Meus livros! S&o meus! Que vai fazer com eles?”, Branca deixa os
inquisidores surpresos: “Sabe ler?” (p. 64).

A pergunta agora feita pelo visitador, na obra literaria, € a pergunta do individuo: Por
que voceé sabe ler? Para que vocé sabe ler? Quem cometeu o erro de lhe ensinar a ler? Quem

Ihe autorizou a entrar no espago publico? Todavia, 0 problema vai se agravar, pois todos 0s
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livros encontrados pelo notério sdo proibidos pela Igreja. Inclusive a Biblia em lingua
vernacula. A fala de Simao Dias ¢ crucial: “Eu bem lhe disse... eu bem que me opus sempre...
Esses livros — para qué? Uma moca aprender a ler — para qué? Que ganhamos com isso?
Estamos agora marcados” (p. 65).

O saber ler ndo é a Unica surpresa que a personagem causa nos inquisidores. Mais do
que isso, 0 acesso a leitura e os titulos proibidos tornam-se um grande problema. Novinsky
(1994) registra que, durante todo o periodo de censura imposta pelo Santo Oficio, muitos
livros fizeram parte do index, leituras proibidas pela Igreja. No Monitério do Inquisidor
Geral, documento que deveria ser seguido pelo Visitador no Brasil, constavam dois itens
sobre 0 assunto: “um dedicado aos livros proibidos em geral, e outro a ‘biblia em linguagem’”
(LIPINER, 1969, p. 107). Vemos, portanto que, na obra literaria de Dias Gomes (1995), a
personagem traz grande “perturbagdo” aos inquisidores. Numa gradacdo, a sequencia seria:
uma mulher que I&. Uma mulher que 1€ livros proibidos. Uma cristd-nova que Ié livros
proibidos.*®

Em O queijo e os vermes, publicado originalmente em 1976, o historiador Carlo
Ginzburg retrata o cotidiano do moleiro Domenico Scandella, torturado e acusado de heresia
pela Inquisicdo. Tal reconstituicdo historica, que envolve o problema da leitura, nos ajuda a
entender a gravidade dos atos da personagem Branca Dias. No trabalho feito por Ginzburg,
Menocchio, como era conhecido o moleiro, um italiano do século XVI, desafiou os poderes
da Inquisicdo afirmando que a origem do mundo estava na putrefacdo. Durante o
interrogatdrio, Menocchio revelou suas ideias sobre Deus e sobre a criacdo do mundo.

Eu disse que segundo meu pensamento e crenca tudo era um caos, isto é, terra, ar,
agua e fogo juntos, e todo aquele volume em movimento se formou uma massa, do
mesmo modo como o queijo é feito do leite, e do qual surgem os vermes, e esses
foram os anjos. A santissima majestade quis que aquilo fosse Deus e 0s anjos, e
entre todos aqueles anjos estava Deus, ele também criado daquela mesma massa,

naquele mesmo momento, e foi feito com quatro capitdes: Luacifer, Miguel, Gabriel
e Rafael (GINZBURG, 1987, p. 40).

Gragas a uma farta documentacdo, Ginzburg (1987) trouxe a tona o perfil de

Menocchio, seus pensamentos, suas leituras e discussdes, suas relagbes com amigos e

9 Todo livro que supostamente abordasse “coisas lascivas e desonestas, livros sobre feitigarias, astrologia, assim
como qualquer escrito contra a Santa Fé Catdlica e os bons costumes” (NOVINSKY, 1994, p. 53) deveria ser
apreendido. O destaque para o perigo da leitura da Biblia em linguagem corrente era enorme. Muitos colonos
brasileiros foram denunciados por possuirem tal livro. O cuidado era para garantir que povo recebesse a
mensagem do Evangelho apenas através de interpretagdes do clero. A censura a livros, portanto, era um ponto
altamente importante para a Igreja (Cf. DELUMEAU, 1989, LIPINER, 1969).
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vizinhos. O historiador analisa as influéncias que o moleiro poderia ter recebido atraves dos
livros que leu, e mostra como essas leituras moldaram seu pensamento, como foram
absorvidas e transformadas, gerando no moleiro sua prépria teoria para o surgimento do
universo. Domenico Scandela representava um perigo para a Igreja. Seu cristianismo nao
oficial, portanto herege, poderia se espalhar entre a comunidade. O fato de ter sido
“absolvido” do carcere pela Inquisicdo uma vez ndo impediu Menocchio de fazer seus
comentarios considerados heréticos. Preso novamente, tornou-se um réu reincidente e acabou
por ser executado pelo Santo Oficio. O moleiro perdeu a vida devido as suas leituras e as suas
ideias.
A personagem Branca Dias, em O santo inquérito, I livros proibidos pela Igreja, pensa

e vive um cristianismo que destoava do oficial, e também perde a vida nas maos dos
inquisidores. Diferente do histérico moleiro, contudo, Branca ndo percebe a gravidade de seus
atos. A protagonista expde suas ideias com muita naturalidade, sem se dar conta de que fere a
ortodoxia catdlica da época. Padre Bernardo ndo pode ignorar que Branca tem voz e ideias
diferentes das ideias hegeménicas. Ela pensa por si, seu pensamento nao € uma repeticao do
discurso vigente, por isso, o siléncio deve Ihe ser imposto:

BRANCA - Nao é facil. Acho que as boas acfes sd valem quando ndo sdo

calculadas. E Deus ndo deve levar em conta aqueles que praticam o bem sé com a

intencdo de agradar-Lhe. Estou ou ndo estou certa?

PADRE BERNARDO - Bem...

BRANCA - Néo foi querendo agradar a Deus que eu me atirei ao rio para salva-lo.

Foi porque isso me deixaria satisfeita comigo mesma. Porque era um gesto de amor

ao meu semelhante. E € no amor que a gente se encontra com Deus. No amor, no

prazer e na alegria de viver. (Ela nota que o Padre se mostra um pouco perturbado
com as suas palavras) Estou dizendo alguma tolice? (p. 35-6).

A protagonista ndo se da conta de como suas ideias perturbam o jesuita. Dai o
comentario e a pergunta do religioso, ao dizer que ela, talvez, ndo tenha falado tolice, “mas a
sua maneira de falar... Quem ¢ o seu confessor?” (p. 36). Ou seja, quem legitima sua fala? Ou
guem comete o erro de deixar vocé falar assim, pensar assim? Branca Dias ndo possui a
intencdo de questionar a Igreja, nem de ser subversiva, transgredir. Ao contrario, o tempo
todo, na peca, a personagem insiste em sua ades&o sincera ao cristianismo, em seu desejo de
ser boa cristd. Todavia, alem de ler livros proibidos pela Santa Inquisi¢do, o cristianismo
vivenciado pela protagonista lembra o panteismo,? ja que a personagem sente a presenca de

Deus em tudo que lhe da prazer:

20 pantefsmo: 1- Doutrina ou crenca segundo a qual tudo que existe é identificado com Deus. 2- Forma de
sensibilidade que vé Deus manifesto em toda a natureza. 3- Doutrina ou sistema filoséfico que sé admite como
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BRANCA - Eu sou uma boa moga, cristd, temente a Deus. Meu pai me ensinou a
doutrina e eu procuro segui-la. Mas acho que isso ndo é o mais

importante. O mais importante é que eu sinto a presenca de Deus em todas as coisas
que me déo prazer. No vento que me fustiga os cabelos, quando ando a cavalo. Na
agua do rio, que me acaricia o corpo, quando vou me banhar. No corpo de Augusto,
quando roca no meu, como sem querer. Ou num bom prato de carne-seca, bem
apimentado, com muita farofa, desses que fazem a gente chorar de gosto. Pois Deus
estd em tudo isso. E amar a Deus é amar as coisas que Ele fez para o nosso prazer.
E verdade que Deus também fez coisas para o nosso sofrimento. Mas foi para que
também o teméssemos e aprendéssemos a dar valor as coisas boas. Deus deve
passar muito mais tempo na minha roga, entre as minhas cabras e o canavial batido
pelo sol e pelo vento, do que nos corredores sombrios do Colégio dos Jesuitas.
Deus deve estar onde ha mais claridade, penso eu. E deve gostar de ver as criaturas
livres como Ele as fez, usando e gozando essa liberdade, porque foi assim que
nasceram e assim devem viver (p. 33).

Contudo, ser panteista ndo parece intencdo da personagem, pois sua fala é sempre
acompanhada da afirmacgdo: sou cristd. Embora as ideias de Branca Dias destoem do
cristianismo oficial, seu exemplo é diferente do relato historico, feito por Lipiner em O
sapateiro de Trancoso & o alfaiate de Setubal (1993). Nesse livro, o historiador narra a saga
de Goncalo Anes, de alcunha Bandarra, autor de trovas alegoricas e proféticas, no século
XVI. Embora néo se tenha provado se ele era cristdo-novo ou néo, suas trovas eram lidas por
muitos cristdos-novos e também por cristdos-velhos que, a partir delas, alimentavam suas
esperangas messianicas e sebastianistas. Suas trovas proféticas apoiavam-se em textos do
Antigo Testamento e “a crenga dos cristdos-novos era alimentada pelas metéaforas, imagens e
figuras biblicas, tdo apreciadas por eles, de que lancara mdo o sapateiro para compor suas
trovas e fundamentar suas predi¢des” (LIPINER, 1993, p. 43).

A inquisig&o considerou-o “amigo de novidades com as quais causava alvorogo entre os
cristdos-novos, por escrever trovas de interpretagdo duvidosa” (LIPINER, 1993, p.43). A
Igreja mandou que o sapateiro de Trancoso parasse de escrever suas trovas, responder cartas,
perguntas, ndo falar coisa nenhuma da Sagrada Escritura, e que todas as trovas ja escritas
fossem recolhidas. Contudo, a esta altura, a escrita do sapateiro ja havia se espalhado,
servindo também de base para que Luis Dias, cristdo-novo confesso, morador da vila de
Setubal, conhecido como o alfaiate de Setubal, “fosse considerado por alguns entusiastas

como o proprio Messias” (LIPINER, 1993, p. 52) anunciado por Bandarra, o profeta.

Deus o todo, a universalidade dos seres (Larousse, Atica: Dicionario da Lingua Portuguesa. S&o Paulo, 2001.
“Doutrina filosofica caracterizada por uma extrema aproximagao ou identificacdo total entre Deus e 0 universo,
concebidos como realidades diretamente conexas ou como uma Unica realidade integrada, em antagonismo ao
tradicional postulado teoldgico segundo o qual a divindade transcende absolutamente a realidade material e a
condigdo humana” (HOUAISS, 2001, p. 2119).
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A influéncia dos escritos do sapateiro de Trancoso nos da uma ideia da dimenséo, da
forca da leitura, das novas ideias que podem vir através dos livros. Dai o controle rigido
exercido pelo Santo Oficio.! Domenico Scandella e o sapateiro de Trancoso sofreram por ndo
se coadunarem com a visao hegemonica de suas épocas. A personagem Branca Dias tem suas
culpas aumentadas por ler livros proibidos, por pensar de modo diferente, por viver um
cristianismo ndo oficial. O olhar hegeménico vé na protagonista alguém que contraria 0
estabelecido, saindo do limite imposto.

Por fim, o Santo Oficio acusa Branca Dias de imoralidade naquilo que lhe fora tdo
natural: o banho no rio, sozinha, despida, numa noite de grande calor e a respira¢do boca a
boca feita no padre Bernardo, apés o afogamento””. O banho tomado pela personagem é
mencionado trés vezes ao longo do livro. Notamos, assim, que os inquisidores demonizam o

corpo da mulher. O interrogatério, durante o julgamento, é:

PADRE - Que traje costuma usar quando vai banhar-se no rio?

BRANCA - O traje comum...

PADRE - (Interrompe) Mas naquela noite vocé ndo estava com o traje comum.
Estava nua.

NOTARIO - Nua!? (Reagéo dos padres)

BRANCA - Eu ja expliquei, padre, foi uma noite somente e ninguém viu...
VISITADOR - Que foi que a levou a proceder assim, Branca?

BRANCA - O calor...

PADRE - Seu corpo queimava...

VISITADOR - N&o ouviu alguma voz?

BRANCA - Como?...

VISITADOR - Uma voz incentivando-a a despir-se...

BRANCA - Néo, senhor, ndo ouvi voz nenhuma. Em minha casa todos dormiam.
PADRE - O fato de ndo ter ouvido ndo quer dizer que ndo estivesse possuida pelo
Deménio.

BRANCA - Pelo Deménio!

PADRE - Sim, o Dembnio pode ndo falar, mas é ele quem a empurra para o rio e a
obriga a despir-se!

NOTARIO - (Gravemente) Hé casos...

2! Livros sobre “judaismo ou textos escritos em hebraico, como o Talmud, eram queimados nos autos-de-fé.
Todo livro publicado sofria a censura de trés 6rgdos: primeiro da Inquisigdo, em segundo lugar do Ordinario (o
bispo da diocese) e por fim do rei, através do Desembargo do Paco” (NOVINSKY, 1994, p. 54). O medo da
influéncia do protestantismo e do judaismo reforcou a censura aos livros, e os que veiculavam textos proibidos
recebiam a sentenca de morte ou tinham todos os seus bens confiscados.

22 Embora a protagonista tenha feito a respiracdo boca a boca no padre Bernardo, tal prética se tornara popular
apenas a partir de 1960. Segundo o artigo “Uma breve histéria da ressuscitacdo cardiopulmonar”
(GUIMARAES, 2009), o primeiro relato de ressuscitacdo pelo método da ventilacdo boca a boca ¢ atribuido a
William Tossach, em 1732. No entanto, foi no inicio do século XX que um médico chamado Schafer, na
Inglaterra, desenvolveu a técnica de compressdo com o paciente em decubito ventral. A partir da década de
1950, foram publicados resultados de investigacBes sobre ventilagdo do tipo boca-méscara e boca-canula
traqueal, feitas em pacientes paralisados. Os estudos dos médicos Safar, Elam e Gordon foram publicados em
1958, no Journal of the American Medical Association “Symposium on Mouth-to-Mouth Resuscitation. Nessas
pesquisas e em outras feitas posteriormente, Safar e seus colegas demonstraram a superioridade da ventilagéo
boca a boca sobre todas as manobras manuais em adultos. No inicio dos anos 1960, as técnicas de ressuscitagdo
comegaram a se tornar evidéncia cientifica robusta e pratica clinica didria.
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BRANCA - Padre, lembre-se de que eu mergulhei uma vez no rio para salva-lo.
Foi também o Diabo quem me empurrou?

PADRE - Ja ndo sei se foi realmente para salvar-me...

BRANCA - Como, padre?!

PADRE - Naquele dia também vocé estava quase nua!

BRANCA - Eu?!

PADRE - E me disse que devia ter salvo o cofre, em vez do crucifixo. 1sso prova
que era Satanas quem falava por vocé.

BRANCA - N&o, padre, ndo!

PADRE - (Chegando ao maximo da exacerbacdo) Se ndo estava possuida pelo
Demdnio, por que aproveitou-se do meu desmaio para beijar-me na boca?!
VISITADOR - Jesus!

NOTARIO - Na boca! E seminual!

BRANCA - Fiz isso para que ndo sufocasse, para que ndo morresse!

PADRE - (Grita) Cinica! Foi esse 0 pretexto que Satands arranjou para 0 seu
pecado! (p. 81-2).

A atracdo que Branca despertou no padre exige puni¢cdo. Punicdo para ela. A
personagem morre também porque seu corpo foi desejado, porque sabia ler, porque tinha voz,
tinha ideias, as quais ndo repetiam a fala masculina, porque pensou poder transitar pelo
espaco publico. O olhar da moralidade catolica, por muito tempo, estigmatizou a sexualidade
feminina, taxada de bestial, e nunca a dos proprios religiosos (Cf. OLIVIERA, 2004;
PERROT, 2005). Ao corpo feminino, culpado e demoniaco, restava apenas “o véu, o antigo
Veu imposto as religiosas no século 1V pelos Doutores da Igreja tomados pela angustia das
tentacBes da carne, o substituto do impossivel enclausuramento (PERROT, 2005, p. 471). A
morte representa o véu imposto a Branca Dias, o afastamento de seu corpo.

O temor ao judeu/cristdo-novo e a mulher, fomentado pela Igreja durante séculos,
através do teatro, de livros e de sermdes pregados pelo baixo clero, custou a vida de centenas
de pessoas. As mulheres, demonizadas, fonte de pecado com seu apelo sexual e sua indole
perversa, queriam destruir os homens. Os judeus, deicidas, sangradores de hostias, praticantes
de assassinatos rituais, desejavam destruir os cristdos (Cf. DELUMEAU, 1989; PERROT,
2005). O imaginario que transformou mulheres em bruxas e devassas também transformou
judeus em bodes e usurarios, ambos inimigos do masculino e da ordem, imorais e pecadores.
Elas foram silenciadas, confinadas, banidas da visdo puablica, da possibilidade de serem
desejadas. Eles foram expulsos, errantes, hostilizados por ricos e pobres, sempre sob suspeita.
Mulher e judeu, agentes de Satd, deveriam ser vigiados e punidos para que ndo destruissem a
civilizacdo cristd. A morte é a sentenca de muitos cristdos-novos, assim como de muitas
mulheres. A morte foi a sentenga da personagem Branca Dias, punida por causa de sua etnia,

de sua religido, de suas ideias.
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4. DUPLICIDADE E NEGACAO EM O SANTO INQUERITO

4.1 0 AVO DE BRANCA DIAS: UMA IDENTIDADE HIBRIDA

Embora o avd da personagem Branca Dias seja apenas citado em dialogos, na obra
literdria O santo inquérito, ele é de suma importancia para o desenrolar da historia. Siméo
conta a filha que seu pai fora convertido a for¢a, em Lisboa, numa chacina que “custou a vida
de dois mil cristdos-novos” (p. 49). Branca se lembra que: “cle costumava por a mio na
minha cabeca, e escorrega-la pelo meu rosto”, ou entdo que ele dizia: “Branca, és mais rica
que a rainha de Saba” (p. 58). Também o cheiro ativo de azeitonas lembra-lhe da morte do
avo. Ele “pediu que botassem uma moeda na sua boca quando morresse”, promessa que foi
cumprida pela menina aos seis anos de idade (p. 59).

Desses exemplos, depreendemos que o avd da personagem Branca Dias era um
criptojudeu. Lembremos que, com a conversao forcada, os judeus ndo deixaram de imediato
sua antiga fé judaica para abracar o cristianismo. O que eles queriam era salvar a vida, e, para
isso, precisavam assumir a identidade crista (Cf. MELLO, 2009; WIZNITZER, 1966).
Convertido a forca, o criptojudeu mascara sua identidade judaica. Por isso, o av0 da
personagem Branca Dias praticava ritos judaicos como se fossem atos do cotidiano de
qualquer cristdo. Ricardo Forster, em seu livro A ficcdo marrana — Uma antecipacdo das
estéticas pds-modernas (2006), problematiza essa figura. Para Forster, o criptojudeu revela-se
como:

uma figura dubia e esquiva que, em sua entrada em cena, enfrenta esse logos cuja
extensdo estara diretamente ligada com a tendéncia homogeneizante que girara em
torno de um determinado pressuposto de identidade. O marrano, sua personalidade,
entrard em colisdo com o projeto de uma modernidade articulada em torno de
praticas unificadoras, cuja preocupacdo principal serd silenciar as vozes da

diferenca. Dito de outro modo, a ficgdo marrana faz resisténcia a essa outra ficcdo
que constitui a linha mestra da modernidade (FORSTER, 2006, p. 10).

Ou seja, num contexto em que se busca a homogeneizacao, criar uma identidade Unica,
centrada, estavel, e em que o outro, o diferente deve ser apagado ou anulado, a figura do
marrano traz instabilidade. O criptojudeu é uma figura dubia por duas raz@es: de antemdo, ele
ndo é gquem pensam que ele é, ou seja, ele ndo é um cristdo. Por outro lado, o criptojudeu

também ndo é quem ele mesmo pensa ser. Ele ndo € o judeu, numa identidade Unica, centrada
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e estdvel. O olhar do outro e seu proprio olhar estdo marcados pela busca de uma
essencialidade que ndo ha. Na visdo de Forster, 0 marrano € dabio e esquivo, um simulacro,
profundamente modificado por sua exterioridade, ainda que nao se dé conta disso. E, em seu
“incansavel esforco para manter sua judeidade, para continuar sendo judeu em sua mais
recondita interioridade”, acaba por “delinear os tracos fascinantes de uma identidade sempre
descentrada, itinerante, fugidia, esfacelada” (FORSTER, 2005, p. 11).

Segundo Silva, no ensaio A producéo social da identidade e da diferenca (2003), a
identidade ndo é uma esséncia; ndo € um dado ou um fato — seja da natureza, seja da cultura.
A identidade ndo é fixa, estavel, coerente, unificada, permanente. Tampouco é homogénea,
definitiva, acabada, idéntica, transcendental. Por outro lado, continua ele, podemos dizer que
a identidade é uma construcdo, um efeito, um processo de producdo, uma relagdo, um ato
performativo. E instavel, contraditdria, fragmentada, inconsistente, inacabada, esta ligada a
estruturas discursivas e narrativas, a sistemas de representacéo.

Embora Silva (2003) néo se refira ao criptojudeu, especificamente, as definigcdes por ele
apresentadas bem podem ser aplicadas a esse, cuja identidade é fragmentada e até mesmo
antagbnica. Ao rebater a concepcéo de identidade Unica e determinada, seja por via bioldgica
ou cultural, esse autor pde em xeque a visdo essencialista da identidade, como a do Santo
Oficio sobre os cristdo-novos. Para Woodward (2003), uma das formas pelas quais grupos
tentam afirmar suas identidades nacionais e/ou étnicas ocorre por meio do apelo a
antecedentes histdricos. Contudo, nessa tentativa de reafirmar suas identidades, supostamente
perdidas, buscando-as no passado, 0s grupos podem estar produzindo novas identidades. 1sso
foi, pois, o que fez o0 Santo Oficio, em Portugal, e 0 que também fizeram os criptojudeus.

A conversdo forgada, levada a cabo por Dom Manuel, e a persegui¢cdo por parte dos
inquisidores, acabaram por construir novas identidades: o cristdo-novo, o criptojudeu, o falso
catlico, e também o cristdo-velho. E importante lembrar que a identificacdo cristdo-velho,
vista como normal, natural, nasceu do processo de classificacdo, para marcar a diferengca com
0 cristdo-novo. Ou seja, o cristdo-velho surgiu também em 1496, junto com 0s cristdos-novos
(Cf. NOVINSKY, 1972; SARAIVA, 1994). Ao tentar recuperar as identidades judia e crista-
nova, via religido, apelo histérico ou bioldgico, tanto os judeus quanto os inquisidores cairam
num essencialismo. Buscando uma verdade histdrica, biologica e/ou religiosa, eles nédo
perceberam que recriavam e recontavam a verdade que buscavam (Cf. HALL, 2003;
WOODWARD, 2003).

O binarismo cristdo-velho/cristdo-novo ndo fugiu a concepgdo de identidade como

elemento dado, por isso, natural, embora fosse, de fato, uma identificagdo criada num
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determinado tempo cultural e histérico. Conforme apontado por historiadores como Saraiva
(1994), Gorenstein (2005) e Mello (2009), nem todo cristdo-novo poderia ser considerado um
criptojudeu, ainda que “herege judaizante” tenha sido a designag¢do dada pela Inquisigdo, a
todo descendente de judeu, cuja conversao fora forcada por Dom Manuel. Possivelmente,
como j& assinalado, apenas as primeiras geracGes praticaram o judaismo em secreto,
ocupando a posicao de criptojudeus. Saraiva (1994) analisa:
Antes do século XVIII a Inquisigdo apenas fez ali trés ou quatro breves investidas.
Se estes Cristdos-Novos emigrados praticassem, de facto, o Judaismo, o Brasil ter-
se-ia tornado terras de judaizante ou de fortes tradicbes marranicas. Ora isto ndo
aconteceu neste pais onde, todavia, o encontro das culturas cristds, amerindias e
africana deu lugar a movimentos heréticos, e onde ainda hoje florescem ritos de
origem africana. Ndo ha uma tradicdo marranica brasileira. [...] O que na realidade
sucedia é que ndo existia ainda uma burguesia brasileira bastante consideravel para
interessar os inquisidores Houve-a mais tarde, no comeco do século XVIII, e é

entdo que a Inquisi¢do comeca a descobrir judaizantes numerosos entre 0s senhores
de engenho e outros burgueses brasileiros (p. 149).

Para Saraiva (1994), portanto, a caca aos criptojudeus, levada a cabo pela Inquisicéo,
seria infundada nos séculos XVII e XVIII, se levarmos em conta a provavel ndo existéncia, ou
reduzido nimero de marranos. Todavia, essa caca se torna, segundo o historiador,
“justificavel” se levarmos em conta 0 interesse dos inquisidores pelo confisco de bens,
principalmente, entre senhores de engenho e outros burgueses brasileiros. Por isso,
relembramos, Saraiva (1994) afirma que a Inquisi¢do fabricava judeus. Ainda que houvesse
sim a pratica do criptojudaismo, essa ndo seria na intensidade alardeada pela Igreja, comenta
ele.

O historiador relata diversos casos de suspeitos de heresias que eram, de fato, catélicos.
Esses cristdos-novos sinceramente convertidos, acusados de serem judaizantes, por nao
conseguirem provar sua inocéncia, acabavam por assumir uma identidade criptojudia que ndo
tinham. Assumiam praticar uma religido da qual apenas ouviram falar pelas leituras de outros
processos nos autos-de-fé. Portanto, acusar a personagem Branca Dias de ser criptojudia é
uma denuncia infundada, devido a distancia em relacéo a conversao forgada, e a ndo intencao
da protagonista de praticar o judaismo. Seu avd, por usa vez, praticava conscientemente o que
pensava ser sua antiga religiao.

Em relacdo a prética de um judaismo ndo ortodoxo, o historiador Lipiner (1977)
comenta que, longe a conversdo forgcada, e com a proibi¢do contra os livros hebraicos, era
muito dificil manter a pureza das tradi¢Ges judaicas. Portanto, mesmo os criptojudeus “mais
cultos e ousados entre os cristdos-novos, quando presos, davam como fonte doutrinaria de seu

judaismo exclusivamente a Biblia” (p. 22). Muitos judaizantes, continua o historiador,
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sustentavam a opinido de que era possivel, ao mesmo tempo, praticar os ritos cristaos e ser
judeu. Tal afirmacéo tem sentido principalmente quando observamos que os ritos praticados
no século XVII e no século XVIII eram um misto de judaismo e catolicismo, ambos
degenerados (Cf. VAINFAS; SOUZA, 2000).

Ronaldo Vaifas e Beatriz de Souza, no livro Brasil de todos os santos (2000),
examinam o sincretismo religioso acontecido no Brasil desde o inicio da colonizagdo.
Segundo eles, houve sim sincretismo entre as religides indigenas, negras e o cristianismo.?
As feiticarias negras foram toleradas. O clero era pouco rigoroso; 0s senhores de escravos ndo
queriam perder sua mao-de-obra para a Inquisicdo; também muitos colonos brancos
praticavam a feiticaria. De modo geral, segundo Vainfas e Souza (2000), a Igreja deu pouca
atencdo ao culto negro, o que favoreceu sua existéncia. Tal ndo se deu com os descendentes
de judeus convertidos a forca ao catolicismo.

Em relacdo ao avd da personagem Branca Dias, que vivia a duplicidade propria do
criptojudeu, a religido por ele praticada fora um judaismo ndo ortodoxo, marcado pelo
sincretismo. A moeda na boca do morto, por exemplo, ndo era um costume do judaismo
letrado (Cf. NISKIER, 2006; SOARES, 2001). Devido a essa mistura religiosa, ndo era facil,
na pratica, distinguir um cristdo-novo sinceramente convertido de um cristdo-novo praticante
de judaismo. Por isso, a necessidade de se criar o0 Monitdrio, como ja foi dito. Através dele, os
denunciantes poderiam e deveriam guiar suas acOes de espionagem, ajudando no
reconhecimento dos judaizantes (Cf. GORENSTEIN, 1994; LIPINER, 1977; VAINFAS;
SOUZA, 2000).

O sincretismo na pratica do judaismo era tal que muitos cristdos-velhos praticavam
também costumes judeus sem o saberem. Ou ainda, quando denunciados, cristdos-velhos
ficavam tdo aterrorizados que se comportavam “como os cristdos-novos, inventavam ter
judaizado, faziam confissbes falsas, falavam tudo o que os inquisidores queriam ouvir”
(LIPINER, 1977, p. 55) e assim conseguiam salvar a vida. Entendemos, por conseguinte, que
embora a perseguicdo aos judaizantes estivesse alicer¢cada na manutencdo de alguns costumes
hebraicos, é fato que, comenta Assis (2008), foram varios os casos de “denunciantes que

relatavam certos habitos, identificando-os como costumes familiares herdados dos

23 Num exemplo, a chamada bolsa de mandiga foi a forma mais tipica de feiticaria colonial. Era popular e
extensivamente usada. “Nela se congregava a tradi¢do européia dos amuletos, o fetichismo amerindio e costumes
africanos, sendo também tipicamente setecentista. Assim, o seu tempo de difusdo teria sido o mesmo da
formagdo de uma mentalidade colonial, mestica como as bolsas de mandiga” (VAINFAS; SOUZA, 2000, p. 24).
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antecessores [...] afirmando desconhecerem deles a condenavel origem” (p. 5). Muitos desses
denunciantes eram cristéos-velhos.

A dificuldade para se definir o que era judaismo a esta altura se deve a varios fatores,
como por exemplo, a circularidade cultural que implicava no fortalecimento de uma religido
popular, hibrida, que humanizava a divindade. Também os diversos grupos formadores da
sociedade colonial, longe da rigidez que marcava o catolicismo em Portugal, se influenciavam
mutuamente. Além disso, a estrutura da Igreja na colénia era fraca e muitos padres,
despreparados (Cf. ASSIS, 2008; VAINFAS; SOUZA, 2000).

O fato de o judaismo praticado nos seculos XVII e XVIII ser sincrético ndo anula,
contudo, o desejo de alguns cristdos-novos em continuar a ser secretamente judaizantes,
ponderam Novinsky (1972) e Gorenstein, (1994). O sincretismo revelado nas praticas
judaizantes do av6 da personagem Branca Dias ndo invalida o desejo desse em manter viva
sua antiga religido. De modo consciente, planejado, escondido, o pai de Siméo Dias praticara
e ensinara o que ele entendia como judaismo. Por isso, podemos identificA-lo como
criptojudeu e relaciona-lo a identidade de resisténcia. Ao falar sobre a construcdo da
identidade, Castells (2006) enfatiza que essa se da sempre num contexto marcado por relacdes
de poder e, por isso, pode ser classificada da seguinte forma:

Identidade legitimadora: introduzida pelas instituices dominantes da sociedade
no intuito de expandir e racionalizar sua dominagdo em relacdo aos atores sociais
[...]. ldentidade de resisténcia: criada por atores que se encontram em
posi¢Bes/condicdes desvalorizadas e/ou estigmatizadas pela I6gica da dominagéo,
construindo, assim, trincheiras de resisténcia e sobrevivéncia com base em
principios diferentes dos que permeiam as instituicbes da sociedade [...].
Identidade de projeto: quando os atores sociais, utilizando-se de qualquer tipo de
material cultural ao seu alcance, constroem uma nova identidade capaz de redefinir

sua posicdo na sociedade, e ao fazé-lo, de buscar a transformacdo de toda a
estrutura social (CASTELLS, 2006, p. 24).

Em condicdo desvalorizada, estigmatizado pelo Santo Oficio, pelos cristdos-velhos,
perseguido, observado, o avd da protagonista Branca Dias tentou resistir a dominacdo da
Igreja, tentou sobreviver com base em principios religiosos e culturais diferentes. A pratica
clandestina do judaismo por ele executada foi uma trincheira de resisténcia, sua forma de néo
permitir que o poder lhe dissesse quem ele era. Ser criptojudeu constituiu-se numa estratégia
para ndo perder a identidade construida ao longo da vida. Todavia, conforme vimos, ao
apegar-se a aspectos historicos, culturais, religiosos e bioldgicos, uma outra identidade fora
criada, so que esfacelada, descentrada. Kaufmann (2006) afirma que

Os marranos estavam ligados a sua prépria identidade pela consciéncia ou pelo auto
conhecimento, atribuindo valor a imagem que tinham de si mesmo. A preocupacao
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com essa imagem leva-0os a desobedecer, a revoltar-se, mas também, leva-os a
obedecer ainda mais, mesmo que apenas no dominio publico. Assim, na intimidade
da casa assumiam a identidade judaica e perante a sociedade geral buscavam apenas
a identidade social que lhes permitia a inclusdo na situacdo colonial
(KAUFMANN, 2006, s/p).

O pai de Siméo Dias, na obra literaria O santo inqueérito, € um criptojudeu que obedecia
e desobedecia, a seu modo, a depender de onde estava, se no espaco publico ou privado.
Lipiner (1969) chama essa duplicidade de “reserva mental”, isto €, atitudes de dissimulacao,
como por exemplo, murmurar frases restritivas durante a missa, a fim de ndo concordar com a
religido imposta, guardar domingos e dias santos, porém no sabado néo trabalhar, usar frases
ambiguas ligadas a religido. Segundo o historiador, a resisténcia oferecida pelos criptojudeus
em relagdo ao credo oficial se manifestava “segundo as mais diversas maneiras: desde a
velada e sutilissima reserva mental, em todas as suas engenhosas ramificacdes, até a rude e
simples propaganda anti-cristd” (LIPINER, 1969, p. 46). Para o historiador, o sincretismo
seria, assim, uma forma de resisténcia.

Vainfas e Souza (2000), contudo, veem o sincretismo religioso como um processo
natural. Para eles, o contexto brasileiro, durante os anos de colonizacdo, acima de tudo,
propiciava o amalgama das religifes aqui praticadas. A diferenca se daria no que se refere a
tolerdncia. Repetindo, a pratica da religido negra ou indigena foi “permitida”, enquanto a
préatica do judaismo, ndo. Saraiva (1994) concorda que, quanto mais proximo a conversdo
forcada, o sincretismo até poderia ter sido uma forma de resisténcia, todavia, a medida que as
novas geracdes foram sendo criadas no catolicismo, o sincretismo tornou-se um processo tao
natural quanto a assimilag&o.

Para Kaufmann (2006), ainda que muitos criptojudeus encontrassem na “reserva
mental” uma forma de fugir & vigilancia dos inquisidores e dos vizinhos, a fim de manter
ativos alguns costumes judeus, com o tempo, ao incluirem tais habitos no cotidiano das
familias, esses se consolidavam como habitos e costume desprovidos de carater religioso. 1sso
porque eram incorporados progressivamente pela repeticdo e, de forma “inconsciente”, as
normas, instituicbes reguladoras das relacGes sociais, aos saberes, valores e crencas da
populagdo em geral.

Em relacdo a Branca Dias e seu av0, personagens de O santo inquérito, podemos fazer
a seguinte andlise: esse criptojudeu manteve clandestinamente certos habitos judaizantes,
ensinando-os a neta, que os pratica sem qualquer consciéncia religiosa. As palavras de
Vainfas e Souza (2000) bem podem ser aplicadas & protagonista da peca: Branca mal sabe o

gue é ser judeu. Contudo, o pai de Simdo Dias sabia e desejava manter sua judeidade. No
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cotidiano, e na hora da morte, a personagem deixa transparecer sua relagdo com o judaismo.
Ao pedir a neta que coloque uma moeda em sua boca, ele assume que nunca abandonara,
interiormente, a préatica da religido judaica.

Transformar a todos em cristdos assim como transformar judeus convertidos em
cristdos-novos concorre para a tendéncia homogeneizante de que fala Forster (2006), a qual
gravita em torno de um determinado pressuposto essencialista de identidade. No entanto, diz
ele, assim como a homogeneidade é uma ficcdo, o criptojudeu busca sua identidade também
numa ficgdo, visto que o essencialismo identitario procura a identidade verdadeira, unificada,
primeira, pura. O “sangue puro”, desejado e alegado pelo cristdo-velho, também é sonhado
pelo criptojudeu.

Todavia, para Forster (2006) o cristdo-novo, que supostamente conseguiu manter
fidelidade a tradicdo mosaica, foi profundamente modificado por sua aparéncia externa. A
identidade cristd teria se infiltrado nessa “outra identidade judaica até modificar tanto a
primeira como a segunda, convertendo, assim, o portador dessa experiéncia em alguém
marcado pela hybris” (p. 13), pela ambiguidade. Assim, lentamente, a suposta essencialidade
judaica, a identidade que o criptojudeu tentava preservar incontaminada, se modificaria
através do sincretismo. Conforme apresenta Silva (2003), a identidade que se forma por meio
do hibridismo, como € o caso do criptojudeu, ndo é mais totalmente nenhuma das identidades
supostas como originais. Portanto, o av6 da personagem Branca Dias, vivendo uma
duplicidade, ndo seria mais nem judaizante nem cristdo, guardando, ao mesmo tempo, tracos
de ambos.

4.2 SIMAO DIAS: NEM CRIPTOJUDEU NEM CRISTAO

Embora o Tribunal do Santo Oficio identificasse 0s cristdos-novos como provaveis
judaizantes, o fato € que, segundo Novinsky (1972), muitos descendentes de judeus nao
estavam interessados em praticar a religido judaica. Muitos desses desejavam crescer
socialmente, integrar-se ao meio, por isso, era vital esconder a ascendéncia cristd-nova. Como
a identificacdo religiosa estava atrelada a étnica, fazia-se necessario evitar qualquer suspeita
de sangue infecto na familia (Cf. GORENSTEIN, 2005; MELLO, 2009; NOVINSKY, 1972;
SARAIVA, 1994).
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Além de ndo serem criptojudeus, alguns réus da Inquisi¢cdo também ndo eram catolicos.
Portanto, judeus no sentido étnico, porém nem catélicos, nem judaizantes. Em meio aos
descendentes de cristdos-novos havia muitos intelectuais, que ndo buscavam fé alguma. Em

seu ensaio Os judeus e o problema do converso, Itzhak Baer (1977, p. 41) registra que:

a grande maioria dos conversos — em todas as suas categorias e subcategorias —
eram suspeitos e odiados pelos cristdos. Esses entendiam que a maioria dos
conversos tinha abragado a cristandade sob coagdo e que continuavam a crer e a
participar como judeus, com toda sua sabedoria e habilidade. Entendiam também os
cristdos que os conversos mais cultos das classes superiores compadeciam-se com
seus velhos parentes e camaradas, assim como o faziam com relagéo ao seu povo e
as tradicBes de seus ancestrais. Tais conversos eram intensamente odiados pelos
cristaos, especialmente quando se tornava evidente que nédo tinham adotado religido
alguma e que tinham se tornado tdo-somente intelectuais filosoficos, averroistas,
niilistas, em quem a fé se ofuscara sob o lema corrente, segundo o qual bastava
‘nascer e morrer; tudo o mais ndo passa de armadilha e ilusdo’.

Baer destaca, portanto, a existéncia de descendentes de cristdos-novos que apenas
poderiam ser considerados judeus por razBes étnicas, mas nao religiosas. Diferente dos
criptojudeus, cuja identificacdo com o cristianismo era uma estratégia de sobrevivéncia, havia
esse grupo que nem era judaizante nem cristdo, em meio aos que, assimilando-se ao pais onde
estavam, e a religido na qual eram criados, sinceramente abracavam o cristianismo.

No Brasil, a conversdo sincera aconteceu por varias raz0es: negocios; casamentos
mistos; relacfes de amizades entre cristdos-novos e cristdos-velhos num pais de tdo grande
extensdo, onde a forca das leis tendia a afrouxar-se. O préprio processo de miscigenagdo e
sincretismo religioso, que tdo profundamente marcou o Brasil, levou 0s descendentes de
cristdos-novos a se identificarem como catdlicos, ja que a unidade religiosa dava o tom da
unidade nacional.

Ao passo que a nacdo ia se desenhando, e com ela, a brasilidade, esses descendentes
dos conversos foram se identificando como brasileiros, e ndo como judeus étnicos, muito
menos criptojudeus, comenta Grinberg (2005). Assim, voltemos a uma questdo anterior. A
medida que o judaismo ia deixando de ser praticado, ou era praticado de modo sincreético,
surgia o seguinte problema: como identificar quem era judeu ou ndo através da religido?
Como acusar um cristdo-novo de criptojudaismo? Saraiva (1994) aponta para o fato de a
Inquisicdo ter abandonado a nocdo religiosa quanto ao judaismo, para entender a pratica
religiosa através da questdo étnica. Isto &, os inquisidores criaram a ideia de que o judaismo
ndo dependia de uma pratica ou de uma adocdo. Se ndo havia, portanto, a pratica de um
judaismo ortodoxo, e muitos habitos judaicos, em meio ao sincretismo, eram destituidos de

valor religioso, a definicdo de quem era judaizante ou ndo dependia do entendimento dos
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inquisidores e da nocgdo, por eles aceita, do sangue infecto (Cf. GORENSTEIN, 2000;
MELLO, 2009; NOVINSKY, 1994).

Como a identidade religiosa vinha atrelada a étnica, e vice-versa, trazendo embutida
uma noc¢do essencialista de identidade, comenta Mello (2009), os Estatutos de Pureza de
Sangue e do chamado “exame de genere” se faziam cada vez mais importantes. Justamente
essa nocao essencialista de identidade dificultava a constatacdo, por parte dos inquisidores, de
que muitos cristdos-novos, embora ndo fossem cristdos sinceramente convertidos, pondera
Novinsky (1972), também nédo eram criptojudeus.

O comportamento da personagem Siméo Dias, representante da segunda geracdo da
familia refratada na obra literaria O santo inquérito, revelou sua preocupagdo em esconder a
ascendéncia judia da familia, evitando qualquer ato que lembrasse as préaticas judaizantes:

SIMAO - Meu caminho é o da fé crista, caminho abracado por meus antepassados.
PADRE - Néo por todos os seus antepassados. Seus avés ndo eram cristdos,
seguiam a lei mosaica.

SIMAQO - Sim, mas 0s meus pais se converteram.

PADRE - Sei disso. Vieram para o Brasil em fins do século passado.

SIMAO - J& eram cristdos quando aqui chegaram.

PADRE - Cristaos-novos. Chegaram pobres e logo enriqueceram.

SIMAO - Honestamente.

PADRE - E aqui geraram um filho a quem chamaram Sim&o.
SIMAO - A gquem batizaram e crismaram (p. 46-47).

Padre Bernardo realga a existéncia de antepassados, na familia de Simédo Dias, que
praticavam o judaismo. De pronto, o jesuita atribui a esses outros as caracteristicas
preconceituosas, disseminadas na sociedade, que diziam respeito ao apego ao dinheiro e
enriquecimento ilicito do judeu usurario (Cf. CARNEIRO, 1983; DELUMEAU, 1989;
OLIVEIRA, 2004). A personagem Simdo, por sua vez, como defesa, enfatizou a propria
identidade cristd, e a conversdo dos seus ascendentes judeus, tentando evitar qualquer suspeita
de judaismo. Afirma que seu caminho é o da fé cristd, caminho abracado por seus pais,
embora a personagem reconheca para si propria que o 6dio ndo convertia ninguém, numa
lembranca do que acontecera ao avd de Branca Dias. Durante a inspecdo promovida pelos
inquisidores, Simdo Dias demonstra conhecer os habitos judaicos, ao passo que a nossa

protagonista, ndo:

VISITADOR - Que € isso?

NOTARIO - Uma bacia.

BRANCA - E pecado ter em casa uma bacia?

NOTARIO - A bacia contém um liquido.

SIMAO - E 4gual

NOTARIO - Estou vendo que ¢é agua... Mas a cor da agua...

(O Visitador examina detidamente a &gua, molha as pontas dos dedos)



61

NOTARIO - Vossa Reverendissima se arrisca... Ninguém sabe o que h& nessa
agua!

VISITADOR - (Enxuga a mdo) Sim, a cor indica que a agua levou algum
preparado...

NOTARIO - Algum p6 mirifico para invocagio do Diabo!

SIMAO - Vossas Exceléncias me perdoem, mas o Gnico p6 que hé ai é o pé das
estradas, de vinte léguas no lombo dum burro.

VISITADOR - Como?

SIMAO - Acabei de tomar banho nessa bacia...

VISITADOR - Acabou de tomar banho... Hoje, sexta-feira?

SIMAO - Cheguei de viagem, empoeirado...

VISITADOR - Também trocou de roupa?

SIMAO - Também; a outra estava imunda.

VISITADOR - Hoje, sexta-feira.

NOTARIO - Hoje, sexta-feira.

VISITADOR - (Para o Notario) Leve daqui esta bacia.

(O Notério e os guardas saem com a bacia)

SIMAO - Foi uma coincidéncia!

VISITADOR - Estranha.

SIMAO - Cheguei suado, cheio de poeira...

BRANCA - H& alguma lei que proiba alguém de tomar banho?

(Notéario entra com um candeeiro)

VISITADOR - Mudaram a mecha?

NOTARIO - N4o, parece que nio mudaram.

VISITADOR - (Examina a mecha do candeeiro) Também ainda ndo acenderam.
Que horas séo?

NOTARIO - Quase seis.

VISITADOR - (Para Simdo) Isto sera anotado em favor de vocés. Sexta-feira,
quase seis da tarde. Candeeiro apagado. Mecha velha.

(Notario sai com o candeeiro)

BRANCA - Se querem, podemos pdr mecha nova...

SIMAO - (Apressadamente) N&o, nio! Nunca mudamos a mecha do candeeiro as
sexta-feiras. Vossa Reverendissima viu, a mecha esta velha, estragada, ha um més
que ndo mudamos. Também ndo jejuamos aos sdbados, nem trabalhamos aos
domingos. Somos conhecidos em toda essa regido e todos podem dizer quem
somos. Tudo ndo deve passar de um mal-entendido, ou maldade de alguém que
quer nos prejudicar (p. 61-63).

A denuncia, na peca, de que a familia Dias ndo seria, de fato, cristd, porém criptojudia,
é suficiente para que a personagem fique alerta. Simao insiste, diante das insinua¢fes dos
inquisidores, que tomou banho na sexta-feira apenas porque chegara de viagem; na agua,
havia apenas poeira da estrada; trocara de roupa na sexta-feira unicamente porque a outra
estava imunda; o candeeiro estava apagado e a mecha ndo fora trocada, embora ja fossem
quase seis horas da tarde; a troca da mecha do candeeiro possivelmente ndo acontecia ha cerca
de um més; ndo jejuavam aos sabados, e o domingo era sagrado. Ou seja, Simdo argumenta
gue ndo é um criptojudeu, ja que um judaizante tomaria banho todas as sextas-feiras e
colocaria roupa nova, mudaria a mecha do candeeiro e o acenderia a fim de iniciar o shabat,
assim como ndo respeitaria 0 domingo e jejuaria no sabado.

Simdo Dias também marca de modo enfatico a dicotomia estabelecida pelos

inquisidores:
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BRANCA - Por qué? O senhor parece preocupado. Teme alguma coisa?

SIMAO - O temor é um legado de nossa raga.

BRANCA - Somos cristéos.

SIMAO - Crist&os-novos, ele frisou bem.

BRANCA - Que tem isso? Jesus nunca fez distingdo entre os velhos e 0s novos
discipulos.

SIMAO - Eles ndo confiam em nés, em nossa sinceridade. Estamos sempre sob
suspeita.

BRANCA - No ¢ suspeita, pai, € que eles tém o dever de ser vigilantes. E essa
vigilancia que nos defende e nos protege.

SIMAO - Essa protegdo custou a vida a dois mil dos nossos, em Lisboa, numa
chacina que durou trés dias.

BRANCA - Dois mil?

SIMAO - Sim, dois mil cristdos-novos. Poucos conseguiram escapar, COMo seu
avd, convertido a forca e despojado de todos os seus bens.

BRANCA - Meu avd ndo era um cristdo convicto?

SIMAO - O 6dio ndo converte ninguém. Uma coisa é um Deus que se teme, outra
coisa é um Deus que se ama. E ndo ha nada mais préximo do 6dio que o amor dos
humildes pelos poderosos, o culto dos oprimidos pelos opressores (p. 49).

Ele diz: “«O temor é um legado de nossa raca”, “Eles ndo confiam em nos”, “Essa
protecdo custou a vida a dois mil dos nossos” (p. 49). Nessas falas, vemos que o “cles” faz
referéncia aos cristdos-velhos, enquanto o “nossa”, “nés”, “nossos” diz respeito aos cristaos-
novos. Ou seja, Simao parece saber exatamente como € visto pelo Santo Oficio, ou seja, qual
a identidade que o olhar hegemdnico lhe confere. Ele ndo é um cristdo, diz-lhe o padre
Bernardo, e sim um cristdo-novo.

Branca Dias, desconhecendo as préticas judaicas, ndo percebe o perigo da visita dos
inquisidores a sua casa. A protagonista acredita nas boas intencGes desses defensores da fé.
Para ela, ndo se trata de o Santo Oficio suspeitar da familia. “Eles tem o dever de ser
vigilantes. E essa vigilancia que nos defende e nos protege” (p. 49). Siméo Dias, contudo, é
conhecedor da saga dos chamados batizados em pé, judeus convertidos a forca, no porto de
Lisboa, e do confisco dos seus bens. O conhecimento histérico em relagdo ao povo judeu e ao
procedimento do Santo Oficio, aliados a desconfianca da personagem em relacdo aos
detentores do poder, permitem a Simédo Dias estar alerta diante da acusacdo de criptojudaismo
lancada sobre a familia. Por saber o0 que acontecera ao seu pai, que fora forgado a se converter
e ainda despojado dos bens, a personagem nao confia nos inquisidores.

A palavra usada por Simdo Dias, na peca, a fim de referir-se ao que aconteceu a cerca
de dois mil judeus em Lisboa, é chacina. A personagem, portanto, ndo apenas conhece 0s
fatos histéricos em relagdo a “dois mil dos nossos”, como também questiona e rejeita 0O
procedimento do Santo Oficio. Os inquisidores dizem conversdo, Siméo diz chacina. Seu pai
ndo é cristdo convicto, afinal “o 6dio ndo converte ninguém. Uma coisa é um Deus que se

teme, outra coisa € um Deus que se ama. E ndo ha nada mais proximo do 6dio que o amor dos
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humildes pelos poderosos, o culto dos oprimidos pelos opressores”, diz Siméo (p. 49). Por
mais que, no século XVIII, os cristdos-novos estivessem inseridos na sociedade colonial,
assemelhando-se em tudo aos cristdos-velhos, com eles convivendo e freqlientando suas
casas, ainda assim eram diferentes, pondera Gorenstein (2005). Simdo sabia disso, do
contrario, ndo seria tdo cauteloso.

Branca Dias deseja e pensa ser apenas uma boa cristd. O av0 da protagonista, por sua
vez, demonstrou ser cristdo na exterioridade, porém, mantinha-se fiel ao judaismo na
interioridade, vivendo a duplicidade do criptojudaismo. Siméo Dias, diferente das duas outras
personagens, opta por negar sua identidade judia étnica, ndo praticar em oculto o judaismo e,
ao mesmo tempo, assumir-se cristdo a fim de ndo ter problema com a Inquisi¢do, e bem
conviver na sociedade. Parecer um cristdo, sem ser criptojudeu, &, pois, a estratégia usada pela
personagem.

Contudo, tal posicionamento ndo impede que Sim&o continue a viver o que Forster
(2006) chama de uma vida de sobressaltos e ocultamentos, o tempo todo se esforgando para
simular o que ele ndo €, convivendo com a sensacdo de ja ndo estar em nenhum lugar. Mesmo
sem praticar o judaismo em oculto, ainda assim a personagem sabe que representa, em sua
exterioridade, o que ndo é. Simao corre o risco de os inquisidores descobrirem que ele, de
fato, ndo se tornara um cristdo. Lembremos que, para o Santo Oficio, pouco importava se 0
cristdo-novo fosse judaizante ou ndo, na pratica, ja que, para eles, o judaismo era genético. O
réu que chegava a Mesa Inquisitorial era culpado antes mesmo de ser julgado (Cf.
GORENSTEIN, 2005; NOVINSKY, 1994; SARAIVA, 1994).

O pai de Branca Dias tem, portanto, de conviver com esse jogo de identidades,
negando/escondendo o que etnicamente é — judeu; negando/escondendo o que geneticamente
ndo herdara — o judaismo; afirmando e temendo ser o cristdo-novo, identidade que lhe fora
dada; fingindo ser o que ndo era — cristdo sincero. Simdo Dias estava a mercé do olhar do
Santo Oficio, num contexto em que a identidade de um individuo — ndo identidades — era
determinada por uma concepc¢do cartesiana, acabada, estavel, centrada, inata, unificada, e,
principalmente, neste caso, bioldgica (Cf. HALL, 1998; WOODWARD, 2003).

Simdo Dias transita, pois, entre a incredulidade e a negagéo. E incrédulo ante a religifo
que fora forcado a adotar, ante a suposta defesa da fé por parte dos inquisidores. “A
incredulidade era também possivel como resultado da duplicidade, do formalismo, do
sentimento da precariedade dos ritos”, diz Saraiva (1994), fossem os ritos judaicos ou os
cristdos. Simdo parece ndo acreditar em nenhum deles, quer apenas salvar sua vida, e para

isso assume o que for preciso, nega o que for preciso, respondendo a qualquer interpelagédo
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feita pelos inquisidores. O importante € ndo parecer judaizante, ndo parecer nem mesmo um
Cristdo-novo.

Algumas personalidades historicas também tentaram, a todo custo, esconder ou negar a
ascendéncia crista-nova. Goresntein (1994), em sua pesquisa sobre os judeus no Rio de
Janeiro, no século XVIII, relata que:

Mateus de Moura Fogaga, outro cristdo-novo fluminense, insistiu em provar que era
fiel catolico, que pertencia a Irmandade dos Passos, que apurava severamente a
‘limpeza de sangue’ de seus irmdos, comia toucinho e dava donativos para a
construcdo de uma igreja em Jacarepagua. Fogaca era conhecido no Rio de Janeiro
como fiel praticante do catolicismo. Tudo isso de nada lhe valeu. Corriam

‘rumores’ de que era cristdo-novo por parte de sua av6 paterna. Levado para os
carceres de Lisboa, foi queimado (p. 12-13).

O historiador Mello (2009), por sua vez, conta a historia de Miguel Ferreira Rebelo,
sargento-mor do terco dos Palmares em comeco do século XVIII. Decorridos sete anos apos
seu pedido por uma honraria, ele viajou para Lisboa, onde foi informado de sua rejei¢éo, visto
que, possivelmente, haveria cristdo-novo na familia de sua mde. Miguel resolveu fazer a
propria investigacdo. Descobriu que seu avd “casara-se em Olinda com Isabel Cardoso, de
cujo irmao, Manuel Cardoso, apelidado de ‘Arrevessa Toucinho’ procedia a nomeada” (p.
108). Num banguete, conta Mello (2009), Manuel Cardoso comera demais, a ponto de
vomitar um pedaco de toucinho. Assim, comecou-se a divulgar que ele era cristdo-novo. No
imaginério cristdo-velho, quem preferia a carne de porco era puro de sangue, e quem nao
estava acostumado a mesma, possuia sangue impuro. Por isso, a familia de Miguel Ferreira
Rabelo ficara marcada mediante um simples apelido. Vemos, portanto, que a fama de
converso, mesmo imerecida, era o bastante para que um candidato fosse rejeitado.**

Durante o julgamento, na obra literaria, Simdo Dias presencia as torturas sofridas por
Augusto, o noivo de Branca Dias, e nada faz para ajuda-lo. A morte do rapaz também néo o
abala. “Vocé preferiria que eu morresse também, que tivéssemos todos 0s nossos bens
confiscados ou que féssemos punidos com uma declaracdo de injdria até a terceira geragdo?
Se nada disso aconteceu, foi porque eu agi com inteligéncia e bom senso”, diz ele a filha (p.

98). Simao considera “uma loucura pensar, que num momento desses, se possa salvar alguma

O patriarca da familia Antdnio de Barros, também estudado por Gorenstein (1994), é mais um exemplo
histérico de judeus tentando esconder a ascendéncia cristd-nova. O enterro do referido patriarca foi usado pela
familia como ocasido oportuna para deixar claro que nao queriam contato com cristdos-novos. Ao encomendar o
enterro ao padre, a familia recomendou que o corpo do defunto fosse carregado por quatro advogados,
comprovadamente cristdos-velhos. Com tal atitude, a familia Barros se preparava para, em caso de prisdo, alegar
gue ndo judaizavam, ndo eram amigos de cristdos-novos, ndo tinha contato com esses, nem era com oS tais
aparentada.
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coisa além da vida. Desde o primeiro momento compreendi que devia aceitar tudo, confessar
tudo, declarar-me arrependido de tudo”, afinal, “o homem tem obriga¢do de sobreviver a
qualquer preco; depois ¢ que vem a dignidade”. (p. 96). Ap6s admitir 0 que 0s inquisidores
qguerem, ou seja, assumir-se culpado de judaismo, a pena imputada a personagem € usar o
sambenito, descrito por Lipiner (1977) como traje de peniténcia, sem mangas, usado pelos
réus condenados na Inquisi¢do, que traz no peito e nas costas uma grande cruz de pano
amarelo.

As consequéncias sociais ligadas a sentenca dada pelos inquisidores, na época,
“estendiam-se além da pessoa que cometia o delito, atingindo seus descendentes para inibi-los
de exercer oficios publicos, e marcéa-los genealogicamente como suspeitos de sangue,
expostos, portanto, a infaimia publica por geragdes” (LIPINER, 1977, p. 126). Portanto, ndo
ha escapatoria para Simao Dias. A fim de salvar-se, ele assume e é condenado por ser o que
ndo é, ou seja, criptojudeu. Por outro lado, podemos dizer que a personagem também é
acusada e assume a culpa de ser o que de fato é, cristdo ndo sincero. Assim como acontece
com Branca Dias, na obra literaria, Simdo também tem sua identidade cristd-nova exposta e

seu cristianismo, questionado.

4.3 CRISTAO-NOVO: UMA IDENTIDADE

O que ¢, afinal, um cristdio-novo? Como identifica-lo? Quais suas
caracteristicas? Segundo Gorenstein (1994), no decorrer do século XVII, no Nordeste
brasileiro, onde a Inquisicdo continuou a agir, a memoria do judaismo talvez ja estivesse
substituida pelo “sincretismo das duas religides (ou talvez os inquisidores tenham transmitido
esse sincretismo aos cristdos-novos)” (p. 123). E certo que havia descendentes de judeus ou
cristdos-novos céticos, descrentes, ou criptojudeus, os homens divididos, como Simao Dias e
seu pai. Contudo, a pergunta fica: quem eram 0s cristdos-novos?

E a historiadora Anita Novinsky quem, no livro Cristdos-novos na Bahia
(1972), reelabora o conceito de cristdo-novo como identidade. O descendente dos batizados
em pé, dos convertidos a forca, ndo seria cristdo nem judeu. Ou seja, cristdo para os judeus, e
judeu para os cristaos, sempre sob suspeita e sem pertencer a lugar nenhum. Nisso, o cristdo-
novo seria diferente do criptojudeu. Esse ultimo assumia clandestinamente sua judeidade, e
por isso ndo se adaptava ao mundo cristdo, embora 0 mundo cristdo o influenciasse e
modificasse sua judeidade (Cf. FORSTER, 2003). O marrano se torna um duplo sem

perceber, sendo influenciado mutuamente pelas duas identidades. Porém, o cristdo novo,



66

analisa Novinsky (1972), ndo queria ser um clandestino no mundo cristdo, embora fosse
assim tratado. E a0 mesmo tempo, no mundo judeu, ja ndo havia lugar para ele.

A indefinicdo na identidade, ou identidade hifenizada, como nomeia Hall
(1997), aparece num dos apelidos dos cristdos-novos, derivado das palavras arabes
alboraycos. Segundo Lipiner (1977), Al Borak é a forma como os mugulmanos designavam o
animal indefinido que seu profeta Maomé cavalgava, e que segundo a lenda, ndo era nem
cavalo, nem mula, nem macho, nem fémea. O termo, portanto, faz uma referéncia satirica aos
conversos, que nao eram, por conseguinte, cristdos e também ndo eram judeus. De fato,
continua Lipiner, o conceito de judaismo em curso entre marranos e cConversos era muito
confuso, uma mistura entre preceitos biblicos e ritos catélicos.

Conforme destacam Vainfas e Souza (2000), a influéncia mutua entre judaismo
e catolicismo era consequéncia natural do afastamento da época da conversdo forcada, da
proibicdo aos livros hebraicos, da vigilancia constante da Inquisicdo. Tais fatores tornavam
dificil manter a pureza das tradi¢es judaicas. Por conseguinte, 0s conversos ndo eram nem
judeus judaizantes nem catolicos. No Brasil holandés, por exemplo, era facil cruzar as
fronteiras religiosas, afirma Lipiner (1977). Embora protestantes, os holandeses permitiam, a
seu modo, que cada pessoa escolhesse a prépria religido.

Dessa forma, muitos cristdos-novos, cat6licos sinceros ou ndo, puderam
experimentar o judaismo, tendo o que Fleiter (2005) chama de experiéncia judaica. Novinsky
(1972) pondera que, apesar da liberdade concedida no periodo holandés, muitos descendentes
de conversos ndo quiseram assumir que praticavam judaismo, antes preferiram permanecer
catélicos, mesmo praticando ritos judaicos em oculto. Outros, depois de optar abertamente
pela prética do judaismo, voltaram a situacdo anterior, abandonando o modo de vida judaico e
retornando ao catolicismo. Esse tipo de conflito de identidades “repetiu-Se varias vezes
durante o periodo, com as consequentes conversdes e reconversdes de cristdos-novos entre
judaismo e catolicismo” (FLEITER, 2005, p. 80).

Novinsky (1972) analisa se, de fato, o cristdo-novo é um judaizante,” um
criptojudeu. Para ela, os cristdos-novos que vieram para 0 Brasil eram homens bastante
assimilados e separados por mais de um século da cultura judaica. O cristdo-novo, aqui, vivia

dividido entre duas realidades. De um lado, a cristd, da qual fazia parte embora néo tivesse

% Segundo Novinsky (1972, p. 6-7): “quando atingimos o século XVII, a Inquisi¢io lutava contra uma realidade
gue ndo era a religido judaica concebida no seu sentido tradicional ortodoxo, era sim uma forca de oposic¢do; ndo
devemos nos esquecer que nos encontramos ha um século e meio da conversdo forcada. A inquisicdo criou o
‘mito judaizante’, recriou-o continuamente, mas o ‘judaizante’ foi uma realidade que também se revitalizou, na
maior parte, ndo como participante consciente da comunidade religiosa judaica, mas enquanto homem

995

condicionado por uma ‘situagdo’ que o identificava com os judeus através da ‘exclusdo’”.
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tradicdo cultural ou familiar que o ligasse a ela. Do outro lado, havia a realidade judaica, da
qual seus antepassados desligaram-se. Ou seja, ndo era uma coisa nem outra. Assim, 0s que
ndo eram nem cristdos nem judeus tornaram-se cristaos-novos.

O cristdo-novo vivia no mundo catdlico sem ser aceito por esse, pondera Novinsky
(1972), ao mesmo tempo em que era identificado com o mundo judeu sem o conhecer. “O
dubio equilibrio em que se situavam fazia com que se enquadrassem na desconfortavel
posicao de cristdos-novos — 0 que eram e sentiam ser, antes de tudo” (ASSIS, 2008, p. 4). Era
do interesse do Santo Oficio e da monarquia manter a diferenca de classes, originada na
conversdo forcada, analisa Mello (2009). Os Estatutos de Pureza ajudavam a impedir que
judeus ou seus descendentes, judaizantes ou sinceramente catdlicos, ocupassem cargos ou
oficios. A concorréncia, portanto, diminuia favoravelmente aos cristdos-velhos que formavam
a burguesia da época. Muitos desses, sem ter como minimizar as causas de sua miséria,
aceitavam a explicacdo que a aristocracia lhes dava, voltando-se contra 0s supostos
responsaveis por ela, no caso, 0s cristdos-novos.

Os cristdos-novos do Brasil vivenciaram duas crises psicologicas, escreve Gorenstein
(1994): uma religiosa e outra ligada a sua identidade. Embora o processo de assimilagédo tenha
seguido seu curso natural até a implantacdo da Inquisicdo, bem cedo os judeus e cristdos-
novos entenderam que esse processo se tornava impossivel devido aos métodos de
fiscalizacdo utilizados pela Inquisicdo, métodos tais que “criaram barreiras sociais
intransponiveis e que ndo permitiam sua integracdo plena na sociedade cristd”, afirma Saraiva
(1994, p. 12).

A ideia de pureza de sangue — pureza apontada por Novinsky (1972) como mito —
permitiu que, em Portugal, fosse criada uma “rede de espionagem” para descobrir vestigios de
judaismo em todos os cristdos-novos. Com esse pretexto, segundo a historiadora, foi
estabelecida uma nova ideologia de purificacdo que agiria para preservar a estrutura social por
mais de duzentos anos. Embora a Inquisicdo ndo tenha criado os Estatutos de Pureza de
Sangue, ela os sancionou através do direito candnico. Para Novinsky (1972), esses Estatutos
sdo o primeiro exemplo de um racismo organizado, na Historia. Essa discriminacao
provocava tanto em cristdos-novos quanto em cristdos-velhos permanente inseguranca, visto
que ninguém tinha certeza de efetivamente ndo existir, em sua linhagem, algum familiar de
sangue judeu.

Para Gorenstein (1994), “os cristdos-novos incorporaram um novo ‘eu’ no seu
inconsciente, um ‘eu’ que assumiram, mas que lhes foi conferido ‘de fora’. Muitos cristdos-

novos quiseram abandonar o judaismo, mas nem sempre isso era possivel” (p. 13). Novinsky
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(1972) é categorica ao afirmar que os inquisidores criaram um novo conceito de identidade,
sem pratica religiosa, como indicio de judaismo. Com esse conceito elaborado pelo Santo
Oficio, o cristdo-novo, sempre suspeito de praticar heresia judaica, poderia ser reconhecido: a)
pelo comportamento — nesse caso existiria a pratica de algum ritual religioso ou de algum
costume judeu; b) via ascendéncia familiar, pois bastava ter algum ancestral judeu na familiar
— provado pelos exames de genere — para ser identificado como possivel herege; c) via
identidade, isto é, através da identificacdo conferida arbitrariamente pela Inquisicéo.
Amparando a identidade cristd-nova, sustentando-a, tornando-a uma realidade, um
dado “natural”, havia seu contraponto, seu reverso: a identidade crista-velha, criada também
em 1496, durante a conversdo forcada — e em decorréncia dessa — para marcar o lugar do

cristdo-novo. Para Novinsky (1972, p. 20):

A fim de alcangar esse cristdo novo serve-se a inquisi¢ao do cristdo velho. Este ser
o instrumento principal que Ihe fornecer4d o material procurado através das
dentncias. Oferece ao cristdo velho, em troca desse trabalho, uma participacdo na
ideologia aristocratica dominante, permitindo-lhe participar dos conceitos de
‘honra’, ‘fidalguia’, ‘nobreza’. Assim o cristdo velho desprivilegiado, em toda a sua
miséria, sente-se superior ao cristdo novo, este quase sempre generalizado como o
préspero comerciante ou homem de negdcios. Identificando-se com a ideologia da
classe dominante, o cristdo velho serve-a com orgulho.

Como ocorre no jogo das identidades binarias, ao cristdo-novo coube o lugar inferior,
do sujo, do feio, do errado, eternamente o outro, o dividido, o desprezado até mesmo pelos
mais desprivilegiados entre os cristdos-velhos, rejeitado pelo mundo cristéo, e inadaptado ao
mundo judeu. Vainfas e Souza (2000) sustentam que “os cristdos-novos do Brasil, em sua
maioria, ndo sabiam, na verdade, o que eram em termos de religido” (p. 32), se catoélicos, se
judaizantes. Eram judeus apoOstatas, para os catolicos, e catolicos renegados, para os judeus,
confirma Saraiva (1994). Visto que a religido definia a identidade individual, os cristdos-
novos eram homens divididos, fragmentados entre dois mundos, como bem coloca Novinsky
(1972).

A identidade dos judeus convertidos a forca, conferida pelo catolicismo, €, de fato,
relacional e excludente. Consciente de suas limitacbes e do conjunto de leis proibitivas e
inferiorizantes que os cercavam, 0s cristdos-novos viviam divididos entre a vida por eles
construida desde a infancia, assimilados e inseridos na sociedade brasileira, e a0 mesmo
tempo, inseguros, contornando situagdes criadas por essas leis cerceadoras e discriminatorias,
vivendo sob disfarces e simulagdes, desconfiados e inseguros em relacdo a situacdo e ao lugar
que efetivamente ocupavam no meio em que vivam (Cf. FORSTER, 2004; SARAIVA, 1994,

SILVA, 2003). Ou seja, por mais adaptados a sociedade, o tempo todo eram lembrados de
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que, sendo cristdos-novos, ndo eram iguais aos cristdos-velhos. Nas palavras de Novinsky
(1972, p. 59): “a primeira estratificacdo social na colonia brasileira se fundou na cor da pele.
Pela cor da pele se distinguiam os senhores dos escravos. A estratificacdo étnica correspondia
exatamente a estratificacao social”.

Seguindo o raciocinio de Woodward (2003), podemos dizer que a “existéncia” dos
cristdos-novos dependia de algo fora dela: a saber, de outra identidade — a crista-velha, assim
como a identidade crista-velha, para existir, também dependia da afirmacgédo da crista-nova.
Ou seja, ser cristdo-novo, aléem de ser o outro, em relacdo ao cristdo-velho, também era
condigdo determinante para a existéncia desse ultimo. Ser um cristdo-velho, portanto, era ndo
ser um cristdo-novo. A identidade, assim, marcava-se pela diferenca e se sustentava pela
exclusdo. Todavia, aponta Woodward (2003, p. 11): “parece que algumas diferencas — neste
caso entre grupos étnicos — sdo vistas como mais importantes que outras, especialmente em
lugares particulares e em momentos particulares”. Branca Dias, nossa protagonista, ainda que
também acusada por agir fora do padrdo estabelecido as mulheres, foi, antes de tudo,
penalizada por ser cristd-nova, herege em potencial. Ou seja, 0 peso do ser descendente de
converso foi maior que o peso do ser mulher, aos olhos do Santo Oficio.

Para Woodward (2003), a perspectiva essencialista da identidade apela a um conjunto
supostamente auténtico de caracteristicas que todos de um determinado grupo étnico
partilhariam, e que ndo se alteraria ao longo do tempo. A visdo essencialista, praticada e
ensinada pela Inquisicdo, fundamentou suas afirmacGes e atos tanto na historia quanto na
biologia, alegando verdades fixas de um passado comum. Esse suposto passado comum da
identidade cristd-nova seria o dos “deicidas”, dos matadores de criangas em cerimonias rituais
na Pascoa, dos envenenadores de agua, dos destruidores da fé cristd, dos que cheiram a bode,
dos exploradores de cristdos-velhos (Cf. DELUMEAU, 1989; MAIA, 1995; NISKIER, 2006).

Ao reclamar a supremacia da identidade cristd-velha sobre a cristd-nova, essa Gltima
foi desvalorizada como se ambas néo tivessem sido criadas juntas. A Inquisi¢do ndo se dava
conta de que so existia o cristdo-velho porgue foi criado o cristdo-novo e, por conseguinte, a
identidade de cristdo-velho ndo poderia ser fixa, imutavel, nem existir ao longo dos séculos.
As reivindicagbes de identidade baseadas na autenticidade da natureza, etnia, raca,
parentescos, historia, cultura desprezam as diferencgas, assim como as caracteristicas comuns
ou partilhadas entre os diversos grupos; nega as mudancas ocorridas ao longo dos séculos.

Novinsky (1972), analisando a situacdo do cristdo-novo na Bahia, pondera que:

Mesmo fora do carcere, como diz Saraiva, 0 elemento cristdo novo encontra-se
numa situacdo kafkaniana, emparedado dentro de olhares que o seguem e
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interrogam, culpando-o em siléncio. ‘procura disfar¢ar-se, muda de nome e de
estado, ganha brasdes de fidalgo ou ordens de clérigo, mas este mesmo disfarce
acentua a sua consciéncia de uma situacdo particular na sociedade’. [...] o cristdo
novo na Bahia conseguiu integrar-se na sociedade, alcanga um status superior,
iguala-se em prestigio ao nobre de origem mas tem a consciéncia de que ndo
pertence a esta sociedade. Esta situacdo o fez ver o mundo de maneira diferente da
massa da sociedade cristd velha. PGe em dulvida todos os valores dessa sociedade,
principalmente os valores religiosos, que eram naqueles tempos os delineadores de
todo comportamento (NOVINSKY, 1972, p. 159).

As palavras da historiadora em relacdo ao cristdo-novo da Bahia podem ser aplicadas
ao cristdo-novo, de modo geral. Podem ser aplicadas a personagem Branca Dias e seu pai,
Simdo. Essas personagens de O santo inquérito estdo aparentemente integradas & sociedade.
Branca, por exemplo, estd de casamento marcado com Augusto, um cristdo-velho. Siméo é
dono de um engenho. Contudo, é ele quem tem consciéncia de ndo pertencer a essa sociedade,
quem vé o mundo de maneira diferente de como o veem os cristdos-velhos. E também ele
quem duvida dos valores religiosos, da justica e misericordia da Santa Inquisicio. E Sim&o
guem vive de modo consciente o dilema de ser cristdo-novo, 0 peso dessa identidade.
Novinsky (1972) anota ainda que o cristdo-novo:

E considerado judeu pelos cristdos e cristdo pelos judeus. Integrado na Bahia do
ponto de vista pratico, interiormente conhece a fragilidade de sua situacdo. Pde em
duvida os valores da sociedade, os dogmas da religido catolica, a moral que esta
impoe. Internamente é um homem dividido, rompido que, para se equilibrar, se
apo6ia no mito de honra que herdou da sociedade ibérica e que se reflete na
freqliéncia com que repete que ‘ndo trocaria todas as honras do mundo para deixar
de ser cristdo novo’. Exatamente nisso se exprime a esséncia do que ele é: nem

judeu, nem cristdo, mas ‘cristdo novo com a graga de Deus’ (NOVINSKY, 1972, p.
162).

Branca Dias, ndo assumindo a identidade cristd-nova, ndo vivendo os conflitos e
inseguranca dela advindos, sofre e morre como “ser humano” e ndo como neta de converso. A
protagonista ndo vive conscientemente entre dois mundos: o judeu e o cristdo, embora a
acusacdo feita sobre ela, pelos inquisidores, tenha sido a de criptojudaismo. Branca vive seu
préprio cristianismo, com forma peculiar de sentir Deus e com ele relacionar-se. Seu pai, no
entanto, é sabedor de que vive a identidade cristd-nova. Nem judeu publico, nem criptojudeu,
nem catolico, Simdo é um cristdo-novo, um homem desconfiado, inseguro, dissimulado. A
religido judaica ndo é praticada pela personagem, engquanto a religido catélica se torna fonte
de seus tormentos. Simdo Dias ndo aceita o catolicismo nem se integra ao judaismo. E quanto
menos desconfiam de sua condigdo de descendente de um converso, melhor para ele. Assim,

Siméo ndo diria nem diz “sou cristdo-novo com a graga de Deus”.
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5. REPRESENTACAO TEATRAL: JOGO DE IDENTIDADES, SIMBOLOS E
ALEGORIAS

BRANCA DIAS

Branca Dias
paixao de frade
em seu engenho

da Paraiba

repele o amor
pecaminoso.
O amor se vinga:
E acusada
de judaismo
J& véo prendé-la.
Atira joias e prataria
na correnteza.

A aguavira

Riacho da Prata.
Morre queimada
no santo lume
da Inquisicéo
em Portugal.

Reaparece

na Paraiba

em Pernambuco
sob o luar
toda de branco
sandalias brancas
cinto azul-ouro.
Branca Dias
- garantem livros -
nunca existiu,
é lenda pura
de lua cheia.

E a Inquisigéo
Provavelmente
outra ilusdo.
(ANDRADE, Carlos Drummond)

5.1 FICCAO E HISTORIA

A Branca Dias historica serviu de inspiracdo para muitas outras Brancas Dias. A famosa
judaizante do século XVI deixou suas marcas em Pernambuco. Contudo, a partir dela, vieram
diversas personagens, cada uma na sua versdo, conforme o imaginario. No poema “Branca
Dias”, temos a versdo criada por Carlos Drummond de Andrade. O poema comeca fazendo

referéncia ao livro O santo inquérito, de Dias Gomes. O padre Bernardo apaixonou-se por
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Branca Dias e, para purificar-se de tal paixdo, tornou-se seu algoz. O poema, contudo,
identifica o religioso como frade, e diz que Branca repeliu 0 amor pecaminoso.

Encontramos, portanto, ndo mais a Branca Dias da obra literaria O santo inquérito, visto
que, na peca, Branca ndo sabe do amor que despertara no jesuita. No poema, Branca mantém-
se fiel & sua pureza, pois ndo aceita ser maculada por um amor impuro. A acusacdo de
judaismo, por sua vez, & uma constante nas varias versdes. Como vai ser presa, a criptojudia
atira suas joias e prataria num riacho. Drummond se apropria aqui da versdo escrita por Joana
Maria de Freitas Gamboa, mencionada anteriormente (Cf. MELLO, 2008; NISKIER, 2006).

Em algumas versdes, segundo Lipiner (1969), esta é a Branca Dias dos Apipucos, judia
rica que, no comeco do século XVIII, por temor a Inquisicdo, atirou sua prata num riacho —
essa versao, embora bastante popular, traz implicita a ideia do judeu apegado ao dinheiro.
Contudo, independentemente da versdo de Gamboa ou da versdo de Dias Gomes, 0 poema
conclui que: Branca Dias foi queimada pela Santa Inquisi¢cdo, em Portugal, conforme
registrado num painel que teria existido no “convento de S8o Francisco, da vizinha cidade de
Paraiba, representando a vitima com os pés de cabra, em alusdo ao seu delito” (LIPINER,
1969, p. 175).

Vemos, portanto, que ndo é preocupacao do poeta Carlos Drummond o fato de a Branca
Dias historica ja estar morta ao ser sentenciada pela Inquisicdo. Até porque, depois de
queimada em fogueira, ela “surge” tanto na Paraiba quanto em Pernambuco, estados que
dividem as aparigdes da moca. Ela (re)surge na condi¢ao de “apari¢ao” sob o luar, toda de
branco, sandélias brancas, cinto azul-ouro. Pode ser a Branca de Dias Gomes. Pode ser outra.
“Diz a lenda que, em noites de plenilunio, quando o nordeste sopra na copa das arvores,
Branca desliza pelas ruas silenciosas da capital paraibana e vai visitar 0 noivo prisioneiro e
torturado nos subterraneos do Convento de Sao Francisco” (p. 17)

“Branca Dias - garantem livros - nunca existiu. E lenda pura”. Lipiner (1969) cunhou 0
termo genealocidio, neologismo criado para “designar a omissdo intencional de nomes judeus
ou cristdos-novos nos registros nobiliarquicos ou genealogicos €, por conseguinte, nas paginas

da Historia do Brasil” (p. 183).%% Assim, pura lenda, dizem alguns. Iluséo provocada pela lua

% Segundo o historiador, frei Antdnio da Santa Maria Jaboata e Antdnio José Victoriano Borges da Fonseca s&o
os dois mais importantes linhagistas entre 1695 e 1786. Todavia, “com seus registros errados e omissos quanto a
participagdo dos cristdos-novos no sucessivo entrelagamento havido entre as familias dos primeiros
colonizadores, legou Jaboatdo a posteridade um quadro deformado acerca da formagédo e evolucéo étnica das
primitivas populagdes da Bahia”, enquanto o linhagista Borges da Fonseca, autor da Nobiliarquia de
Pernambuco, “negou insistentemente que Branca Dias tivesse deixado descendéncia em Pernambuco”
(LIPINER, 1969, p. 183).
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cheia. E a Inquisicdo, provavelmente, também seria ilusdo, encerra critica e ironicamente o
poeta.

Dias Gomes, em O santo inquérito, também joga com as versdes de Branca Dias. Ja na
sua apresentacdo a essa obra literaria, lembremos que o dramaturgo afirma: “parece fora de
qualquer duvida que Branca Dias, realmente, existiu e foi vitima da Inquisi¢do” (p. 13),
embora, admita ele, a histdria ndo seja tdo precisa. Ha divergéncias quanto a nacionalidade de
Branca, ja que alguns a ddo por portuguesa, enquanto outros a ddo por paraibana; alguns,
como o escritor Ademar Vidal, chegam a citar datas precisas para 0 nascimento e morte da
jovem; ha controvérsias quanto a sua morte, se por velhice ou queimada em fogueira; também
ndo ha consenso quanto ao lugar da sua execugdo, se Portugal ou Brasil.

A personagem Branca Dias foi construida por Dias Gomes apds seu ingresso na Radio
Nacional, onde permaneceu até 1964. Gracas a pesquisa folclérica para o programa Todos
cantam sua terra, o dramaturgo teve acesso a(s) lenda(s) sobre a cristd-nova perseguida pela
Inquisicdo. Conhecedor, portanto, das diversas posi¢cdes historicas e versdes lendarias, e,
principalmente, a partir delas, afirma ainda Dias Gomes:

Enfim, Histdria e estoria entram em choque e esta € uma briga para historiadores e
folcloristas. A mim, como dramaturgo, o que interessa € que Branca existiu, foi
perseguida e virou lenda. A verdade histérica, em si, no caso, é secundaria; o que

importa € a verdade humana e as ilagdes que dela podemos tirar. Se isto ndo
aconteceu como aqui vai contado, podia ter acontecido (p. 13).

Dias Gomes, em sua primeira versdo da peca O santo inquérito,’ de 1966, abre o
espetaculo com o seguinte poema em forma de dialogo:
Menino - Mae, que ruido é esse,
esse ruido vem do mar?

Mae - E a moga, filho, a moga que passa
em seu passar.

Menino - N&o sera o vento, mae
0 vento em seu soprar?

Mae - E ndo, filho, é a moca que chora
em seu chorar.

Menino - E esse clardo, mae,
Toda essa luz a derramar?

27 A edicdo de O santo inquérito, usada neste trabalho, é a de 1995, conforme j& mencionado noutra nota.
Comparando-a com a primeira edicdo, a de 1966, notamos algumas poucas diferencas. Essas pequenas
diferencas, todavia, sdo significativas para a compreensdo de algumas andlises. Por isso, quando necessario,
usaremos aqui algumas falas da 12 edicdo, transcrevendo apenas os trechos suprimidos na edi¢do de 1995.
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Mae - E a pureza da moga que clama
em seu clamar

Menino - Nao sera a lua, mae
a lua em seu luar?

M3e - E n&o, filho, é a moca que nua
se vai banhar.

Menino - E essas trevas, mae
que de repente nos vem cegar?

Mée - E a maldade dos homens, dos homens
que a vao matar.

Menino (grita) - E a cabra cabriola!
E ela que nos vem pegar!

M3e - E ndo, filho, é a moca que nua
se vai banhar. (Sai com o menino) (GOMES, 1966, p 17-19).

Niskier (2006) comenta que, dentre tantas vitimas perseguidas e condenadas pelo Santo
Oficio, durante todo o periodo colonial, ndo se sabe ao certo por que Branca Dias foi a que
cativou o imaginario popular. O mito comecou a ganhar proporc¢des no inicio do século XIX,
quando circulou “em Recife o rumor de que os ossos de Branca Dias teriam sido levados de
Pernambuco, por ordem do Santo Oficio, e queimados” (p. 13), comenta o escritor. A partir
de entdo, Branca Dias teria se tornado a moca que vagueia pelas ruas, a procura de seu noivo
desaparecido; ou a moga que caminha para o convento, a fim de visitar seu noivo que la esté;
ou ainda, a mog¢a que chora e geme por seu noivo que morreu nos carceres da Inquisi¢do. O
poema de Dias Gomes traz a cena, portanto, a(s) lenda(s) de Branca Dias.

O clima de irrealidade, na peca, conforme orientacbes das didascélias, deve ser
intensificado pelo jogo de luz, pelo som do vento que geme na copa das arvores; pelo som das
vozes que sussurram; pelo vento que agita os cabelos da atriz que faz o papel da protagonista;
pelo contraste entre o cabelo comprido, negro e o camisoldo branco, a lembrar uma mortalha;
pelo medo do menino, que tenta entender os fendmenos que acontecem; pela fala da mée,
explicando que a aparicdo de Branca Dias mexe com a natureza. No poema, Branca Dias
aparece acompanhada de ruidos, ventos, choro, clamor, clardo, pureza. Tudo isso a contrastar
com a escuridao, as trevas, a maldade dos homens que a mataram.

A moca passa, e Seu passar € como o ruido do mar. Seu choro é como o vento a soprar.
A luz que se derrama é a pureza da moca que se derrama. A mocga nua € como a lua em seu
luar. A moga que, numa noite de muito calor, banhou-se despida, e por isso foi acusada de ter
0 demdnio no corpo. Quando uma luz do palco se apaga, sdo as trevas chegando, as trevas dos

homens, dos inquisidores, do padre Bernardo, representante da Igreja. Na cena, com o palco
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novamente iluminado, a atriz/Branca Dias surge envolvida por um jato de luz. As roupas, 0
cabelo solto, o vento d&o o clima de aparicdo. Em cena, o menino grita e tem medo da
assombracao, da cabra cabriola “que vem nos pegar’. A mae, consciente da presenca da
moca, é quem acalma o menino. No final da peca, quando Branca Dias € queimada, a cena se
repete. Diz a rubrica: “Muda a luz, voltamos ao efeito do inicio. A cabeleira e o vestido de
Branca, tangidos pelo vento, ela como que solta no espago, num jato de luz. Ouve-se o canto”
(GOMES, 1966, p. 151). Novamente, o poema ¢ declamado.

Lenda e historia se mesclam na peca O santo inquérito. Isso porque Dias Gomes nédo é
um historiador. E um dramaturgo, e nesse sentido, poderiamos supor que se guie de maneira
geral pelo critério de verossimilhancga que encontramos na Poética de Aristoteles:

Pelo que atras fica dito, fica evidente que ndo compete ao poeta narrar exatamente o
que aconteceu; mas sim o que poderia ter acontecido, o possivel, segundo a
verossimilhanca ou a necessidade. O historiador e o poeta ndo se distinguem um do
outro, pelo fato de o primeiro escrever em prosa e o segundo em verso [...] diferem

entre si porgue um escreveu o que aconteceu e 0 outro o que poderia ter acontecido
(ARISTOTELES, s/a, p. 252).

Ao poeta cabe representar, portanto, ndo 0 que aconteceu, porém o que poderia
acontecer, isto €, o possivel, na ordem do verossimil e do necessario. Assim, a diferenca entre
0 poeta e o historiador estaria ndo no meio que empregam para escrever, e sim no contetdo
daquilo que dizem. Ainda que 0 poeta apresente fatos passados, “nem por isso deixa de ser
poeta, pois nada impede que a existéncia de alguns dos acontecimentos ocorridos seja
verossimil ou possivel, e por isso 0 poeta seja o criador deles” (ARISTOTELES, s/a, p. 252).
De fato, se Dias Gomes tivesse que ser fiel aos fatos histéricos, seu texto ndo seria, a bem da
verdade, uma obra literaria, e sim uma monografia sobre Branca Dias. Segundo Candido
(1967, 2007), o mundo ficticio ou mimético, ainda que frequentemente reflita momentos
selecionados e transfigurados da realidade empirica exterior a obra, torna-se representativo
para algo além dessa realidade empirica. O termo “verdade”, usado com referéncia a obras de
arte ou de ficcdo, tem, portanto, significado diverso, designando com frequéncia qualquer
coisa como a

genuinidade, sinceridade ou autenticidade (termos que em geral visam a atitude
subjetiva do autor); ou a verossimilhanca, isto é, na expressdo de Aristoteles, ndo a
adequacdo aquilo que aconteceu, mas aquilo que poderia ter acontecido; ou a
coeréncia interna no que tange ao mundo imaginario das personagens e situacoes
miméticas; ou mesmo a visdo profunda — de ordem filosofica, psicolégica ou

sociologica — da realidade. Até neste Gltimo caso, porém, ndo se pode falar de
juizos no sentido preciso (CANDIDO, 2007, p. 18-19).



76

Historia e Literatura tiveram seus conceitos mudados ao longo do tempo. Como ja
vimos, Aristételes foi um dos primeiros a estabelecer a diferenca entre poesia e histéria. Para
0s gregos, a historia significava essencialmente “o informe de testemunhas oculares”. Ao falar
de historia e literatura, Mignolo (1993) analisa que as comunidades humanas precisavam
conservar e transmitir o passado. No Ocidente, essas atividades giram em torno do conceito
de historia. Contudo, a projecdo da energia criativa, em diferentes formas, ainda no Ocidente,
gira em torno do conceito de poesia e de literatura.

A tese de Mignolo, em seu texto “Logica das diferencas e politica das semelhancas da
Literatura que parece Historia ou Antropologia, e vice-versa” (1993), é a de que tanto a
“literatura” quanto a “histéria” implicam normas ¢ marcos discursivos que qualquer pessoa
educada na tradicdo ocidental esta em condi¢bes de compreender e diferenciar. Para esse
autor, existem duas convenc6es no uso da linguagem empregadas para distinguir a histéria da
literatura. A primeira € o que ele chama de convencdo de veracidade e a segunda é a
convencdo de ficcionalidade. Mignolo (1993) define da seguinte maneira essas duas
convencoes:

Convencdo de veracidade [...] que o falante se compromete com o ‘dito’ pelo
discurso e que assume a instancia de enunciacdo que o sustenta (por isso, o falante
pode mentir ou estar exposto a desconfianca do ouvinte); e segundo, que o
enunciante espera que seu discurso seja interpretado mediante uma relacdo
‘extensional’ com os objetos, entidades e acontecimentos dos quais fala (por isso, o
falante fica exposto ao erro) [...] Convencéo de ficcionalidade [...] que o falante
ndo se compromete com a verdade do ‘dito’ pelo discurso (por isso, o falante ndo
estd exposto a mentira); e segundo, ndo espera que seu discurso seja interpretado
mediante uma relacdo ‘extensional’ com os objetos, entidades e acontecimentos dos

quais fala (por isso, 0 enunciante ndo esta exposto ao erro) (MIGNOLO, 1993, p.
123)

Segundo Mignolo (1993), quando Aristoteles diferenciou “poesia” de “histdria”, ndo o
fez baseado nas convencOes de veracidade e de ficcionalidade, mas de imitacdo de acdes
humanas, que por sua vez se distinguiam das agdes humanas ocorridas. O autor ainda
distingue “mentira”, “ficcdo” e “literatura”. A mentira consiste em utilizar a linguagem para
“fazer com que o interlocutor acredite que o enunciante se enquadra na convengao de
veracidade, quando esse sabe que ndo estd. A ficcdo, ao contrario, consiste em empregar a
linguagem diretamente e com o mutuo conhecimento, por parte dos interlocutores, das regras
do jogo” (p. 122). A literatura, por sua vez, ndo seria sindbnimo de ficcdo. Isto porque
propriedades literarias sdo atribuidas a “discursos que sdo aceitos como ‘bem escritos’, sem
qgue necessariamente se enquadrem na convencdo de ficcionalidade, ou invoquem-na”

(MIGNOLO, 1993, p. 124). Ou seja, um texto escrito de acordo com as “normas literarias”
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pode ser enquadrado na convencdo de ficcionalidade, contudo, ndo necessariamente tem que
ser ficgéo.

Como normas historiograficas e literarias variam de acordo com lugares e épocas, as
comunidades que as representam exercem funcgéo de controle em relacdo aos discursos que se
encaixam ou ndo nas normas de uma e outra pratica discursiva, lembra Mignolo (1993). O
discurso historiografico parece trazer implicita a convencdo de veracidade como condicdo
necessaria para sustenta-lo, de modo que néo seja confundido com a fic¢do. O discurso que se
enquadra na convencao de veracidade assume, portanto, uma relacdo de correspondéncia entre
o discurso e 0 mundo. Todavia, a convencao de ficcionalidade ndo parece ser uma condigédo
necessaria da literatura.

Assim, se o discurso histérico traz implicita a convencdo de veracidade, e assume uma
provavel correspondéncia com o mundo, conforme discute Mignolo (1993),% o dramaturgo,
como falante, esta livre para criar seu discurso sem se comprometer com a “verdade” do
mesmo, ou com a exatiddo dos fatos historicos. Seu discurso, portanto, estd isento da
obrigacdo de ter correspondéncia com o mundo, no sentido de exatiddo. Dias Gomes, que por
diversas vezes apropriou-se do histdrico para construir seus textos, escreveu em Campedes do
mundo (1980), que embora a pega tivesse sido escrita em cima de fatos acontecidos e
divulgados, as personagens eram criagdes, ficches, e pouca relagdo mantinham com o0s
protagonistas da acdo politica que serviu de mote para o livro; A realidade foi manipulada e
recriada para atender aos interesses do texto dramatico; dados foram propositadamente
alterados; a peca ndo deveria ser lida como obra jornalistica nem historica, pois escrever tal
texto ndo foi intengdo do autor. Por fim, afirmou Dias Gomes em sua nota, “ndo me
considerei obrigado a reproduzir fotograficamente os fatos, o que limitaria muito o alcance da
peca” (GOMES, 19--, p. 21).%°

A ndo obrigatoriedade com a exatiddo dos fatos historicos permitiu que o dramaturgo
construisse a Branca Dias de O santo inquérito, colocando a familia Dias como descendente
de um judeu “batizado em pé”, ou seja, de um judeu convertido a for¢a, em Portugal. Em O

que sabemos e o0 que pensamos das personagens, Dias Gomes escreveu:

%8 Contudo, as fronteiras entre literatura e historia nio sdo simples ou faceis. “Hé4 alguma duvida de que a
questdo entre literatura e historia € um caso de fronteiras e de configurages discursivas (ainda que nédo
adequadamente) identificada como ‘géneros’”? (MIGNOLO, 1993, p. 126). O teorico analisa que o género
chamado testemunho, romance-testemunho, literatura-testemunho, discurso-testemunho aponta para a difusa e
angustiante fronteira entre ficcdo, historia, antropologia e literatura.

2 0 livro foi langado em 1979, porém ndo constava a data da edic&o na verséo usada nesse trabalho.
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Em Portugal e no Brasil foram os cristdos-novos as maiores vitimas desse direito de
punir invocado pela Igreja no poder. Quando em 1496, Dom Manoel desposou
Dona Isabel, filha dos reis catélicos, esta exigiu que todos os judeus fossem
expulsos de Portugal antes de ela 1a pisar. Dom Manuel apressou-se em satisfazer a
exigéncia da noiva, decretando que todos os judeus e mouros forros se retirassem
do reino. Entretanto, os navios que deveriam transporta-los & Africa Ihes foram
negados, no momento em que eles se reuniram nos portos, prontos para partir,
seguindo-se entdo uma terrivel perseguicdo, a qual poucos sobreviveram. Estes
foram convertidos a forca, constituindo-se os cristdos-novos, no intimo fieis a sua
antiga fé. Acreditando representarem permanente perigo as instituicbes e a
civilizagdo cristd, a Santa Inquisigdo os mantinha sob severa vigilancia (GOMES,
1995, p. 14-15).

Dias Gomes, relata, portanto, o evento que desencadeou o processo de “criacdo” dos
cristdos-novos, em Portugal. E data a situacdo: 1496, conforme os registros histéricos.
Contudo, a personagem Branca Dias, num dialogo, é informada de que seu av6 fora um dos
que sobreviveram a uma chacina que durou trés dias, em Lisboa, e da qual poucos escaparam.
Nesse episodio, o pai de Simédo fora convertido a forca e teve seus bens confiscados. A peca é
ambientada em 1750 e, como a chacina mencionada por Siméo, que custou a vida de mais de
dois mil judeus, da qual sobrevivera seu pai, ocorreu em 1496, vemos que, de fato, o
dramaturgo submeteu a histéria a ficgdo — afinal, o0 avd de Branca teria de ter vivido por mais
de 200 anos.

Além disso, conforme o ponto de vista de historiadores como Anita Novinsky (1972),
Antbnio Saraiva (1994), Ronaldo Vainfas e Juliana Souza (2000), Lina Gorenstein (2005) e
Evaldo Cabral de Mello (2009) dentre outros, em 1750, o processo de assimilacdo ja estaria
bastante avancado, e mesmo que ainda houvesse os que judaizavam em oculto, seria muito
dificil que uma neta de criptojudeu, tendo um pai consciente da gravidade do “ser” um
cristdo-novo, ndo soubesse também da gravidade do “ser” uma crista-nova.

Para Candido (2007), na obra de fic¢do, o raio da intencdo detém-se em seres puramente
intencionais, somente se referindo de um modo indireto a qualquer tipo de realidade extra
literaria. Embora a estrutura das oracGes ficcionais pareca ser, em geral, a mesma de outros
textos, ou seja, pareca tratar-se de juizos, analisa o critico, a diferenca estaria, contudo, na
intencdo diversa, nos significados mais profundos por elas sugeridos, sem contudo, atravessa-
las, diretamente, em direcdo a quaisquer objetos autdbnomos. Essa intencdo diversa, nédo
necessariamente visivel na estrutura dos enunciados, transforma as oracdes de uma obra
ficcional em quase-juizos. Paradoxalmente, é esta intensa aparéncia de realidade que revela a
intenc¢do ficcional ou mimética. O vigor dos detalhes, a “veracidade” de dados insignificantes,
a coeréncia interna, a ldgica das motivacOes, a causalidade dos eventos sustentam a

verossimilhanga no mundo imaginario. Temos, assim, um ‘“verdadeiro ser aparencial”,
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baseado na conivéncia entre autor e leitor. “O leitor, parceiro da empresa lidica, entra no jogo
e participa da ‘ndo-seriedade’ dos quase-juizos e do ‘fazer de conta’” (CANDIDO, 2007, p.
21).

Costa Lima (1989) reflete sobre a narrativa ficcional enquanto meio proximo e também
distinto da narrativa histérica. Para o autor, a ficcdo literdria é dindmica e provocadora de
multiplas respostas. Seu primeiro traco seria o realizar-se por um ato de fingir, 0 como se, ja
proposto por lIser. Esse ato de fingir faz referéncia ao mundo que o conecta ao imaginario,
atualizando-o. Referéncia e conexdo teriam, portanto, uma peculiaridade precisa: a
transgressdo. Ou seja, atraves da referéncia ao mundo e da conexdo ao imaginario os limites
de um e outro séo transgredidos. O ato de fingir ndo repete a realidade, ao contrario, converte-
a em signo, transgredindo o mundo. Assim, a representacdo remete ao mundo, implicando,
contudo, numa relacdo diversa com o mesmo, sem designa-lo, lembra Costa Lima (1989). Ou
seja, 0 mundo presente no texto, presidido pela estrutura do como se, € um mundo
representado. Isto é:

O ato de fingir préprio ao ficcional o transgride porque a conexao com o imaginario
se faz em favor de uma ‘configuracdo determinada’, a exposta pelo proprio texto.
Sem duavida, esse texto ndo nos apresenta situagdes ou personagens completos em si
mesmos; eles necessitam da elaboracéo do leitor para que se concretizem. Situagdes

e personagens, diria 0 mesmo lIser, sdo esquemas que s6 o leitor concretizard
(LIMA, 1989, p. 97).

O discurso ficcional, portanto, é marcado pela auséncia de estabilidade semantica,
cabendo ao receptor se perguntar que significaria este mundo que se representa sem se
reduplicar, sem se designar. Dizer que “tal tipo de obra n3o tem uma semantica estavel
significa que a ela ndo cabe uma interpretagdo Ultima, que se julgasse conter seu sentido”
(LIMA, 1989, p. 100). O texto ficcional seleciona, combina e redimensiona elementos da
realidade empirica, transformando-os. Todavia, o autor lembra que sele¢do e combinacgao ndo
sdo operacdes exclusivas do ficcional. Para ele, por exemplo, € possivel argumentar-se que o
documento colhido pelo historiador ndo € um dado primeiro, e sim produto de uma selecéo
motivada pela pergunta que norteia o pesquisador, pergunta que esse endereca ao passado.

Por conseguinte, continua Costa Lima (1989) em sua andlise, 0 questionamento da
cientificidade da histdria possui um interesse e um alcance além do campo académico, visto
que aponta para a faléncia do modelo da raz&o construido desde o cartesianismo. Ao realcar
os detalhes do real, o historiador partiria da concepcao de que os fatos falam por si mesmos,

“que seriam suficientemente objetivos para que tivessem sentido por si [...] NOS pOmMos a uma
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suspeitosa distancia dessa crenga” (p. 71). Contudo, questionar a cientificidade da historia ndo

leva o referido autor a confundir o historiador com o ficcionista:
Porgue enraizadas no uso da linguagem, de cuja capacidade organizativa depende a
eficacia de ambas, é de se esperar que o questionamento da cientificidade da
histdria conduza ao estudo mais acurado dos procedimentos verbais escolhidos pelo
historiador. A partir dai, contudo, supor que se conduza como um ficcionista sera
tdo desastroso quanto tem sido para este tornar-se 0 seu produto como um
documento histérico. Proximos mas distintos tanto pela maneira como suas

narrativas se relacionam com o mundo quanto pelo modo como neles atua o
narrador (LIMA, 1989, p. 102).

Enquanto o historiador se situa, como enunciador real de oragdes, no ponto zero do
sistema de coordenadas espago-temporal, por exemplo, no ano 1750, na Paraiba, escrevendo a
partir deste ponto zero, usando o pretérito plenamente real e acontecido, referindo-se ao
mundo do passado historico, ao sujeito real, empirico, “na ficcdo narrativa desaparece o
enunciador real. Constitui-se um narrador ficticio que passa a fazer parte do mundo narrado,
identificando-se por vezes (ou sempre) com uma ou outra das personagens, ou tornando-se
onisciente” (CANDIDO, 2007, p. 26). Ou seja, 0 narrador ficticio ndo é sujeito real de
oracGes, como historiadores ou quimicos. Nas palavras de Costa Lima (1989), no caso
especifico da histdria e da ficcdo, temos a seguinte diferenca quanto ao narrador. “A definigao
de que o narrador seria a figura de transmissao entre o autor e o texto ndo se aplica a narrativa
histérica. O historiador ndo tem a sua disposicdo o elenco de possibilidades do ficcionista
(LIMA, 1989, p. 103).

No teatro, contudo, a funcdo narrativa se mantém nas rubricas, lembra Candido (2007).
Aparentemente, desaparece o0 sujeito ficticio dos enunciados, visto que as préprias
personagens se manifestam diretamente através dos dialogos. De modo geral, podemos

afirmar que:

N&o sdo mais as palavras que constituem as personagens e seu ambiente. Sdo as
personagens (e o mundo ficticio da cena) que ‘absorveram’ as palavras do texto e
passam a constitui-las, tornado-se a fonte delas — exatamente como ocorre na
realidade. Contudo, o mundo mediado no palco pelos atores e cenarios é de
objectualidade puramente intencionais. Estas ndo tém referéncia extra a qualquer
realidade determinada e adquirem tamanha densidade que encobrem por inteiro a
realidade histdrica a que, possivelmente, dizem respeito. A ficcdo ou mimesis
reveste-se de tal forca que se substitui ou superpoe a realidade. E talvez devido a
velha teoria da ‘ilusdo’ da realidade supostamente criada na cena, portanto, ao
altissimo vigor da ficcdo cénica, que nao se atribui ao teatro o qualitativo de ficcdo
(CANDIDO, 2007, p. 29-30).

A mimesis, por sua forca, sobressai-se a realidade empirica, a0 mesmo tempo em que 0

alto vigor da ficcdo cénica faz o teatro parecer realidade, e ndo ficcdo. Além de Dias Gomes,
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outros dramaturgos, mausicos, artistas (re)contaram a histdria, (re)criaram personagens,
representaram a realidade empirica. Na década de 70, por exemplo, Chico Buarque e Ruy
Guerra utilizaram da ficcdo cénica para falar de, no minimo, duas realidades historicas.
Primeiro, a realidade histdrica vivida por Domingos Fernandes Calabar, considerado traidor
da patria por lutar ao lado dos holandeses, no século XVII, época em que Holanda dominava
Pernambuco. A representagdo, em cena, desse contexto, remeteu ao contexto historico de
exibicdo da peca, periodo de intensa censura por conta da ditadura militar. Ou seja,
atravessando a realidade empirica do Calabar historico e a realidade cénica da obra literéria,
Chico Buarque e Ruy Guerra na pega Calabar — o elogio da traicdo (1994) falaram ao ser
humano, no sentido atemporal, instigando a plateia a uma reflex&o.

Na peca, diante de varias circunstancias e pelos motivos mais diversos, dos politicos aos
pessoais, as personagens traem umas as outras, traem ideias, principios, traem até a si
mesmas. A oposi¢do principal, nessa obra literdria, € entre a personagem Calabar,
considerado traidor por ficar ao lado dos holandeses na guerra contra Portugal e Espanha, e
Mathias de Albuquerque, chefe da resisténcia portuguesa. Mathias, sonhando com um Brasil
portugués, confessa ao Frei seu grande pecado: as vezes, pensar mais no Brasil do que em
Portugal. No momento de mandar executar Calabar, Mathias teme se deixar levar pela
tentacdo de libertar um homem que fez sua opgéo e que teve a dignidade de agir por conta
propria.

A alusdo a conjuntura politica da época é evidente. A obra literaria € uma alegoria
historica que aborda a questdo da lealdade e da traicdo. Os conceitos de traidor e traicdo sao
discutidos e discutiveis. Traidor é Calabar, que luta a favor do Brasil ao lado dos “invasores”
holandeses ou traidor seria Mathias de Albuquerque que luta ao lado dos “invasores”
portugueses e/ou espanhdis? Traidor é o Frei, que luta por si mesmo? Seriam os soldados que
lutavam ao lado de quem pagasse? Seria Barbara ou Ana de Amsterda?

Domingos Fernandes Calabar, filho de pai portugués e de mae indigena, é ainda uma
personalidade historica controvertida. A personagem Calabar, (re)criada por Chico Buarque e
Ruy Guerra, também. As duas realidades se cruzam, a historica e a cénica, e delas emerge a
realidade ficcional que, nas palavras de Antonio Candido, gracas a velha teoria da “ilusdo”,
néo parece ficcao.

O Calabar de Chico Buarque é Domingos Fernandes Calabar? Branca Dias, filha de
Simao, é a criptojudia do século XVI? Dias Gomes, da histdria e das estdrias — como diz ele —
de Branca Dias, (re)criou sua personagem que, na visdo de Niskier (2006), ajudou a

popularizar a saga da judaizante do século XVI e também o mito. Todavia, pergunta ainda
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Candido (2007): poderia uma personagem ser transplantada da realidade? E possivel copiar,
no romance, numa pega, um ser vivo, e assim aproveitar integralmente a sua realidade? O
critico responde: N&o, pelas seguintes razdes: Primeiro, porque € impossivel captar a
totalidade do modo de ser de uma pessoa, ou mesmo conhecé-la plenamente; segundo, porque
se dispensaria, nesse caso, a criatividade artistica, a criatividade do autor; terceiro, porque,
ainda que fosse possivel, “uma copia dessas ndo permitiria aquele conhecimento especifico,
diferente e mais completo, que é a razdo de ser, a justificativa e o encanto da ficgdo”
(CANDIDO, 2007, p. 65). O que o autor constroi é uma interpretacdo da realidade empirica,
ou mesmo da pessoa empirica, interpretacao elaborada com sua onisciéncia de criador.

Seguindo o raciocinio de Candido (2007), no caso de O santo inquérito, podemos dizer
que a historia e provas usadas para a (re)criacdo da personagem foram modificadas pelo autor
qgue, no processo de inventa-la, transformou a realidade para construir a ficcdo. Se as
personagens ndo correspondem a pessoas vivas, porém nascem delas, o principio que rege o
“aproveitamento do real ¢ o da modificagdo, seja por acréscimo, seja por deformagido de
pequenas sementes sugestivas” (CANDIDO, 2007, p. 66). Por selecionar, dentro da realidade
empirica, o que lhe interessa, Dias Gomes criou um mundo proprio, a realidade ficcional, que
esta além e acima da iluséo de fidelidade.

Para Costa Lima (1989), a “verdade” ndo deve ndo ser considerada o eixo Unico de
todos os discursos. Isto porque, a0 mudar sua forma de relagdo com o mundo, o discurso
ficcional muda também sua relacdo com a verdade. O verossimil, antes subalterno, passa a
constituir-se num eixo préprio. Tal fato indica que os varios discursos ndo se orientam por um
mesmo centro. “Na histéria, a ficcdo se torna um meio auxiliar, valido enquanto suscita
questBes a serem testadas; na ficcdo, o material histérico entra para que permita a revisdo de
seu significado, que adquire a possibilidade de se desdobrar em seu proprio questionamento”
(LIMA, 1989, p. 106). Branca Dias, por conseguinte, tanto pode ser a famosa criptojudia do
século XVI quanto a personagem (re)criada por Dias Gomes. “O que vale dizer: nenhum fato
é histdrico ou ficcional; ele assim se torna quando é selecionado por um historiador ou por um
ficcionista” (LIMA, 1989, p. 109).

A distancia e aproximacgdo entre o historiador e o ficcionista foi discutida por Carlo
Ginzburg, em O fio e os rastros: verdadeiro, falso, ficticio (2007). Nesse livro, o historiador
analisa o trabalho de Natalie Zemon Davis, também historiadora, que escreveu O retorno de
Martin Guerre. Sugestivamente, o capitulo destinado a essa analise se chama “Provas e
possibilidades”. Provas e possibilidades foi exatamente o que a historiadora Davis teve para

contar ou (re)contar a historia desse suposto bigamo, embora o termo possibilidade nédo seja
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geralmente relacionado ao trabalho dos historiadores. Os autos processuais movidos em
Toulouse contra Arnaud Du Tilh, bigamo e impostor, nas palavras de Ginzburg (2007),
poderiam sem considerados provas, ja que documentagdo “legitima”. Todavia, como esses
foram perdidos, a pesquisadora foi obrigada a contentar-se com reelaboracdes literarias.
Embora os testemunhos preservados fossem ricos em detalhes, nota-se o pesar da
historiadora com a perda da fonte judicidria. Contudo, Davis “se fez uma série de perguntas a
que haviam respondido, quatro séculos antes, Jean de Coras e seus colegas do Parlamento de
Toulouse” (GINZBURG, 2007, p. 314). O que vale salientarmos aqui € que, diante da
insuficiéncia das fontes “legitimas”, a historiadora afirma que preencheu as lacunas ou
reconstruiu a historia da seguinte forma:
Quando ndo encontrava homem ou mulher que estava procurando, eu me voltava,
na medida do possivel, para outras fontes do mesmo tempo e do mesmo lugar, a fim
de descobrir o mundo que eles deviam conhecer e as rea¢fes que podem ter tido. Se

0 que ofereco é, em parte, de minha invengdo, est, no entanto, solidamente
arraigado nas vozes do passado (GINZBURG, 2007, p. 315).

Ginzburg (2007) destaca o termo “invenc¢do”, usado pela historiadora. Para ele, o que
Davis realizou em sua pesquisa ndo foi opor verdade e invencdo. Ao contrario, esses termos
foram integrados, embora rigorosamente assinalados como “realidades” e “possibilidades”
através de referéncias como “talvez”, “deviam”, “pode-se presumir”, “certamente”. Ao
(re)construir a biografia de homens e mulheres do mesmo tempo e do mesmo lugar,
“mediante fontes cartoriais, judicidrias, literarias, ‘verdadeiro’ e ‘verossimil’, ‘provas’ e
‘possibilidades’ se misturam” (GINZBURG, 2007, p. 316). O historiador lembra que o
entrelacamento de verdades e possibilidades, hoje, ndo mais provocam desconcerto entre 0s
pesquisadores. “A relagdo entre quem narra e a realidade aparece mais incerta, mais
problematica” (Id., p. 333), embora os historiadores nem sempre o admitam. Realidade e
ficcdo, verdade e possibilidade seriam, portanto, marcas das elaboracfes artisticas do nosso
século, embora, no caso do historiador, os termos ficcdo ou possibilidade ndo devam levar a
erros. Ainda que a questdo da prova continue no cerne da pesquisa historica, “seu estatuto ¢
inevitavelmente modificado no momento em que séo enfrentados temas diferentes em relagédo
ao passado, com a ajuda de uma documentagao que também ¢ diferente” (GINZBURG, 2007,
p. 334).

O santo inquérito, de Dias Gomes, foi escrito sem intencdo — e obrigacdo — de ser ou
servir como documento historico. Contudo, dentro da sua condicao de ficgdo, fatos histdricos

podem ser encontrados. “Autos-de-fé de meados do século XVIII, em Lisboa, registram a
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condenagdo de cerca de quarenta mulheres procedentes do Brasil” (SODRE apud GOMES,
1995, p. 13). Novinsky, por sua vez, afirma ter encontrado cerca de 30 nomes Branca Dias em
suas pesquisas em documentos historicos (NOVINSKY apud NISKIER, 2006). Assim,
Branca Dias, personalidade historica, e tantas outras mulheres e homens ainda desconhecidos
foram perseguidos e condenados pelo Tribunal da Inquisig&o.

No texto O santo inquérito, de modo geral, podemos encontrar: mulheres perseguidas
pelo Santo Oficio, condenadas a fogueira; cristdos-novos que ndo conheciam sua historia, pois
foram criados e viviam como cristdos; descendentes de conversos que tentavam esconder a
todo custo sua ascendéncia judia; o0 medo do confisco dos bens; a condenagdo do réu antes
mesmo do julgado; torturas que produziam mais denincias e mortes. Em suma, dados que
poderiam vir de um texto historico sdo encontrados nessa ficcdo de Dias Gomes, embora,
repetindo as palavras do dramaturgo, “a verdade histérica, em si, no caso, ¢ secundaria. O que
importa ¢ a verdade humana e as ilagdes que dela possamos tirar” (p. 13). A possibilidade de
encontrarmos imagens verdadeiras de usos e costumes, por exemplo, em narrativas
inventadas, € o que discute ainda Ginzburg (2007). Segundo o historiador, se ao inventar uma
historia, com personagens humanas, o0 autor ndo as representar conforme o uso e costumes da
época em que vivem ou viveram, provavelmente, tais personagens ndo serao criveis.

Entdo, é possivel que informagdes histéricas sejam extraidas de fontes ficcionais. Para
Ginzburg,

Das narragdes de ficcdo € possivel extrair testemunhos mais fugidios, porem mais
preciosos, justamente porque se trata de narragfes de ficcdo [...] separar a historia
da poesia, a verdade e a imaginacdo, a realidade e a possibilidade, significava

reformular implicitamente as distingdes tracadas por Aristételes na Poética
(GINZBURG, 2007, p. 84).

O ficcional ndo afirma ou nega a verdade de algo, aponta ainda Costa Lima (1989).
Contudo, coloca-se a distancia do que se tem por verdade. Ao “perspectivizar a verdade, o
ficcional da condicBes de o receptor indagar-se criticamente sobre o contetudo de regras que
podem ser seguidas por ele proprio” (LIMA 1989, p. 110), de tal forma que o como se seja
desnudado e tenha permisséo de circular como tal. Branca Dias, em O santo inquérito, em
alguns momentos encarna essas palavras de Costa Lima (1989), permitindo, assim, que o
receptor também faga suas perguntas e busque suas respostas.

Depois de ser informada por Siméo Dias de que a familia é vista sempre sob suspeita,

devido ao sangue judeu, e devido as palavras do padre Bernardo, a rubrica diz: “as palavras
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do pai a perturbaram um pouco. A inseguranca, cujos germes Padre Bernardo conseguira
incutir em seu espirito, acentua-se” (p. 50). A protagonista se sente confusa e intranquila:

AUGUSTO - (Sorri) E que quer vocé que eu faca? Que pare a Terra, como Josué
parou o Sol?

BRANCA - E se Josué parou o Sol, é porque é o Sol que se move e ndo a Terra.
AUGUSTO - E o que dizem as Sagradas Escrituras.

BRANCA - E pode um texto sagrado mentir?

AUGUSTO - Talvez seja uma questdo de interpretagdo. Josué ndo parou o Sol, mas
a Terra. Estando na Terra, teve a impressdo de que foi o Sol que parou. O sentido é
figurado. Do mesmo modo que quando nos afastamos do porto, num navio, temos a
impresséo de que é a terra que foge de nos.

BRANCA - Tudo é entdo uma questdo de interpretacdo. Depende da posicdo em
que a gente se encontra. Isto me deixa ainda mais intranqila.

AUGUSTO - Por qué?

BRANCA - Se um texto da Sagrada Escritura pode ter duas interpretacfes opostas,
entdo o que ndo estara neste mundo sujeito a interpretacGes diferentes? (p. 50-1).

Ao colocar-se a distdncia do que se tem por verdade, mesmo no texto biblico, a
personagem da ao receptor a chance de também ele por-se a distancia e questionar “verdades”
estabelecidas. No inicio do julgamento, pelo Tribunal do Santo Oficio, a personagem é
convocada a dizer “toda a verdade”:

NOTARIO - (Apresenta-Ihe os Evangelhos) Jura sobre os Evangelhos dizer toda a
verdade?

BRANCA - (Hesita) Toda a verdade? Como posso prometer dizer toda a verdade,
se nem sequer sei sobre que vao interrogar-me? N&o tenho a sabedoria dos padres
jesuitas, sou uma pobre criatura ignorante. )

NOTARIO - (Tem um gesto de contrariedade) Mas tem de jurar. E praxe.
BRANCA - Jurar o que ndo sei se vou poder cumprir?

NOTARIO - Se ndo jura, ndo tem valor o depoimento.

PADRE - Branca, s6 se exige que vocé diga a verdade que for de seu
conhecimento.

BRANCA - Bem, se é assim... (Coloca a méo sobre o livro)

NOTARIO - Jura?
BRANCA - Juro (p. 73-4).

O ficcional, repetindo Costa Lima (1989), ndo busca a verdade-pura, mas perspectiva a
verdade. O receptor, portanto, nota que a verdade buscada no julgamento da protagonista € a
verdade segundo a interpretacdo do inquisidores e ndo a de Branca. A verdade que “for do seu
conhecimento”, seja do conhecimento dos inquisidores ou dos réus, ¢ a “verdade” ou uma
perspectiva da verdade? Para Costa Lima (1989), o historiador deve, portanto, estar atento ao
carater de sua linguagem e do que esta sendo construido, pois ndo h& construcdo sem teoria
gue a sustente. A pesquisa do historiador, portanto, ndo se justificaria pelo encontro final do
que o autor chama de deposito invisivel da verdade. Todavia, o reconhecimento de que, na
ideia da verdade-fonte, esta a base da iluséo do fato puro, néo significa que:
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a tarefa do historiador ndo se defina pela procura da verdade — da verdade
verossimil, da verdade afirmada por entinemas, sempre pois permeada de elementos
ideoldgicos [...] em vez de ser uma substancia, a verdade ndo se afirma sendo
quanto ao protocolo da verdade, isto é, em relagdo a um conjunto de procedimentos
a que uma certa pratica discursiva se submete como condi¢do para o seu produto ser
comunitariamente legitimado [...] O discurso da histdria, como o da propria ciéncia
exata € sujeito ao protocolo da verdade. O conhecimento que produz € por certo
lacunoso, fundado em restos e detritos do passado. Nem por isso é menos
conhecimento que se justifica enquanto comprovavel; qualidade a que nédo aspira se
as suas fontes ndo passarem no triplice teste que Droysen exigia do material de
trabalho do historiador: ser um material auténtico, ndo incorporar camadas
introduzidas em um tempo posterior, ser correto, isto é, comprovar-se que houve ou
pode ter havido aquilo de que se lhe toma como prova (LIMA, 1989, p. 104).

Assim, quando pensamos na criagdo ficcional de Branca Dias, aparentemente “tirada do
real”, deveriamos reconhecer que, de modo geral, s6 ha um tipo eficaz de personagem: a
inventada. Contudo, esta inven¢cdo mantém sim vinculos necessarios “com uma realidade
matriz, seja a realidade individual do romancista, seja a do mundo que o cerca; e que a
realidade basica pode aparecer mais ou menos elaborada, transformada, modificada, segundo
a concepeao do escritor, sua tendéncia estética, as suas possibilidades criadoras” (CANDIDO,
2007, p. 69).

Uma personagem que fosse igual a um ser vivo seria, conclui o critico, a negacdo do
romance. Candido (2007) fala da personagem construida “em torno de um modelo real
dominante, que serve de eixo, ao qual vem juntar-se outros modelos secundarios, tudo refeito
e construido pela imagina¢do”, assim como da personagem construida em torno de um
“modelo, direta ou indiretamente conhecido, mas que apenas ¢ um pretexto bésico, um
estimulante para o trabalho de caracterizagdo” (p. 72). Nesse ultimo exemplo, o autor
exploraria a0 maximo o0s tracos dela, por meio da fantasia, quando ndo os inventasse, de
maneira que ndo poderiam, por conseguinte, convir ao modelo.

A personagem, portanto, ¢ um ser ficcional. Contudo, se “¢”, como pode ser?, analisa
Candido (2007). A resposta esta na verossimilhanga, pois: “o problema da verossimilhanca no
romance depende desta possibilidade de um ser ficticio, isto €, algo que, sendo uma criacdo da
fantasia, comunica a impressao da mais lidima verdade existencial” (CANDIDO, 2007, p. 55).
Assim, a verdade da ficcdo difere da verdade da ciéncia, cujo principal aspecto é ser
universal, objetiva e afirmar juizos dessa natureza: universais e objetivos. A arte lida com o
subjetivo e existencial, podendo conter ou indicar uma parcela de universalidade, mas nunca a
certeza dessa. Ou seja, a existéncia de uma personagem pode servir de paradigma para muitas
outras, sem perder sua particularidade. Isto é o que caracteriza 0 juizo estético ou o que o

autor chama de “quase-juizo”. Tanto as personagens Calabar, de Chico Buarque e Ruy Guerra
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e Branca Dias, de Dias Gomes, independentemente da existéncia de Domingos Fernandes
Calabar e da famosa judaizante, esposa de Diogo Fernandes, quanto Siméo Dias, ou Augusto,
0 noivo da protagonista, ou ainda o padre Bernardo, comunicam a impressdo da genuina
verdade existencial.

Calabar, cuja estréia se deu em 1980, e O santo inquérito, encenado em 1966, remetem
ao contexto historico das personalidades que inspiraram a obra literaria, as lendas que
surgiram apoés a existéncia dessas personalidades, até atingir o contexto da época em que as
pecas foram encenadas, e ainda falar ao ser humano, independentemente da época. Utilizando
a matéria histérica, portanto, dramaturgos como Chico Buarque e Dias Gomes ndo apenas
divertiram plateias, todavia, provocaram a reflexdo, o questionamento politico-social
necessario num contexto de forte patrulhamento militar. As indagacGes das personagens
poderiam se tornar as indagacdes da plateia. O didlogo, na dramaturgia, compoe-se para o
publico de quase-juizos, sendo apresentado em forma semelhante as condicGes reais.
Contudo, ele é concebido de dentro das personagens, tornando-as transparentes em alto grau,
reforcando mais ainda a ideia de verdade. Por isso, analisa Candido, no teatro, as personagens
possuem um poder extraordinario.

Até mesmo o cenario depende inteiramente do ator-personagem; é seu “foco ficticio”
que faz com que o cenario deixe de ser papeldo pintado. A personagem “projeta em torno de
si 0 espaco e 0 tempo irreais e transforma, como por um golpe de magia, 0 papeldo em
paisagem, templo ou salao” (CANDIDO, 2007, p. 30). No teatro, portanto, temos o proprio
homem, presenca viva e carnal do ator, guiando o publico. Sem a mediacdo do narrador, a
historia ndo é contada, mas mostrada como se fosse, de fato, a prépria realidade. Essa &, de
fato, a vantagem especifica do teatro, tornando-o particularmente “persuasivo as pessoas sem
imaginacdo suficiente para transformar idealmente, a narracdo em acdo: frente ao palco, em
confronto direto com a personagem, ela sdo, por assim dizer obrigadas a acreditar nesse tipo
de ficgao que lhes entra pelos olhos ¢ pelos ouvidos” (CANDIDO, 2007, p. 85).

5.2 DIAS GOMES, UM DRAMATURGO: REPRESENTACAO TEATRAL

O teatro, assim como a cancdo popular, tornou-se estratégia de resisténcia para
escritores e artistas brasileiros. O engajamento politico atravessou muito do que foi produzido

nas décadas de 60 e 70, periodo marcado por um desejo reprimido de liberdade e valorizacéo
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do humano. Entre 1965 e 1968, aconteceram os grandes festivais de musica popular brasileira,
com a participagdo de cantores como Chico Buarque, Milton Nascimento, Geraldo Vandré,
Caetano Veloso, Gilberto Gil. Surgiu o Tropicalismo e a cancdo protesto, valvula de escape
para o sentimento de insatisfacdo da juventude da época:
Intensificam-se 0s movimentos de protesto, como a Passeata dos Cem Mil, no Rio
de janeiro. Dai novo endurecimento do regime, em dezembro de 1969 com o Al-5,
que atribui ao presidente Costa e Silva a plenitude do poder ditatorial,

intensificando cassacdes e ceifa de mandatos, dando inicio a um periodo dos mais
obscuros da histdria da cultura brasileira (ALVES, 2010, p. 45).

O governo militar foi marcado por violéncia, prisdes, torturas, todo um aparelho
repressor instalado. A censura invadiu os teatros, a TV, o cinema, as universidades, o radio.
As possibilidades de que uma cultura critica germinasse foram quase eliminadas. Nesse meio,
muitos “dramaturgos brasileiros tentaram encontrar uma forma de manter viva a arte do
teatro” (ALVES, 2010, p. 45). Dias Gomes foi um desses escritores, cuja obra é caracterizada
pelo debate, pela busca da liberdade, pelo homem sempre em luta contra uma engrenagem
social que visa sufocé-lo, desintegra-lo.

Representante do teatro baiano, Dias Gomes € herdeiro de um longo processo histérico
no teatro. A Bahia sediou a primeira casa de espetaculos do Brasil, erguida no século XVIII,
em Salvador. O Teatro S&o Jodo, por sua vez, criado em 1812, considerado o mais importante
teatro baiano do século XIX, situava-se onde hoje é a Praca Castro Alves, na capital. Segundo
nos relata Patricia Cerqueira em sua dissertacdo Denunciacdes e confissdes em ritos de
alteridade: O santo inquérito de Dias Gomes (2007), o Conservatério Dramaético da Bahia foi
fundado no século XIX com o “proposito de incentivar e amparar escritores e grupos
dramaticos na cidade” (p. 12). No século XIX, surgiram, na Bahia, importantes nomes, como
Xisto Bahia e Silio Boccanera Junior.

Sabato Magaldi, em Panorama do teatro brasileiro (19 _?), registra que, no inicio do
século XX, o teatro baiano contava com nomes como Eduardo Carigé Baralna, Amélia
Rodrigues; Manuel Joaquim de Souza Brito; Climetério Cardoso de Oliveira; Antonio Pedro
da Silva Castro; Altamirando Requido e Affonso Ruy de Souza, historiador que publicou, em
1958, a Historia do teatro na Bahia. Dias Gomes esta entre 0s autores baianos da segunda
metade do século XX. Sua obra, contudo, tem a marca do teatro brasileiro da época, cuja
dramaturgia se destaca pela profunda critica social e pelo engajamento politico. Segundo Yan
Michalski, em seu prefacio para O santo inquérito, Dias Gomes, em suas pegas, procurou uma

forma teatral capaz de projetar, com mais eficiéncia, a sinceridade de suas preocupagdes
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sociais. “Dias Gomes pleiteia uma sociedade justa e tolerante, na qual o individuo possa
desfrutar livremente e em paz de todas as maravilhosas dadivas da natureza, e transmitir aos
seus semelhantes o impulso da generosidade e amor que existe no fundo do coracéo de todos
os homens de boa fé” (MICHALSKI apud GOMES, 1995, p. 11).

Suénio Campos de Lucena, em seu livro 21 escritores brasileiros: uma viagem entre
mitos e motes (2001), registra sua entrevista com Dias Gomes. O dramaturgo assume que,
geralmente, sua personagem principal é o povo, que sempre oscila entre ser herdi e anti-heroi,
e que a maioria de suas personagens, “engolida” pelo poder, ¢ gente desamparada. Esse
conflito entre o individuo e poder, essa luta pela liberdade, € uma constante na obra de Dias
Gomes, que buscou seus temas na propria realidade do pais. Nas palavras do dramaturgo:

Acho que uma dramaturgia brasileira s6 pode nascer da propria realidade do pais.
Entdo, buscando essas tradi¢Bes, vocé encontra temas, inspiracdo, elementos para
construir uma dramaturgia auténtica. Sempre me voltei para isso. Desde as minhas
primeiras pecas na quase adolescéncia, tinha a visdo de que uma dramaturgia

nacional sé pode nascer de temas nacionais. E quanto mais nacionais eles forem,
mais universais serdo (GOMES apud LUCENA, 2001, p. 91).

O desejo de Dias Gomes, de fazer uma dramaturgia nacional, era compartilhado por
outras figuras do cenério cultural brasileiro, como Augusto Boal, que em 1956, renovou o
Teatro de Arena de Sdo Paulo. O Centro Popular de Cultura da UNE, na década de 60, passou
a montar pequenas encenacdes em comicios e manifestacbes de rua e os Movimentos de
Cultura Popular utilizaram o teatro para campanhas de conscientizacdo politica, em cidades
interioranas. O teatro, assim, cada vez mais se constituia num eficiente meio de denlncia
social. Ao ser questionado se seu teatro era popular, Dias Gomes respondeu que poderia ser
considerado um teatro politico-popular:

Porque todo teatro para mim é popular. Nao existe teatro apolitico. Mesmo quando
ele pretende ndo ser, ele €. Quando vocé se omite, vocé toma posi¢do, contra ou a
favor de alguma coisa. Nao existe uma posi¢do neutra em relagéo a vida: ou se esta
de um lado ou do outro. Entdo meu teatro € de posi¢do, ndo ha ddvida nenhuma.

Mas, como ja disse, todo teatro é politico (GOMES apud LUCENA, 2001, p. 91-
92).

Para o dramaturgo, sua obra “procura partir do povo e pretende ser um teatro do ponto
de vista do povo, ou melhor, que entenda esse ponto de vista, que respeite esse ponto de vista
[...] quis que o povo fosse o grande personagem de minhas pecas [...] teatro popular € teatro
em favor do povo” (apud CAMPEDELLI, 1982, p. 103). Entretanto, reconhece Dias Gomes,
uma peca popular assistida por uma plateia burguesa revela uma contradicdo que foge ao

dominio do proéprio teatro.
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Em 1960, houve a estréia de O pagador de promessas, peca de grande sucesso e a mais
encenada até hoje. Todavia, em 1° de abril de 1964, depois que 0 governo brasileiro passou a
ser exercido por militares, Dias Gomes, assim como tantos escritores, musicos e artistas,
tornou-se alvo de perseguicdo. A Radio Nacional, onde trabalhava foi, “tomada”, ¢ o
dramaturgo, demitido, cassado, censurado. VVoltou-se, assim, para o teatro, dando sequéncia a
O pagador de promessas,* texto que, adaptado para o cinema, foi premiado com a Palma de
Ouro no Festival de Cannes, Franca, como melhor longa-metragem de 1962, além de receber
uma indicacéo ao Oscar, na categoria de melhor filme estrangeiro, em 1963. Apds O pagador
de promessas, vieram A invasdo, A revolugdo dos beatos, O bem-amado, O santo inquérito.

Embora muito premiado, Dias Gomes foi também muito censurado. Muitas de suas
pecas foram proibidas, como O berco do hero6i, no dia da estréia, em 1965. Apds o Ato
institucional nimero 5, de 1968, 0 escritor aceitou o convite para trabalhar na televiséo,*
onde fez diversos trabalhos sem trair suas convicgfes. Antonio Mercado observa que:

N&o sera por acaso que Dias Gomes é o dramaturgo brasileiro mais estudado no
exterior, em artigos, ensaios, teses universitarias e até mesmo cursos monograficos.
A distdncia geografica e o ‘estranhamento’ cultural permitiram aos teatr6logos
estrangeiros perceber algo que o calor da proximidade, dos modismos e a vivéncia
das disputas paroquiais nem sempre nos permitiram ver com clareza: que se é
impossivel apontar-se um dramaturgo contemporaneo ‘tipico’ no Brasil (e o ‘tipico’
¢ sempre algo que a estética repele ou a histéria desmente), Dias Gomes é

indiscutivelmente o mais representativo autor do que se convencionou definir como
‘0 moderno teatro brasileiro’ (MERCADO apud GOMES, 1980, p. 7).

%0 Qutras premiacdes de O pagador de promessas foram: Festival Internacional de Sdo Francisco, Estados
Unidos (Melhor filme) prémio Darius Milhaud e melhor masica (Golden Gate),1962; Prémio Sapatos Viejos,
Festival de Cartagena, Colémbia, 1962; Prémio Cabeza de Palanque, Festival de Acapulco, México, 1962;
Prémio Especial de Bucareste, Roménia, 1962; Prémio Critic's Award, Festival Internacional de Edimburgo,
Escécia (Diploma de mérito), 1962; Meng¢do Honrosa, Festival de Sestri-Levante, Italia, 1962; Mencdo Especial,
Festival de Locarno, Suiga, 1962; Men¢do Honrosa, Festival de Toronto, Canad4, 1962; Men¢do Honrosa,
Festival de Karlovy-Vary, Tchecoslovaquia, 1962; Menc¢do Especial, Festival de Moscou, Russia, 1962; Melhor
filme, produtor (Oswaldo Massaini), ator (Leonardo Villar) e prémio especial (Anselmo Duarte e Dias Gomes),
prémio Saci, Sdo Paulo, 1962; Melhor filme, produtor (Oswaldo Massaini), diretor, ator (Leonardo Villar) e
argumento (Dias Gomes), prémio Governador do Estado de Séo Paulo, Sdo Paulo, 1962; Melhor filme, diretor,
ator (Leonardo Villar), atriz (Norma Bengell), ator secundario (Geraldo del Rey) e revelagdo (Gléria Menezes),
V Festival de Cinema de Curitiba, Parang, 1962; Melhor diretor, ator (Leonardo Villar), atriz (Gléria Menezes),
ator secundario (Roberto Ferreira), mencdo honrosa (Norma Bengell), argumento (Dias Gomes), fotografia
(H.C.Fowle), composicdo (Gabriel Migliori) e edicdo (Carlos Coimbra), prémio Cidade de S&o Paulo, Jiri
Municipal de Cinema, Sdo Paulo, 1962; Melhor filme, diretor, ator (Leonardo Villar) e atriz (Gléria Menezes),
troféu Cinelandia, Rio de Janeiro, 1962. Disponivel em: <http://www.meucinemabrasileiro.com/filmes/pagador-
de-promessas/pagador-de-promessas.asp>. Acesso em: 09 jan. 2012.

3! Entrevista de Dias Gomes a Edgard Ribeiro de Amorim: “Pensei em fazer novelas que espelhassem a nossa
realidade e acabassem com o maniqueismo exagerado dos personagens de televisdo, os herois com todas as
virtudes e 0s maus com todos os defeitos. Procurei também introduzir problemas reais do pais como o
preconceito racial, o conflito de gerac@es, o fanatismo religioso, o poder de corrupcdo do dinheiro etc. Ao lado
disso, fui acrescentando um elemento pouco freqliente nas telenovelas até entdo: o humor, o humor mesmo na
tragédia, pois, como diz o poeta, ao lado de quem chora, ha sempre alguém que ri”. Disponivel em
<http://www.centrocultural.sp.gov.br/linha/idart%205/televiso.htm>. Acesso em 17 jan. 2012.


http://www.meucinemabrasileiro.com/filmes/pagador-de-promessas/pagador-de-promessas.asp
http://www.meucinemabrasileiro.com/filmes/pagador-de-promessas/pagador-de-promessas.asp
http://www.centrocultural.sp.gov.br/linha/idart%205/televiso.htm
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Para Anténio Mercado (apud GOMES, 1980), dois motivos principais dao a
dramaturgia de Dias Gomes um carater paradigmatico: a continuidade na ordem temporal e a
natureza integrativa de que se reveste, tanto no plano tematico e conteudistico como ao nivel
da expressdo dramatica. O critico justifica o primeiro motivo devido a constancia das
producbes do dramaturgo, desde a década de 40, quando iniciou sua trajetéria com a
publicacdo de Pé de cabra, aos dezenove anos, até Campedes do mundo, escrito em 1979 e
encenado em 1980. Mercado lembra que, nos palcos ou nas telas, Dias Gomes soube
contornar entraves de varias ordens, sem nunca abrir mao do ideério que 0 norteava. “Dias
Gomes nem sempre pOde dizer o que quis; mas jamais se furtou a dizer o que pbde”
(MERCADO apud GOMES, 1980, p. 8).

Quanto ao segundo motivo, a natureza integrativa da obra de Dias Gomes, Mercado
(apud GOMES, 1980) analisa que o dramaturgo soube manter a coeréncia ideoldgica de sua
producdo ao mesmo tempo em que foi sensivel as mudangas s6cio-econémicas e politicas do
pais e & mudancas surgidas no campo artistico-literario e no préprio teatro.** Apesar de
censurado, Dias Gomes tentou driblar o sistema. Como o0 governo ndo permitiria a encenacao
de uma peca que criticasse a situacdo atual de repressao ao povo brasileiro, através de O santo
inquérito, apontou indiretamente para a realidade brasileira da década de 60.

Dirigida por Ziembinski, e encenada pela primeira vez em 25 de setembro de 1966, no
Teatro Jovem do Rio de Janeiro, o drama teve Branca Dias vivida por Isabel Ribeiro. Em S&o
Paulo, em 1967, quem deu vida a personagem foi a atriz Regina Duarte. A perseguicdo, a
morte e execucdo da protagonista, a prisdo, tortura e morte de Augusto, a omissdo de Simao
Dias, o poder do Santo Oficio, com seus representantes, o padre Bernardo, representando o
poder religioso e também politico faziam o paralelo entre dois momentos: 1750 e 1966. A

peca conseguiu transpor os mais de 200 anos que separavam as duas épocas. Do passado,

%2 Mercado registra que a dramaturgia de Dias Gomes: “consubstancia o que de mais caracteristico possui o
moderno teatro brasileiro: a tentativa de por em cena o personagem autenticamente nacional, com suas
particularidades, seu modo peculiar de expressdo, suas contradi¢cdes e incongruéncias; a preocupacao de enfocar
esse personagem ndo como individuo isolado, ao nivel puramente psicoldgico, mas de mostra-lo como integrante
de um contexto histérico-social determinado, que o supera e delimita o dmbito de sua atuacdo; a utilizagdo do
personagem e do mythds para, através deles, promover a anélise e a discussdo daqueles aspectos estruturais ou
conjunturais mais abrangentes; a consciéncia de que é preciso significar com clareza e estabelecer uma
comunicagdo efetiva com o publico, dosando adequadamente a discussao das ideias e a necessidade da diversao,
e excluindo por principio todo hermetismo ou elitismo ao nivel da expressao literaria; de modo mais genérico, a
convicgdo de que o teatro ndo pode ser simples divertimento alienante nem, em contrapartida, uma arena real
onde se travam batalhas decisivas para as mudangas sociais — €é, isto sim, um importante instrumento de
ampliacéo de consciéncias, que nada muda por si mas pode (ou ndo) levar o espectador a tornar-se um agente ou
protagonista das mudangas 14 onde elas efetivamente serdo feitas: fora do palco, no ‘grande teatro do mundo’”
(MERCADO apud GOMES, 1980, p. 8-9).
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mostrava o terror e a opressdo impetrados pelo Tribunal do Santo Oficio. Do presente, a
dominacdo exercida pelo governo militar.

A propria disposicdo do palco foi fundamental para que a acdo se desenrolasse em
“simultaneidade narrativa, isto é, varios acontecimentos sendo apresentados a0 mesmo tempo.
No caso dessa peca, passado e presente vdo-se confundindo: a medida que se d& o julgamento
de Branca Dias, os fatos do passado recente também vao sendo esclarecidos”
(CAMPEDELLI, 1982, p. 36). Esses momentos de flashbacks permitiram que a acédo
funcionasse em ziguezague, indo ao passado e voltando ao presente, ao julgamento. Um bom
exemplo do uso dessa técnica esta no inicio da peca. O texto inicia-se com o julgamento de
Branca Dias. O primeiro didlogo € entre a protagonista e o padre Bernardo, ambos se
dirigindo ao publico.

No julgamento, Branca é questionada pelo Visitador e pelo Notario. Atordoada com
tantas perguntas, e sem chance de respondé-las, a personagem novamente se volta para a
plateia, quando, fora de cena, ou melhor, j& em outro plano, ouvem-se 0s pedidos de socorro

do padre Bernardo:

PADRE BERNARDO - (Fora de cena, gritando) Socorro! Aqui del rei!

Branca sai correndo. Volta, amparando Padre Bernardo, que caminha com
dificuldade, quase desfalecido. Ela o traz até o primeiro plano e ai o deita, de
costas. Debruca-se sobre ele e pde-se a jazer exercicios, movimentando seus bragos
e pernas, como se costuma jazer com os afogados. Vendo que ele ndo se reanima,
cola os labios na sua boca, aspirando e expirando, para levar o ar aos seus pulmdes.

PADRE BERNARDO - (De olhos ainda cerrados, balbucia) Jesus... Jesus, Maria,
Jose...

(Ele se vai reanimando aos poucos. Abre os olhos e vé Branca, de joelhos, a seu
lado) (p. 33-4).

Esta é a cena do encontro entre Branca e o jesuita, encontro que, cronologicamente,
precedeu ao julgamento. Contudo, na obra literéaria, primeiro vemos o inicio do julgamento de
Branca para depois vermos a reconstituicdo da histéria da personagem. Na cena do
afogamento do padre Bernardo, “comega o flashback, isto €, a reconstitui¢do do passado, para
melhor entendimento da trama” (CAMPEDELLI, 1982, p. 40).3 Apés salvar a vida do
jesuita, e com ele conversar, Branca se despede dele:

BRANCA - (Acompanha a saida do Padre, envaidecida com as suas Gltimas

palavras. Depois desce até a boca de cena, dirigindo-se a plateia) Ele disse isso,
sim. Disse que eu era um dos tesouros do Senhor e precisava cuidar de mim. Néo

%3 Samira Campedelli (1982) afirma que, em teatro, usar o flashback se constitui numa técnica dificil, por isso o
palco precisa ser dividido em varios planos, a fim de viabilizar a utilizagdo desse recurso.
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que eu fosse vaidosa a ponto de acreditar. Mas ele viu que eu era uma boa moca e o
Demdnio ndo era pessoa das minhas relagcbes. Muito menos podia estar em meu
corpo, pois é coisa provada que Satanas quando vé uma cruz corre mais do que o
ndo-sei-do-que diga. Ele tinha um crucifixo e devia saber disso. Tanto que voltou,
alguns dias depois.

(Muda a luz)

AUGUSTO - (Entra) Voltou?

BRANCA - Esta tarde. Pedi a ele que ficasse mais um pouco pra conhecer vocé.
Mas ele tinha hora de chegar no colégio. Os jesuitas se submetem a uma disciplina
muito rigorosa. Parecem militares (p. 38).

Ao despedir-se do jesuita, Branca esta “no passado”, como se seu didlogo com o padre
acontecesse naquele momento, e ndo fosse uma memdria. Contudo, a personagem muda de
plano, desce até a “boca de cena, dirigindo-se a plateia”, e, “no presente”, continua a explicar
sua histdria ao publico, em continuacdo a sua fala no inicio da pe¢a e do julgamento. Esta
cena € rica em flashback porque, logo ao contar a plateia que o padre voltou “alguns dias
depois”, Augusto dirige-se & protagonista ndo na cena do julgamento, em que a mesma fala
com o publico, mas novamente no “passado”, na reconstitui¢ao da histéria. Portanto, temos o
“passado”, a reconstituicdo da histéria, o “presente”, o julgamento, e novamente o “passado”.

Outro momento em que passado e presente se alternam pode ser visto ainda apo6s o
dialogo de Branca e Augusto. Ele fala que o cabelo de Branca cheira “a capim molhado” e sai
de cena. A protagonista, entdo, desce até o primeiro plano e se dirige a plateia:

BRANCA - Capim molhado... Vocés ndo acham que se eu estivesse possuida do
Demodnio meus cabelos deviam cheirar a enxofre? Ndo é uma coisa légica, uma
prova evidente da minha inocéncia? Mas eles ndo aceitam as coisas logicas, as
coisas simples e naturais. Eles s6 aceitam o mistério (p. 41).

Apos essa fala, conforme a rubrica, a luz muda, padre Bernardo surge em cena, estende
a mdo a protagonista e a convida para conhecer o colégio dos jesuitas. Novamente, voltamos a
reconstitui¢do da historia. Contudo, mais que o ziguezague entre 0 momento do julgamento e
a reconstituicdo da historia, a técnica do flashback serviu para que o publico percebesse que a
histéria se passava em 1750, “no passado”, porém, estava acontecendo em 1966, “no
presente”. Sacudir o publico, despertando-lhe o espirito critico, provocando nele alguma
reacdo, e ndo contemplagdo, era o proposito de Dias Gomes. O publico ndo deveria
permanecer passivo perante a realidade politica do momento.

Para o dramaturgo, todo teatro é politico, e quem néo esta de um lado, esta do outro.

Quem nao defende o fraco, esta do lado do forte:
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A convocag8o de pessoas para assistir a outro grupo de pessoas na recriagdo de um
aspecto da vida humana é um ato social. E politico, pois a simples escolha desse
aspecto da vida humana, do tema apresentado, leva o0 autor a uma tomada de
posicdo. Mesmo quando ele ndo tem consciéncia disso [...] toda escolha importa em
tomar partido, mesmo quando se pretende uma posicdo neutra, abstratamente fora
dos problemas em jogo, ja que o apoliticismo é uma forma de participacdo pela
omissdo, pois favorece o mais forte, ajudando a manter o status quo. Toda arte é,
portanto, politica (GOMES, 1998, p. 210).

Nas palavras da personagem Branca Dias, quem cala, consente. O publico, por
conseguinte, como extensao do palco, era “obrigado” a participar do julgamento, refletir sobre
a acusacao do Santo Oficio e a defesa de Branca, que era a defesa do ser humano, ja que O
santo inquérito falava da perseguicdo aos cristdos-novos, aos hereges, aos que discordavam
do poder dominante, aos que clamavam por justica, aos que questionavam a atitude dos
governantes, aos que defendiam o direito a liberdade.

No inicio da peca, a primeira fala é a do padre Bernardo. Desde j&, notamos como Dias
Gomes conclamou o publico a participar das cenas, como testemunhas do que estava

acontecendo:

PADRE BERNARDO - Aqui estamos, senhores, para dar inicio ao processo. Os
que invocam os direitos do homem acabam por negar os direitos da fé e os direitos
de Deus, esquecendo-se de que aqueles que trazem em si a verdade tém o dever
sagrado de estendé-la a todos, eliminando os que querem subverté-la, pois quem
tem o direito de mandar tem também o direito de punir. E muito facil apresentar
esta moga como um anjo de candura e a ndés como bestas sanguinérias. Nés que
tudo fizemos para salva-la, para arrancar o Deménio de seu corpo. E se ndo
conseguimos, se ela ndo quis separar-se dele, de Satanas, temos ou ndo o direito de
castiga-la? Devemos deixar que continue a propagar heresias, perturbando a ordem
pUblica e semeando os germes da anarquia, minando os alicerces da civilizagdo que
construimos, a civilizagdo cristd? Ndo vamos esquecer que, se as heresias
triunfassem, seriamos todos varridos! Todos! Eles ndo teriam conosco a piedade
que reclamam de nds! E ¢ a piedade que nos move a abrir este inquérito contra ela e
a indicia-la. Apresentaremos inimeras provas que temos contra a acusada. Mas
uma € evidente, esta a vista de todos: ela esta nua! (p. 31).

PADRE BERNARDO - [...] Invocando os direitos do homem, vai o autor, com
certeza, negar os direitos da fé e os direitos de Deus. Esquecendo-se de que aqueles
que trazem em si a verdade tém o dever sagrado de estendé-la a todos, eliminado os
que querem subverte-la. E uma maneira facil de conquistar a plateia apresentar esta
mocga como um anjo de candura e a nds como bestas feras sanguinarias, avidas de
assa-la numa fogueira [...]

(como se alguém tentasse apartea-lo)

N&o, ndo tenteis defende-la. N&o Ihe daremos o direito de defesa [...] (GOMES,
1966, p. 19-20).

BRANCA - Vejam, senhores, vejam que ndo é verdade. Trago as minhas roupas,
como todo mundo. Ele é que ndo as enxerga! (p. 31).

“Aqui estamos, senhores”, diz o padre Bernardo. “Vejam, senhores”, diz Branca Dias.

Podemos subentender que ‘“senhores” refere-se ao publico presente, embora todas as
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personagens estejam em cena. Contudo, na primeira versdo, isso esta mais claro. Das
personagens, apenas Branca Dias esta em cena, e distante, no momento em que 0 jesuita
comeca sua fala. Dai ser mais precisa a afirmacdo de que as personagens referem-se sim a
plateia. Além do “senhores”, destacamos da edi¢do de 1966: “vai 0 autor, com certeza, negar
os direitos da fé e os direitos de Deus” e “E uma maneira facil de conquistar a plateia”. Ainda:
“Nao, nao tenteis defendé-la”. Notamos, portanto, que o chamado ao publico ¢ mais objetivo,
mais direto na primeira versao.

A palavra “todos” também ¢ importante para nossa compreensdo, quando o padre
responde que o cinismo de Branca ndo vai “iludir ninguém. Todos estdo vendo que estds nua
[...] s6 mesmo tu terias coragem de te apresentares assim, despida, diante deles” (GOMES,
1966, p. 20). “Deles” também aqui faz referencia a plateia. E ainda: “Meu Deus, que hei de
fazer para que vejam que estou vestida? Néo tdo bem trajada como vocés, é claro, porque vivo
na roga [...] ndo estou nua. E vocés podem testemunhar... Oh, ndo, ndo podem, eles néo
permitiriam (GOMES, 1966, p. 21). A personagem parece usar o “vejam” para referir-se aos
inquisidores, enquanto o “vocés” é claramente usado para a plateia. Ao sugerir que a plateia a
ajude, testemunhando, a personagem busca despertar nessa o espirito critico, lembrando-lhe
que, de fato, testemunha os atos inquisitoriais/militares.

A protagonista ainda avisa ao publico: “[...] Tudo isso que estou lhes dizendo, ¢ na
esperanga de que vocés entendam... Porque eles, eles ndo entendem... Vao dizer que sou uma
herege e que estou possuida pelo Demoénio. E isso ndo é verdade! N&o acreditem! (p. 33).
Mais uma vez, a personagem apela ao publico, buscando o apoio desse, pedindo que néo
concordem com a opinido dos inquisidores. Ao falar diretamente com a plateia como se essa
fosse uma personagem, Dias Gomes visava despertar uma reacdo no espectador, a fim de
leva-lo “a tornar-se um agente ou protagonista das mudangas l&4 onde elas efetivamente seréo
feitas” (GOMES, 1980, p. 9). Afinal, para o dramaturgo, o teatro era também um meio para
que consciéncias fossem ampliadas.

Antonio Mercado (apud GOMES, 1980) faz referéncia as obras conhecidas como
“dramaturgia de resisténcia”, textos nos quais os autores tentavam driblar o sistema politico
da época, e dizer o que nédo era permitido ser dito. O engajamento politico dessa geracao, sem
duvida, foi alimentado pelo ideario de Bertold Brecht, cujo trabalho teorico e artistico
influenciou o teatro contemporaneo mundial:

Tanto nas pegas como nas teorias sobre a técnica do ator, Brecht propoe uma
renovacdo completa da arte teatral. Os dois aspectos acham-se, alias, intimamente

ligados, e ndo se compreenderia uma dramaturgia revolucionaria sem a
correspondente modificagdo dos meios pelos quais ela deve atuar no publico.
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Simplificando as inovacBes de Brecht, dir-se-ia que ele langou as bases definitivas
do teatro épico, que se opoe a forma tradicional, inspirada na ‘poética’ aristotélica.
Do ponto de vista do intérprete, a técnica brechtiana resume-se em criar um
‘estranhamento’ do texto, bem como em impedir a adesdo ‘iluséria’ do espectador,
a fim de que este possa conservar a lucidez critica. Do ponto de vista do texto, ele
mergulha nos problemas sociais, denunciando, através da preocupacéo didatica, os
erros que impossibilitam uma vida feliz, na organizacdo do mundo burgués. O
extraordinario mérito da obra de Brecht — é preciso esclarecer bem — estad em que a
intencdo clara do proselitismo politico, a qual em outras circunstancias,
amesquinharia o resultado artistico, aqui ndo atua negativamente. (MAGALDI,
2001, p. 270).

Todavia, apenas em Campedes do mundo (1980), Dias Gomes deu um salto qualitativo
em relagdo & dramaturgia de cunho politico-social das décadas de 60 e 70,** revelando ter
assimilado e “adaptado com perfei¢ao a nossa estética a licdo do melhor Brecht: provocar a
polémica e a discussdo entre o publico, estendendo e prolongando as fronteiras do fenémeno
teatral para além dos limites do palco” (MERCADO apud GOMES, 1980, p. 15). Para o
critico, as obras literarias O santo inquérito e O pagador de promessas remetem “aquele
Brecht de linguagem dramatica mais tradicional e ‘realista’ (MERCADO apud GOMES,
1980, p. 16)

Respeitando-se a devida diferenga entre o teatro de Dias Gomes e o de Bertold Brecht,
podemos dizer que o dramaturgo baiano, assim como o dramaturgo alemao, mergulhou nos
problemas sociais e desejou que a plateia fosse sacudida, refletisse sobre o que estava
acontecendo no cenario politico-social de sua época. Porém, “O dramaturgo Dias Gomes
trabalha em O santo inquérito com a plateia como extensdo do palco, o que pode ser
percebido por meio das rubricas e da fala das personagens que se dirigem ao publico de forma
recorrente, envolvendo-lhe de forma dramatica”, comenta Alves (2010, p. 84). Tal técnica
gera no auditério a impressao de que

as personagens representadas sdo elas préprias e de que a histéria vivida ndo é
ficcdo, mas um acontecimento real. As personagens se dirigem as testemunhas
(plateia), a quem narram os eventos passados e, desta forma, as transformam em

ouvintes implicados e co-responsaveis, precisamente por persistirem em ser apenas
observadores mudos (ALVES, 2010, p. 85).

A plateia, portanto, € vista pelas personagens — e pelo dramaturgo — como testemunha,
ouvintes implicados, ja que conhecedores dos fatos, e co-responsaveis pela condenacéo de

Branca Dias e morte de Augusto, visto que, por persistirem em serem observadores mudos,

34 Para Mercado, nos “anos 60 e 70, onde o dramaturgo parecia frequentemente possuir a chave de uma verdade
ja de antemao compartilhada por uma plateia cimplice, que extravasava catarticamente sua aprovagéo no teatro
para submergir depois numa realidade feita de siléncio e omissdes inglorias” (MERCADO apud GOMES, 1980,
p. 15).
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colaboraram com as injusticas cometidas pelas autoridades. Aqui, vale novamente a frase da
protagonista: quem cala, colabora. No trecho final da peca, suprimido na edicdo de 1995,
qguando o guarda vem buscar a personagem para leva-la a fogueira, o publico é mais

veementemente confrontado:

BRANCA — E vocé...?

GUARDA — Que posso fazer?...

BRANCA - Eu sei, vocé nada pode fazer. (Referindo-se a plateia.) Eles também
acham que nada podem fazer e que nada disso Ihes diz respeito. E dentro em pouco
sairdo daqui em paz com suas consciéncias, em seus belos carros e irdo cear.
GUARDA — Serd justo dizer isso deles? Afinal de contas, vieram até aqui e estéo
sofrendo por sua causa.

BRANCA — E, talvez n3o seja justo. Peco desculpas por ter de fazé-los sofrer ainda
um pouco mais com a minha morte, que sera do maior mau gosto (GOMES, 1966,
p. 150-151).

Samira Campedelli (1982) comenta que, com esse recurso, de convocar a plateia, de
abertamente a personagem falar a essa, citando elementos e situaces aplicaveis ao ano de
1966 — “E dentro em pouco sairdo daqui em paz com suas consciéncias, em seus belos carros
e irdo cear” — Dias Gomes “desloca a situagdo de 1750 para hoje e questiona as atitudes da
plateia frente a fatos semelhantes no presente” (CAMPEDELLI, 1982, p. 50). “Eles também
acham que nada podem fazer e que nada disso lhes diz respeito”, diz a personagem. Sem
duvida, o teatro de Dias Gomes € politico, e exige da assisténcia uma reacéo.

Falar com a plateia, em relacdo a encenacdo tradicional no teatro, é efeito de
estranhamento — o publico “acorda” como publico, interrompe 0 processo caracteristico de
ilusdo, como se, ao ser envolvido, participasse da ficcdo. A escolha do teatro, portanto, ndo foi
casual. O dramaturgo escolheu um meio que, nas palavras de Candido (2007) aqui ja usadas,
permitisse que o proprio homem guiasse a plateia, sem outra media¢do. Um meio que néo
contasse a historia, mas a mostrasse como se fosse a propria realidade. Um meio persuasivo,
que desse a personagem/ator um poder extraordinario:

O teatro é a Unica arte (no meu entender, a danga também ¢é teatro) que usa a
criatura humana como meio de expressdo [..] Esse meio de expressdo, mais
poderoso que qualquer outro, torna o teatro a mais comunicativa e a mais social de
todas as artes, aquela que de maneira mais intima e reconhecivel pode apresentar o
homem em sua luta contra o destino [...] esse carater de ato politico-social da
representacdo teatral, ato que se realiza naquele momento e com a participagdo do
publico, ndo pode ser esquecido se quisermos entender por que coube ao teatro um
papel destacado na luta contra o status quo implantado em abril de 64. O teatro era,

de todas as artes, aquela que oferecia condi¢Bes para uma resposta imediata e mais
comunicativa (GOMES, 1998, p. 211).
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N&o apenas contar uma historia, porém, mostra-la como se, de fato, fosse a propria
realidade, relacionar politicamente passado e presente, era intencdo de Dias Gomes. A
realidade ficcional encenada no palco, embora datada em 1750, remetia a realidade de 1966.
O processo executado pelo Santo Inquérito, contra a protagonista, em 1750, servia — serve —
de exemplo para qualquer situacdo de repressdo, independentemente da época ou do lugar.
Todavia, devido a censura mantida pelo governo militar, que ndo permitia criticas ou
dendncias, toda relacdo passado-presente era feita de modo indireto. Assim, hum tempo em
“que falar de arvores € quase um crime, o teatro teve que recorrer a linguagem figurada da

metafora e da alegoria para poder se comunicar” (CAMPEDELLI, 1982, p. 105).

5.3 ALEGORIA VERSUS CENSURA

Em entrevista concedida a Edgard Ribeiro de Amorim, Um teatrélogo na TV, Dias
Gomes (GOMES apud AMORIM, s/p, s/a) relatou que, a sua geragao “restaram duas opgoes:
ou vocé se adaptava ao regime e ndo questionava nada ou partia para um texto de metaforas,
caminho que alguns autores encontraram para continuar resistindo e denunciando”. O cuidado
ndo era a toa, afinal, foram mais de 300 pecas censuradas a partir da década de 60. Assim
como outros escritores de sua geracdo, o dramaturgo decidiu ndo se calar. Para tanto, através
do Teatro de Resisténcia, eles contestaram a realidade brasileira, utilizando fatos historicos ou
situacBes simbdlicas. Do passado, outros escritores como Glauber Rocha, Chico Buarque,
Ruy Guerra, procuravam algo que representasse o presente, 0 momento que eles estavam

vivendo:

O santo inquérito, peca nascida da minha indignagdo e de meu desejo (ou dever) de
denunciar a repressdo generalizada, em particular no campo das ideias. Tendo
minha casa invadida pelo Exército & procura de livros ‘subversivos’, indiciado em
varios Inquéritos Policiais Militares, os famigerados IPMs, novamente
desempregado, eu vinha desenvolvendo imperiosa necessidade de revidar de
alguma forma, de denunciar o barbarismo que se instalava. Um texto direto, dando
nomes aos bois, era impossivel. Teria que apelar para uma metéfora [...] A
semelhanga entre os processos da Santa Inquisicdo e os IPMs (a caca as bruxas, a
pressuposicdo de culpa sem direito de defesa, a manipulacdo de dados e a
deturpacédo do sentido das palavras e dos gestos) fornecia-me a metéafora de que eu
necessitava [...] 0 que importava, sobretudo, era que Branca Dias era uma
personagem emblematica, simbolizava a criatura em defesa de sua integridade e seu
direito de ser. E como a peca se passava no século XVIII, a Censura ndo teria como
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a proibir. De tal artificio ja langara mdo Arthur Miller, quando escreveu The
Crucible, visando condenar o macartismo® (GOMES, 1998, p. 212-3).

De modo indireto, portanto, alegoricamente, a personagem Branca Dias representa néo
apenas “o brasileiro”, ou o cristdo-novo. Ela é o ser humano de todas as épocas, o individuo
perseguido pelas autoridades. Em 1750, na Paraiba, ou em 1966, em Sao Paulo, a peca mostra
um individuo perseguido, aprisionado, torturado e morto por discordar da ideologia
dominante. O santo inquérito, portanto, pode ser lido como uma alegoria a realidade vivida
das ditaduras militares pds 64.

Jeanne Marie Gagnebin (1994) comenta que a pratica de “aprender uma outra leitura
que busque sob as palavras do discurso seu verdadeiro pensamento” (p. 38) era chamada pelos
Estoicos de hypo-noia, isto é, subpensamento. Etimologicamente, a palavra alegoria — do
grego allo, outro e agorein, dizer — foi cunhado por Filo de Alexandria. Massaud Moisés
define o termo como “um discurso que faz entender outro, numa linguagem que oculta outra”,
podendo ainda ser considerada como alegoria “toda concretizagdo, por meio de imagens,
figuras e pessoas, ideias, qualidades ou entidades abstratas” (MOISES, 1985, p. 515).
Portanto, outro discurso, numa linguagem que oculta outra.

Gagnebin em Historia e narracdo em Walter Benjamin (1994) analisa que a alegoria, na
tradicdo filosofica classica, foi depreciada devido a sua historicidade e arbitrariedade. A
tradicdo cristd, por sua vez, deu a interpretacdo alegérica um lugar privilegiado. Santo
Agostinho foi o “primeiro autor a fundamentar uma teoria do signo, como aquilo que faz vir a
mente algo mais que a impressdo causada pela propria coisa a nossos sentidos” (FONSECA,
1997, p. 39). Como, para a Igreja, apenas o clero possuia a verdadeira interpretacdo das
Escrituras Sagradas, e logo, apenas eles poderiam guiar os que “ficam sé no sentido literal ou
moral da Escritura” (Id., p. 39), Lutero, através da Reforma Protestante, buscou uma volta ao
literal, volta ao texto. O reformador desejou que o povo lesse a Biblia, sem a mediacdo da
interpretacdo alegorica feita pelo clero. Assim, com o advento da Reforma e logo apds o
triunfo do Renascimento, a alegoria se viu deslocada de seu lugar primeiro, pondera Gagnebin
(1994).

A depreciacgdo da alegoria tornou-se, mais tarde, “obrigatoria” entre alguns autores do

romantismo aleméo, assim como do classicismo aleméo, analisa Fonseca (1997). A doutrina

% «“Macartismo — [Do antr. MacCarthy + ismo.]. S. m. 1. Atitude politica radicalmente infensa ao comunismo,
e que se desenvolveu nos E.U.A. com a campanha desencadeada pelo Senador Joseph Raymond MacCarthy
[1909-1957] quando presidente do Senate’s Government Operations Committee. 2. P. Ext. Qualquer atitude
anticomunista radical” (FERREIRA, 1986, p. 1058). “2. p.ext. pratica de formular acusagdes e fazer insinuagdes
sem provas, comparavel a que caracterizou o movimento macarthista” (HOUAISS, 2001, p. 1801).
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romantica optou pelo simbolo. Legitimando essa escolha, os romanticos firmaram
veementemente a oposicao entre o simbolo e a alegoria.*® Enquanto essa foi esvaziada de seu
sentido, “condenada ao papel de pura exercitacdo didatica” (p. 51), o primeiro foi valorizado.
Em Goethe:
Simbolo e alegoria sdo tomados, inicialmente, pelo seu carater comum, que é a
responsabilidade de, com eles, representar ou designar. No entanto, na alegoria o
significante é instantaneamente contrariado pelo conhecimento do que é
significado, o que lhe confere o atributo de transitiva: ‘A alegoria significa
diretamente, ou seja, a sua face sensivel ndo tem outra razdo de ser além de a de
transmitir um sentido’; de outro lado, no simbolo, o significante conserva o valor
proprio, a opacidade, sendo, portanto, intransitivo: ‘O simbolo sé significa
indiretamente, de maneira secundéria: ele existe em primeiro lugar por si mesmo, e
s6 depois descobrimos que também significa’. Enquanto o simbolo dirige-se a

percepcdo (e a inteleccdo) a alegoria, de fato, s se dirige a intelecgdo (FONSECA,
1997, p. 53).

Autores como Heinrich Meyer, Friedrich Ast, Wilhelm von Humbold, contemporéaneos
de Goethe, concordaram com ele acerca da diferenga entre simbolo e alegoria: “O simbolo ¢,
a alegoria significa; o primeiro faz fundir-se significante e significado, a segunda os separa”
(TODOROV apud GAGNEBIN, 1994, p. 41). Contudo, dentre os romanticos, Friedrich
Creuzer se diferenciou, pois revelando relativa independéncia ao ideério corrente no
romantismo, embora tivesse atribuido ao simbolo varias caracteristicas definidas por seus
predecessores, ligou novamente ao simbolo e a alegoria a categoria do tempo, acrescentando,
assim, “ao repertOrio romantico uma “categoria em que ndo se pensara antes, mas que se vai
encontrar na estética do século XX (e que serd reavivada particularmente por Benjamin)”
(FONSECA, 1997, p. 57).

Como afirma Gagnebin (1994), a “apreciagdo do valor do tempo e da historia estdo no
cerne do ‘gosto’ entre simbolo e alegoria. Por conseguinte, a reabilitacdo da alegoria serd uma
reabilitacdo do tempo e da historia, da temporalidade e da morte na descrigdo da linguagem
humana” (p. 41). Para Fonseca (1997), essa reabilitacdo, ou revaloriza¢do da alegoria, feita
por Walter Benjamin, tornou-se o fundamento de toda a estética desse, ndo se limitando — a
alegoria — “a condigdo de figura ocasional da retdrica, mas, ao lado do simbolo, & de figura
fundamental da estética literaria” (FONSECA, 1997, p. 59). Ao contrapor simbolo e alegoria,
Gagnebin (1994) reflete:

Se o simbolo, na sua plenitude imediata indica a utopia de uma evidéncia do
sentido, a alegoria extrai sua vida do abismo entre expressao e significagcdo. Ela ndo

% Nesse trabalho, n&o trataremos da longa discussdo que envolve os conceitos de simbolo e alegoria. Sobre tal
assunto, conferir GAGNEBIN, Jeanne Marie, em Historia e narragdo em Walter Benjamin, capitulo Alegoria,
morte e modernidade, e Na vertigem da alegoria: militancia poética de Ferreira Gullar, de Orlando Fonseca.
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tenta fazer desaparecer a falta de imediaticidade do conhecimento humano, mas se
aprofunda ao cavar esta falta, ao tirar dai imagens sempre renovadas, pois nunca
acabadas. Enquanto o simbolo aponta para a eternidade da beleza, a alegoria
ressalta a impossibilidade de um sentido eterno e a necessidade de perseverar na
temporalidade e na historicidade para construir significacdes transitérias. Enquanto
o simbolo, como o seu nome indica, tende a unidade do ser e da palavra, a alegoria
insiste na sua nao-identidade essencial porque a linguagem sempre diz outra coisa
(allo-agorein) que aquilo que visava, porque ela nasce e renasce dessa fuga
perpétua de um sentido Gltimo (GAGNEBIN, 1994, p. 45).

A alegoria, portanto, indica que ndo ha mais o sujeito classico, com sua identidade
Unica, determinada, definida, acabada. Aponta, por conseguinte, para um sentido também
descentrado, e ndo Unico, visto que sempre surgem sentidos novos. Ao insistir nessa nao-
identidade essencial da linguagem, segundo Gagnebin (1994), a alegoria desvela a auséncia
do sentido verdadeiro, da totalidade verdadeira, da totalidade historica. Assim, “lemos a
reabilitacdo da alegoria, tal como Benjamin a compreende, como uma reabilitacdo da
temporalidade e da historicidade em oposicao ao ideal de eternidade que o simbolo encarna”
(GAGNEBIN, 1994, p. 37).

Para Walter Benjamin, segundo Fonseca (1997), a alegoria permanece no tempo visto
que exprime algo diferente do que foi pretendido dizer com ela. E, portanto, um “modo
privilegiado de interpretacdo, momento a momento, como tentativa de restauracdo da
continuidade em instantes heterogéneos ¢ desconexos”. Como representa¢do do outro, até de
varios outros, a alegoria ndo busca atingir diretamente o todo, porém aponta para uma
diversidade, reportando-se, portanto, a este todo sempre aludindo ao outro. Fonseca anota
ainda que:

Benjamin entende a obra de arte como indice da perda de uma felicidade que
poderia ter sido, por isso a necessidade de volver-se ao passado. O registro dessa
busca constitui as ruinas das potencialidades ndo construidas na Historia; tanto a
representacdo alegorica do ndo-sido da Histéria como a prépria Historia constituem
ruinas. Encarada assim, a obra de arte investe uma historiografia inconsciente: as
obras literarias, mesmo que ndo pretendam ser — como esta demonstrado na poética
da ‘arte pela arte® — acabam sendo também uma historiografia néo-oficial.
Benjamin, contudo, ndo toma o objeto artistico meramente como documento, pois,
para ele, quanto mais o texto literario supera o seu tempo e o seu lugar de origem,
mais artistico é, efetivando uma ligacdo genuina com o presente do leitor. Cabe ao
critico engajado, como ele mesmo se considerava, transpor a distancia, a fim de que

o texto recupere a sua eficacia e deixe de ser a ‘ruina’ que ele ¢ em relagdo a sua
origem (FONSECA, 1997, p. 65).

Assim, ndo sendo um documento, o texto literario, superando seu tempo e lugar, efetiva
uma ligacdo com o leitor de cada época, com o leitor do presente. Transposta a distancia
temporal entre o texto e o critico, ou o leitor, 0 texto adquire novos sentidos, afinal, a

“alegoria ressalta a impossibilidade de um sentido eterno” (GAGNEBIN, 1994, p. 45).
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Gagnebin (1994) ressalta que luto e jogo marcam a linguagem alegorica. Luto porque ndo ha
um referente ultimo, o sentido verdadeiro, e jogo gracas a possibilidade de inventar novos e
efémeros sentidos. A alegoria, portanto, rompe com a ideia do eterno, presa ao simbolo,
aponta para um mundo precéario, efémero e para uma linguagem que diz outra coisa e nao o
que diz. Fonseca (1997) lembra que, no inicio do ensaio Paris, capital do século XIX,
“Benjamin refere-se a um aspecto importante do imaginario da modernidade: a relacéo
ambigua com a historia, pois € do passado remoto que Se retiram as respostas as inquietacdes
surpreendentes do presente; impregnadas do novo apontam para a utopia do futuro” (p. 84). E
Rouanet anota que “cabe ao historiador dialético ‘estabelecer entre o agora escondido no
passado ¢ o agora da reconhecibilidade uma correspondéncia imediata ¢ infalsificavel”” (apud
FONSECA, 1997, p. 85).

O agora escondido no passado ¢ para o que aponta a alegoria, afinal, ela “permite
decifrar os significados em seu devir, momento a momento, na busca da restauracdo da
continuidade em momentos heterogéneos”, comenta Fonseca (1997, p. 102). Debaixo da
“aparéncia de distancia — pois € 0 modo predominantemente de expressdo num mundo em que
as coisas se afastaram dos significados” — a alegoria “permite o afloramento do que foi
escamoteado pelo discurso oficial (FONSECA, 1997, p. 102-103). O presente escondido no
passado permite dizer o que o poder ndo permite que seja dito,” reflete Fonseca (1997) e
assim pensaram Artur Miller e Dias Gomes.

A alegoria, portanto, aponta para uma auséncia, permitindo que o ‘“ausente”,
aparentemente longe, aflore. “A leitura alegdrica pretende compreender esse jogo em que um
nao elimina o outro, mas inclusive o relembra constantemente” (KOTHE, 1986, p. 75).38 Esse
recurso permite que haja um dialogo entre o texto no contexto e o contexto no texto. Por
exemplo, em O santo inquérito, o contexto no texto é 1750, quando o Brasil estava sob o
dominio da Santa Inquisi¢do, apontando também para 1966, época em que o texto foi escrito.
O texto no contexto, por sua vez, esta ligado a 1966, quando o Brasil estava sob o dominio

dos militares, embora se refira diretamente a 1750, época em que vivia a personagem.

%" Flavio Kothe (1986) mostra o significado politico estrito prometido por este recurso — a alegoria - no periodo
da ditadura. Kothe analisa a alegoria como representacao e repressdo. Para o ele, enquanto convencao, a alegoria
possui uma tendéncia a ser a linguagem da repressdo, contudo, enquanto alteridade, visto que fala do “outro”,
tende a ser a linguagem da subversdo. Ou seja, aquele que ndo pode “aparecer” de modo direto, apenas indireto,
¢ o “outro”, o reprimido, o marginal. Quando esse “outro” reprimido surge ¢ disfarcado de um “outro” que pode
aparecer de modo direto. Esse que pode se mostrar diretamente aparece, todavia, com as marcas da repressdo. “A
alegoria”, diz Kothe, “é¢ um indice da histéria que poderia ter sido mas ndo foi. Ela é manifestacdo e denuncia
implicita do reprimido” (KOTHE, 1986, p. 67).

% Essa definicao utilizada por Flavio Kothe foi retirada do pensamento de Walter Benjamin.
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Para Gagnebin (1994), a interpretacdo alegorica expoe a ligagcdo entre significacéo,
historicidade, temporalidade. “A interpretagdo alegorica ¢ profundamente historica” (p. 51).
Na teoria da modernidade de Walter Benjamin, a alegoria € um recurso que diz respeito a
reunido do passado e do presente: por isso, € possivel reunir histdrias diferentes — diferentes
geracOes — por seu intermedio e fazer falar tanto o passado como o presente. O que ocorreu
com a famosa criptojudia do seculo XVI e com a personagem Branca Dias, no passado, “fala
alto” em um presente marcado por injusticas sociais e politicas. A alegoria, portanto, esta
associada a historia "disfarcada” de ficcdo. Dias Gomes quis falar do presente, todavia, isso
ndo foi possivel devido & censura imposta pelas autoridades, assim, procurou no passado uma
situacdo ou acontecimento que valesse no presente como verdade.*

A utilizacdo da alegoria, como uma ponte entre a verdade do passado e a do presente, no
contexto da ditadura militar, foi uma estratégia ndo apenas de dramaturgos, em suas
representaces teatrais, porém, também de musicos em suas composicOes e apresentacdes. Em
Tropicélia: alegoria, alegria (1996), Celso Favaretto analisa 0 movimento que transformou
cantores como Caetano Veloso e Gilberto Gil em astros.** O tropicalismo, ao misturar
elementos da industria cultural e os materiais da tradicdo brasileira, ndo apenas deslocou a
discussdo sobre arte e musica dos limites estabelecidos pela critica literaria — inclusive sobre
os limites do que era musica de resisténcia — como também elaborou uma nova linguagem
para a can¢cdo. Até mesmo a reinterpretacdo de compositores e cantores da tradicdo musical,
feita pelos tropicalistas, vinculava-se a essa nova forma de cantar e compor, que relacionava
simultaneamente o0 passado — a tradi¢do — e o presente.

Para Favaretto (1996), Tropicalia foi ao mesmo tempo musica inaugural, projeto de
intervencdo cultural, construcdo e ruptura. O movimento desenhou uma situacao contraditoria,
um pais cheio de indefinicdes onde convivem tracos arcaicos e tracos modernos. Da
bricolagem feita pelos musicos, emergiu o Brasil. Nesse procedimento, “elementos
temporalmente dispares sdo coordenados numa outra temporalidade aparentemente neutra, em
que nada se diz ‘a favor ou contra’, desconstroi-se a ideologia oficial que transforma as
inconsisténcias historico-culturais em valores folcloricos”, afirma Favaretto (1996, p. 55). O
modo de constru¢cdo da cangdo consistia em montagem sincrénica de varios tempos
justapostos. Assim, numa cancdo, uma referéncia a um dado particular poderia funcionar

como interpretacdo de um significado mais generico.

%9 Essa uni&o é o que se reconhece como “imagem dialética” em Benjamin.
00 111 Festival de Musica Popular Brasileira, da TV Record de Sdo Paulo, em outubro de 1967, foi o ponto de
partida do movimento que em pouco tempo seria conhecido como tropicalismo.
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Panis et circencis, um dos discos produzidos pelos tropicalistas, por exemplo, é
chamado por Favaretto (1996) de objeto disco. Nesse trabalho, capa e musicas “produzem
conjuntamente uma significacao geral, alegorica, enunciada como a fala de um sujeito que se
figura no préprio enunciado”, comenta o autor (p. 69). A disposi¢éo dos artistas, na fotografia
da capa, j& compoe a alegoria do Brasil, apresentada de modo fragmentado pelas musicas. Na
capa de Panis et Circencis, os artistas estdo arrumados & maneira dos retratos patriarcais,
embora representem diferentes tipos.**

O enfoque cinematogréafico revela o principal procedimento do tropicalismo, isto €, a
justaposicédo do arcaico e do moderno. A estrutura musical do disco, de modo que cada canc¢ao
mantenha uma relacdo com as demais, a mistura conjunta de letras, mdsicas e arranjos,
referéncias literarias, sonoras e musicais, dialogos e manipulac@es acusticas, como uma
montagem de fragmentos, apontam alegoricamente para o Brasil. A coexisténcia do estranho
e excéntrico ¢ “ressaltada pelo arranjo. A harmoniza¢do espacializa a marcagdo ritmica
enfatizando a coexisténcia do passado e do presente, pois o0 arranjo coloca num mesmo plano
as referéncias histéricas arcaicas e modernas* e possibilita a devoragdo das dualidades,
mantendo as diferencgas através do tratamento sonoro cafona” (FAVARETTO, 1996, p. 73).

A justaposi¢do do anacrénico e moderno, passado e presente, permitiu aos tropicalistas
fazer aparecer, apesar da censura imposta, a situacdo historica que ndo poderia surgir de
forma nitida. O presente irrompe, entdo, “sob a forma do retorno do reprimido”, pondera
Favaretto (1996, p. 100). As imagens tropicalistas, portanto, significam algo diferente do que
é manifestado. Temporal, porque significa sempre algo diverso do que designa, a alegoria:

E uma formulag&o de duplo sentido que designa o outro de si mesma. A relacéo que
estabelece entre o sentido primeiro e o figurado € variada; tanto pode desaparecer o
primeiro como os dois podem unir-se. Mas esse duplo sentido deve estar indicado
na escrita alegdrica, de maneira explicita. Composta de elementos dispares,
concentrando-se em aspectos fragmentarios, aparentemente irrelevantes — pois nédo

valem em si, podendo cada um ser substituido por outro -, ela atinge o seu objetivo
indiretamente de maneira alusiva. Propoe-se como enigma a ser decifrado,

* “Gal e Torquato formam o casal recatado; Nara, em retrato, é a moca brejeira; Gil, sentado, segurando o

retrato de formatura de Capinam, vestido com toga de cores tropicais, esta a frente de todos, ostensivo; Caetano,
cabeleira despontando, olha atrevido; os Mutantes, muito jovens, empunham guitarras, e Rogério Duprat, com a
chavena-urinol, significa Duchamp. As poses sdo convencionais, assim como o décor: jardim interno de casa
burguesa, com vitral ao fundo, vasos, plantas tropicais e banco de pracinha interiorana” (FAVARETTO, 1996, p.
71-2).

*2 Os tropicalistas, em suas misicas, parodiaram certas imagens do Brasil, para, a partir delas, “entrever todas as
outras num sistema de interferéncias e revelagdes. Nele, a invengdo ndo deriva de um sentido prévio, como o de
uma intengdo politica, que captaria o Brasil como uma totalidade. Entretanto, na alegoria tropicalista as diversas
musicas e vozes referem-se ao Brasil ndo como a uma totalidade que, sendo designada, é imediatamente
significada como um universal, mas vdo montando, pelo cruzamento das designacGes parciais, a significacéo
como vulto das justaposigdes sincronicas” (FAVARETTO, 1996, p. 75).
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pressupondo o conhecimento do sistema convencional de signos que elabora
(FAVARETTO, 1996, p. 109).

A alegoria reatualiza ruinas histdricas e, nas canc¢des tropicalistas, remete o ouvinte ao
remoto que ainda perdura no presente. Como ndo homogeneiza os dispares, ndo assume a
totalidade, a alegoria consegue driblar a censura, esquivando-se. Para agir, a censura procura a
figuracdo referente a um mundo pleno de sentidos, cujos codigos sdo identificaveis e
estaticos. A alegoria, por apontar um sentido descentrado, permitir o surgimento de novos
sentidos, por insistir na ndo-identidade essencial da linguagem, por desvelar a auséncia do
sentido verdadeiro e total da historia, constituiu-se numa chave para que tantos individuos, em
diferentes épocas, escapassem do poder do autoritarismo.

Dias Gomes, portanto, foi mais um dos que venceram a opressao e falaram, de modo
alegorico, o que era impossivel ser dito de modo direto. O uso da linguagem alegdrica, no
contexto da ditadura militar, constituiu-se, pois, numa peca-chave dentro da luta contra o
sistema gracas a sua alusdo a novos sentidos, as releituras e reinterpretacdes historicas
possibilitadas, ao surgimento do outro, do que ndo pode ser mencionado. N&o poderia,
portanto, ser outro o recurso utilizado pelo dramaturgo diante do poder da época. A alegoria
permitiria que passado e presente, 1750 e 1966, fossem justapostos. A perseguicdo e morte de
Branca Dias, subjugada pelo Santo Inguérito, tornou-se, assim, a perseguicdo e morte de
tantos brasileiros, subjugados pelos militares. Ou seja, em qualquer lugar onde houver um
poder tirano, sempre existirdo vitimas como Branca Dias e Augusto. A ficcdo se aliou a
historia “disfar¢ada” de ficcao.

O dramaturgo lembra em O que sabemos e 0 que pensamos das personagens (Gomes,
1995) que as razdes apresentadas em defesa do Tribunal do Santo Oficio sdo as mesmas de
todos os opressores. “S&o as mesmas de Hitler, de Franco e de MacCarthy”, diz ele (GOMES,
1966, p. 10). As palavras do padre Bernardo, na cena de abertura da peca, e do visitador,
durante o julgamento, exemplificam o discurso atemporal das autoridades: “quem tem o
direito de mandar tem também o direito de punir [...] Devemos deixar que continue a propagar
heresias, perturbando a ordem publica e semeando os germes da anarquia, minando 0s

alicerces da civiliza¢do que construimos, a civilizagéo crista?” (p. 31). E ainda:

VISITADOR - A Igreja, Branca, a sua Igreja, esta diante de um perigo crescente e
ameagador. Toda a sociedade humana, a ordem civil e religiosa, construida com
imensos esforcos, toda a civilizagdo e cultura do Ocidente, estdo ameacados de
dissolucéo.

BRANCA - E sou eu, senhor, sou eu a causa de tanta desgracga?!

VISITADOR - Néo é vocé, isoladamente; sdao milhares que, como vocé, consciente
ou inconscientemente, propagam doutrinas revolucionarias e praticas subversivas.
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Esta ai o protestantismo, minando os alicerces da religido de Cristo. Estdo ai os
cristdos-novos, judeus falsamente convertidos, mas secretamente seguindo os cultos
e a lei de Moisés (p. 76).

Da fala das autoridades de 1750, destacamos termos como anarquia, doutrinas
revolucionérias, praticas subversivas, ordem publica, palavras muito mais proximas da
linguagem do século XX do que da linguagem do século XVIII. O proprio discurso do padre
Bernardo, de que “quem tem o direito de mandar tem também o direito de punir”, segundo
comentario de Dias Gomes, é uma repeticdo do discurso de S& Tomas de Aquino. A citagdo
utilizada pelo dramaturgo foi: “Conforme S3o Tomas, todo aquele que tem o direito de
mandar, tem também o de punir, e a autoridade que tem o poder de fazer leis tem também o
de lhes dar a sangdo conveniente” (HELLO apud GOMES, 1995, p. 14). Perturbar a ordem
publica e semear 0s germes da anarquia, para 0s opressores — embora com outra linguagem —
¢ o mesmo que discordar das verdades imposta pelas autoridades, e “aqueles que trazem em si
a verdade tém o dever sagrado de estendé-la a todos, eliminando os que querem subverté-la”
(p. 31). Ainda que os meios para “eliminar” os discordantes variem em cada época, a
esséncia, o principio continua o0 mesmo. A Inquisi¢do em si, seu aparato, sua finalidade, ndo
era novidade em 1750, pois, na Idade Média, o sistema inquisitorial ja era atuante.

A intolerancia pode ser encontrada nas duas épocas: 1750 e 1966. Para Branca Dias e
sua familia, pesou o “sangue infecto”, a origem cristd-nova do avd. Essa intoleréncia
religiosa, contudo, aponta para a intolerancia politica, pois o criptojudeu era alguém que vivia
0 judaismo clandestinamente, ou seja, escondido do poder publico que ndo tolerava tal
pratica. Era alguém que ndo seguia a “ordem” estabelecida pelas autoridades, portanto,
alguém marginal que deveria ser reprimido, eliminado. Nas palavras do Visitador: “Estéo ai
0s cristdos-novos, judeus falsamente convertidos, mas secretamente seguindo os cultos e a lei
de Moisés” (p. 76), pessoas que minavam a religido de Cristo, ameacando a ordem civil com
suas préaticas revolucionérias e subversivas. Branca Dias, assim como Augusto, tornaram-se
“subversivos” por discordarem da ideologia vigente. A sentenga das personagens foi a pena
de morte, porém, ndo antes de serem torturadas, seja fisica ou mentalmente.

O Santo Oficio encontrou, principalmente nos cristdos-novos, 0s hereges que procurava.
O governo militar, por sua vez, também transformou muitos brasileiros em subversivos e,
logo, inimigos. Desejo de liberdade foi entendido como anarquia, a0 mesmo temo em que a
sentenga defendida pela Inquisicdo também era defendida pelos militares, pds 64. Segundo
Cerqueira (2007): o julgamento de Branca aponta para os inquéritos policiais militares. O

governo dizia que estava defendendo o Brasil contra o comunismo ateu e, por isso, prendia 0s
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subversivos — 0s hereges — que desejavam destruir o pais, ao lado dos comunistas. 1sso ndo
aconteceu apenas no Brasil. Em determinado momento de sua historia, os EUA “julgaram
necessario proteger-se contra a desintegracao da sua sociedade. Comecaram a citar diante dos
tribunais os comunistas declarados [...] este proceder contra 0s comunistas € uma genuina
restauragdo dos principios inquisitoriais da Idade Média” (p. 15).

A Inquisicdo dizia que tudo era feito em nome de Deus e os militares, por sua vez,
diziam que o objetivo de suas ag¢des, principalmente as violentas, era manter a democracia. A
protagonista, a principio, deveria ser salva, afinal, e¢la era “um dos tesouros do Senhor” (p.
39), segundo o padre Bernardo. Todavia, ao continuar discordando do jesuita, e da Igreja, do
poder da época, ele teve que puni-la. Toda heresia, ou toda discordancia, deveria ser
eliminada, ainda mais vinda de pessoas ingénuas:

PADRE - Se aceitamos a sua existéncia como coisa natural, acabamos por admiti-
lo como parceiro. Porque, ndo tenha dividas, o Diabo esta a todo 0 momento a nos
rondar os passos, a se insinuar e a se infiltrar. E € principalmente os ingénuos, os
sem-maldade, como vocé, que ele escolhe para seus agentes. E um erro imaginar
que Satands prefere 0os maus, 0s corruptos, os ateus. Engano. Satands escolhe 0s
bons, os inocentes, os puros, porque sdo eles muito Uteis e insuspeitos na
propagacdo de suas ideias. Repare que as grandes heresias surgem sempre de
pessoas que pretendem salvar a humanidade. Por isso, quando encontro alguém que
se julga tdo proximo de Deus que pode até senti-lo em sua prépria carne, no ar que

respira, ou na agua que bebe, temo por essa criatura. Porque ela deve estar na mira
do Diabo (p. 43).

Para 0 jesuita, Branca era alguém na “mira do diabo”. E assim como o diabo poderia se
insinuar e infiltrar, também a protagonista poderia insinuar-se, infiltrar-se, propagar suas
ideias sem levantar suspeitas. A bondade, inocéncia e pureza da personagem fariam dela, para
0 jesuita, um agente de Satanas. Branca tinha acesso a informacao, sabia ler e possuia livros,
discutia diversos assuntos com seu noivo. Augusto também era um rapaz esclarecido para a
época, questionava, discordava. Foi ele quem deu a Branca Dias uma Biblia em linguagem
vernacula, de presente. Diferente da protagonista, que s6 tomou consciéncia de sua situacdo
perante o Tribunal do Santo Oficio, ao fim do julgamento, Augusto possuia uma posi¢do
critica diante dos desmandos das autoridades:

AUGUSTO - Concordo com o degredo, ndo concordo com a humilhacéo. Pero da
Rocha é um herege, mas € um homem. Merecia ser punido, morto, mas com
respeito. Eu estava no Recife e o vi passar, com o baraco no pescoco, tangido como
um céo, entre insultos e pedradas de uma multiddo que ria e incentivava a violéncia.

E nunca esquecerei o seu olhar. Parecia dizer: ‘Isto que aqui vai, € um homem. Um
ser feito a semelhanga de Deus’ (p. 39).

AUGUSTO - Néo é o Santo Oficio. E que em nome dele, em nome da Igreja, do
préprio Deus, as vezes cometem-se atos que Ele jamais aprovaria. Em nome de um
Deus-misericordia, praticam-se vingancas torpes, em nome de um Deus-amor,
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pregam-se 0 ddio e a violéncia. Os rosarios sdo usados para encobrir toda sorte de
interesses que ndo séo os de Deus, nem da religido (p. 39-40).

Augusto se encaixava na definicdo do jesuita, de que as grandes heresias vém de
pessoas que desejam salvar o mundo. Portanto, precisava ser calado para néo influenciar
outros jovens com suas ideias revolucionarias. Esse foi também o discurso do governo militar,
tanto que muitos professores, pesquisadores, jornalistas, intelectuais foram presos a fim de
que ndo disseminassem suas “heresias”. Na época militar, a censura era importante para que
certas informacdes ndo circulassem, e muitos livros foram queimados, como os de Branca
Dias. Augusto Coutinho seria o equivalente do “intelectual engajado”:

SIMAO - Est4 noiva. Augusto Coutinho, seu noivo, é também catélico. De boa
familia. Estudou na Europa.

PADRE - Em Lisboa.

SIMAO - E muito inteligente e muito preparado. Conhece leis a fundo.

PADRE - Conhece as leis dos homens, que ndo se podem sobrepor as leis de Deus.
Mas ele pensa que sim.

SIMAQO - Ele pensa?...

PADRE - Soube de certas atitudes de rebeldia desse rapaz.

SIMAO - Coisas da juventude. Quem nunca foi rebelde, nunca foi jovem.
PADRE - Preocupa-me a influéncia que ele exerce sobre Branca (p. 47).

Cerqueira (2007) anota que, para o regime militar, os jovens estavam mais vulneraveis a
“se deixarem ludibriar pelo inimigo. As estatisticas mostram que 38,9% dos que foram
processados pela ditadura tinham idade igual ou inferior a 25 anos, ou seja, 2.868 jovens,
sendo que dentre estes, 91 ainda ndo haviam atingido 18 anos” (p. 164). Augusto morreu
devido as “ideias heréticas”, antes mesmo do que Branca. Os inquisidores tinham informacdes
pertinentes a ele, sua “rebeldia”, seus estudos na capital da metropole, sua postura sobre a lei
dos homens e a de Deus, principalmente, acerca de sua influéncia sobre outros jovens. A
preocupacado da Inquisicdo, portanto, pode ser comparada a dos militares.

Também nas duas épocas, a confissdo era obtida através de torturas. Branca sofreu
tortura psicoldgica e seu noivo, tortura fisica. Ao ser trazido a presenca do Visitador, segunda
a rubrica, o aspecto de Augusto € deplordvel. Mesmo ameacado de excomunhdo, o rapaz diz
desejar ter a fibra dos primeiros cristdos para resistir as torturas. O Visitador, com
tranquilidade, fala desse procedimento usado pelos inquisidores, e também pela ditadura
militar:

VISITADOR - Ordenei a tortura pela sua obstinacdo em esconder a verdade.
AUGUSTO - E vao acabar obtendo de mim a mentira. Isto é 0 que me apavora,

mais do que a excomunhd&o.
VISITADOR - (Ao Guarda) Durante quanto tempo o torturaram?
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GUARDA - (Adianta um passo) Quinze minutos.

VISITADOR - Lembre-se de que o limite maximo permitido pelas normas do
processo é uma hora.

GUARDA - Paramos porque ele desmaiou.

VISITADOR - (Severo) N&do deviam ter chegado a tanto. A finalidade da tortura é
apenas obter a verdade. Tenho recomendagdes muito enérgicas do inquisidor-mor
para evitar 0s excessos.

GUARDA - Mas a culpa foi dele, senhor. Ele assinou a declaragéo.

NOTARIO - E verdade, antes de ter inicio a tortura, ele assinou a declaragio de
praxe. Tenho-a aqui. (Mostra um papel, que &, depois de engrolar algumas
palavras) ‘... e declaro que se nestes tormentos morrer, quebrar algum membro,
perder algum sentido, a culpa sera toda minha e ndo dos senhores inquisidores.
Assinado: Augusto Coutinho.’

GUARDA - Ja veem os senhores que a culpa é toda dele. (Volta ao seu posto) (p.
84-5).

Para os inquisidores, o objetivo da tortura era obter a “verdade”. Apenas falando o que o
Tribunal queria ouvir, Augusto conseguiria salvar sua noiva, fazendo-a “reconhecer os
proprios erros e arrepender-se” (p. 85). O rapaz, porém, preferiu resistir as torturas a fazer
uma falsa dentncia contra Branca ou assumir a “verdade” criada por seus opressores. Ele
pergunta aos inquisidores:

AUGUSTO - Mas que espécie de verdade querem que eu diga? Que a vi nua,
banhando-se no rio? Que a vi invocando os diabos na boca dos formigueiros? Para
salva-la é entdo preciso langar callnias e infamias contra ela? E quem me garante
que ndo se aproveitardo disso justamente para condena-la? Ndo, podem arrancar-me

um brago, uma perna, mas ndo me arrancardo uma palavra que ndo seja verdadeira
(p. 85-6).

Augusto manteve sua dignidade, suas conviccdes, e foi essa postura que fez aflorar em
Branca a consciéncia da propria dignidade. Para ele, “a dor fisica ndo ¢ tanta. D61 mais o
aviltamento” (p. 88). Dias Gomes, além de apontar para as torturas impetradas pelos militares
e as “verdades” por eles criadas, denunciar as falsas acusagdes, obtidas através da violéncia,
também mostrou em cena que cada pessoa, a exemplo de Augusto, pode ndo se corromper,
ainda que isso lhe custe a vida. Augusto morreu depois de duas secdes de tortura e seu
sofrimento foi assistido por Simé&o Dias.

Simé&o fez o0 que era comum, na época da Inquisicdo, e o que muitos fizeram na época
da ditadura. Segundo Saraiva (1994), muitos cristdos-novos, sob coacdo, sequestro dos bens,
torturas no potro e na polé,*® falavam tudo o que os inquisidores quisessem ouvir. As
dendncias ndo eram claras, ndo era dito 0 nome do denunciante, o réu tinha que se defender de

uma acusagdo desconhecida por ele. Assim, cada pessoa trazida a Mesa Inquisitorial fazia

* Potro e polé eram dois instrumentos de tortura, aplicados aos presos na Inquisi¢io. O Potro era “uma espécie
de cama de ripas onde, ligado o paciente com diferentes voltas de corda nas pernas e bracos, se apertavam
aquelas com um arrocho, cortando-lhe as carnes. A Polé “consistia em moitdo seguro no teto, onde era suspensa

a vitima, com pesos aos pés, deixando-a cair em brusco arranco sem tocar no chdo” (LIPINER, 1977, p 113).
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novas denudncias, e mais pessoas eram presas. Os métodos utilizados nos interrogatorios pelos
militares ndo eram muito diferentes, visto que as confissdes dos inquéritos policiais eram
conseguidas através de coacdo e tortura. Tanto o sistema inquisitorial quanto o militar
instigavam a denuncia entre parentes, recebiam delacGes anénimas e diminuiam o numero de
testemunhas. Quem fosse encontrado ao lado da pessoa investigada, geralmente, era atingido
(ARNS apud CERQUEIRA, 2007).

O guarda e o notario sdo emblematicos dentro do sistema inquisitorial e apontam para
dois tipos de pessoas que trabalhavam para os militares. O notario age como um autémato,
diante do Visitador. Ao longo do processo, “ele se transforma na pe¢a de uma maquina e
jamais lhe passaria pela mente emperrar deliberadamente essa engrenagem” (p. 17). A medida
que percebe como Branca ndo compreende o desenrolar do processo a que esta submetida, sua
formalidade e inexorabilidade, o notario se irrita. Todavia, esta irritacdo com a ndo
“cooperagdo” da protagonista, embora seja uma prova de sua humanidade, ndo chegue a
conscientiza-lo. O guarda por sua vez, ndo é um autémato.

A saida de Augusto da sala do julgamento, o guarda para e se justifica com Branca:
“Nao fui eu que botei ele no potro [...], na cama com ripas. SO levei ele até 14 e fiquel
olhando. Sou obrigado” (p. 90-1). Essa obrigacdo alegada pelo guarda revela que ele tem
consciéncia do papel que desempenha, mas ndo a ponto de se sentir culpado ou colaborador
do sistema. O Guarda conta ao Visitador que Augusto desmaiou durante a tortura, contudo “a
culpa foi dele, senhor. Ele assinou a declaragdo”, explica o funcionario. O notério leu o texto:
“e declaro que se nestes tormentos morrer, quebrar algum membro, perder algum sentido, a
culpa seré toda minha e ndo dos senhores inquisidores. Assinado: Augusto Coutinho” (p. 85).

Desde antes do julgamento, quando Branca foi presa, 0 Guarda demonstrou a certeza da

impossibilidade de modificar seu papel no sistema:

BRANCA - Houve um equivoco! N&o sou eu a pessoa!
GUARDA - Que pessoa?

BRANCA - A que procuram.

GUARDA - Procuram alguém?

BRANCA - Claro.

GUARDA - Claro por qué?

BRANCA - Tanto que me prenderam.

GUARDA - E por que prenderam vocé?

BRANCA - Néo sei.

GUARDA - Devia saber. Isso piora a sua situacéo.
BRANCA - Piora? O senhor sabe por que estou aqui?
GUARDA - Néo.

BRANCA - Entdo é uma prova! O senhor é quem devia saber!
GUARDA - Por que eu devia saber?

BRANCA - Porque € guarda.
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GUARDA - Néo diga tolices. Os denunciantes denunciam, os juizes julgam, os
guardas prendem, somente. O mundo é feito assim. E deve ser assim, para que haja
ordem.

BRANCA - E os inocentes?

GUARDA - Devem provar a sua inocéncia, de acordo com a lei.

BRANCA - Mas ndo esté certo.

GUARDA - Se ndo esta certo, ndo me cabe a culpa. Sou guarda. E ndo foram os
guardas que fizeram o mundo (p. 67-68).

A fala do Guarda demonstra que ele se v& como alguém isento de tudo o que esté
acontecendo. Para a personagem, o mundo pode até estar errado, contudo, visto que 0s
guardas ndo fizeram o mundo e apenas cumprem ordens, ou seja, prendem a mando de
alguém, a culpa é de outra pessoa. Quem manda prender, ou quem denuncia é que deveria ser
culpado. O Guarda ndo se vé como cumplice do sistema, cumplice na morte de Augusto.
Siméo Dias, preferindo salvar sua vida e bens, disse aos inquisidores o que eles queriam
ouvir, vendeu sua dignidade, calou-se diante das torturas sofridas pelo noivo de sua filha,
portanto, colaborou, disse Branca. O Guarda, ainda que ndo pelos mesmos motivos de Simao
Dias, achou-se incapaz de lutar contra os opressores, e também calou, colaborou com a morte
de Augusto.

Dias Gomes, assim, chamava o publico a reflexdo, mostrando que muitos funcionarios,
por se verem como incapazes de modificar a situacdo e de lutar contra 0s opressores,
continuavam a realizar seu “trabalho”, colaborando com os militares. Findo o julgamento, o
Guarda vem buscar Branca para levéa-la a fogueira. Ela pergunta: “E vocé...?”, ao que o
funcionario responde: “Que posso fazer?...”. “Eu sei, vocé nada pode fazer. (Referindo-se a
plateia.) Eles também acham que nada podem fazer e que nada disso lhes diz respeito”,
responde a protagonista (GOMES, 1966, p. 150). Enquanto a atitude do Guarda revela
omissdo, conformismo, a de Branca é uma chamada para que as pessoas enfrentem as
barbaries. Em qualquer situacdo na qual os direitos humanos fossem/sejam desrespeitados,
portanto, cada pessoa poderia agir como um Simdo Dias, um Guarda, um Notario, ou um
Augusto, uma Branca Dias. O autor desejava, dessa forma, que o publico tivesse nas
personagens Augusto e Branca Dias um exemplo do que poderia ser feito em relacdo a
realidade de 1966, além de provocar repldio as atitudes de Siméo.

Como lembra Cerqueira (2007), “Branca nao foi morta apenas pela Igreja, mas por todo
um sistema intransigente que, por meio de uma sociedade injusta, hostil e repressora é capaz
de desintegrar valores humanos imprescindiveis como a integridade e a dignidade (p. 170). A
protagonista foi punida por ser uma cristd-nova, logo, herege em potencial, por ter despertado

um sentimento no padre Bernardo, por ter livros, ser leitora, por conceber Deus, a vida, 0
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mundo, a humanidade, de modo diferente do estabelecido pelas autoridades da época, por
expor suas opinides, pensar por si mesma, dispensar a “ajuda” da Igreja, por acreditar nas
boas intengdes de seus governantes, na justica que pregavam, na protecdo e cuidado com a
humanidade que eles diziam ter. A sinceridade de Branca, diante da astlcia dos inquisidores,

levou-a a uma morte tragica.

5.4 BRANCA DIAS, UMA HEROINA

A obra literaria O santo inquérito é, em sua esséncia, uma histéria tragica: Uma jovem
cristda, sem grandes pretensdes na vida, a ndo ser, segundo o autor, “viver uma vida comum,
como a de todas as mulheres. Casar com 0 homem que amo e dar a ele todos os filhos que
puder” (p. 43), salva um desconhecido de um afogamento. Ela se atirou ao rio para salva-lo,
segundo diz: “porque isso me deixaria satisfeita comigo mesma. Porque era um gesto de amor
ao meu semelhante. E € no amor que a gente se encontra com Deus. No amor, no prazer e na
alegria de viver” (p. 36). O desconhecido, agradecido pelo salvamento, quis ajuda-la a se
aproximar mais de Deus, tentou protegé-la do mundo. A aproximacdo entre os dois, contudo,
despertou uma paixao ndo correspondida. Ele era um padre e deveria, por conseguinte, resistir
as tentagdes da carne. Em sua luta para purificar-se do sentimento “diabdlico”, o jesuita optou
por punir a jovem, denunciando-a como herege, visto que era neta de cristdo-novo. A acusada,
depois de muito sofrimento, entre manter a vida e manter a dignidade humana, escolheu essa
ultima. Os inquisidores condenaram Branca a fogueira.

Em O santo inquérito temos uma tragédia. Ndo necessariamente tragédia como forma
artistica, vinculada ao classicismo helénico, conforme escreve Lesky Albin em seu livro A
tragédia grega (1996), porém, como adjetivo que designa destinos fatidicos, ou uma maneira
de ver o mundo. Tragédia porque Branca Dias, uma jovem pura e inocente, foi retirada de seu
mundo, no engenho, onde habitava em seguranca e era feliz, e colocada no mundo dos
detentores do poder. N&o por culpa de erros morais ou falta de carater da protagonista, pois
ela ndo era culpada nem merecia o castigo imposto. E por ndo ter merecido um final t&o
tragico, a histdria dessa cristd-nova que se considerava apenas cristd, nos afeta e comove,
afinal, autoridades ditatoriais “tém” o poder para transformar inocentes em culpados. Como
ndo ha tragédia sem vitimas inocentes, ou, na linguagem tragica classica, sem heroi, Branca

Dias é nossa heroina. O herdi € alguem que tem convic¢do de sua inocéncia, de ser uma
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vitima. Conscientemente, ele se entrega a morte, sem, contudo, abrir méo de sua pureza, de
seus ideais, de sua verdade.

Segundo Lesky (1996), o teatro de Dioniso foi um lugar de representacdes dramaticas.
A tragédia — agora no sentido artistico — estava ligada ao culto desse deus, um deus que
triunfava sobre seus inimigos. No entanto, “em Dioniso encontramos, provavelmente, uma
das forcas vivas que impulsionaram o desenvolvimento do drama trdgico como obra de arte,
mas, quanto ao conteudo, a tragédia foi configurada por outro campo da cultura grega, pelo
mito dos heréis” (LESKY, 1996, p. 78). Ou seja, a lenda herdica foi incorporada ao culto a
Dioniso. Nas palavras de Lesky, “a tragédia dionisiaca se fundiu com o tesouro de mitos de
her6is do povo helénico e nele encontrou seu verdadeiro contetdo [...] através do mito dos
herdis, a tragédia adquiriu a seriedade e dignidade de sua postura (LESKY, 1996, p. 79).

Nas tragédias gregas, os herdis estavam envoltos em situagdes que ndo eram
conseqiiéncias de seus erros. Ou seja, estavam desprotegidos diante de forcas superiores — dos
deuses ou do nomos** — que governavam o mundo, poderes que poderiam ajudar ou esmagar o
herdi, que lhe tracavam o destino, do qual ndo conseguiam fugir. A oposi¢do entre o homem e
os deuses/poder/leis, entre a vontade humana e as disposicdes do destino eram frequentes nas
tragédias gregas. Lesky (1996) comenta que a tragédia, de modo geral, tem sua origem na
tensdo entre as incontrolaveis forgas desconhecidas a que o homem esta abandonado e a
vontade desse para resistir, lutar, ainda que essa luta resulte em sofrimento e morte. Combater
0 destino, ou simplesmente ndo se dobrar diante dos opressores € um imperativo do heroi.
Assim, “O pagador de promessas e O santo inquérito sdo tragédias quase no sentido cléssico
do termo”, diz Rosenfeld (1982, p. 56).

O Tribunal do Santo Oficio € a forca, 0 “deus” de 1750 que se opoe a Branca Dias. Ao
discordar das concepcOes divinas e da vida imposta pelos inquisidores e sem conseguir se
comunicar com o mundo que a Igreja representa, a queda da personagem é “inevitavel”. Por
seu lado, o poder, representado pelo padre Bernardo, via Deus no “recolhimento. VVocé precisa
habituar-se a sombra, ao siléncio e a solid&do. A solid&o é necessaria para se ouvir a voz de
Deus. Foi na soliddo do Sinai que Deus entregou a Moisés as tabuas da Lei” (p. 41). Contudo,
para Branca, Deus € luz, sol, claridade. Os corredores escuros do Colégio dos jesuitas, com
sua fé ortodoxa, faz contraste ao mundo da protagonista, com sua fé simples, assim como a

argucia do discurso teoldgico se opOe a sua pureza e espontaneidade, afinal, “De luz e

* Nomos (em grego, Nopoc) &, na mitologia grega, o daemon das leis, estatutos e normas. “Nomos — Fil Jur a
lei, segundo a filosdfica grega da Antiguidade, explicada como uma convengdo dependente do artificio humano
ou, para outras correntes, das leis da natureza, em ruptura com as legitimagdes juridicas fundamentadas na
religiosidade e na tradicdo” (HOUAISS, 2001, p. 2026).


http://pt.wikipedia.org/wiki/L%C3%ADngua_grega
http://pt.wikipedia.org/wiki/Mitologia_grega
http://pt.wikipedia.org/wiki/Daemon_(mitologia)
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claridade, ja no proprio nome, é feita a figura agreste e poética de Branca Dias, com seu
aroma de capim molhado, seus banhos ao luar e seus prazeres simples nos quais se lhe revela
a presenca de Deus. De trevas é feito o mundo da Inquisicdo que envolve ¢ extingue Branca”
(ROSENFELD, 1982, p. 78). O conflito, portanto, se d& a partir do momento em que a
protagonista “afronta” involuntariamente os valores do mundo, ditados e sustentados pela
Igreja.

A intolerancia, vinda dos deuses, do nomos, do Tribunal do Santo Oficio, do padre da
Igreja de Santa Barbara — na historia de Zé-do-Burro — simboliza a tirania dos sistemas
organizados contra o individuo desprotegido e s6 (MAGALDI apud GOMES, 1995). Branca
chegou a ser corroida pelo discurso do padre Bernardo, a ponto de duvidar da prdpria pureza.
Todavia, ela recupera a integridade inicial a partir da morte de Augusto e, ao fim do
julgamento, entende que ndo esta sendo conduzida a fogueira por ser culpada, porém, por ser
inocente.

Assim, Branca Dias é a heroina de O santo inquérito, uma heroina que, de inicio, ndo
compreende a gravidade da situacdo em que estd envolvida, e na medida em que nao
compreende, ndo consegue fazer-se compreendida. O banho no rio, despida, transforma-se em
possessao demoniaca; a pronuncia do nome do noivo, Augusto, em sacrilégio, j& que repetido
menos que 0 nome de Deus; tomar banho, por asseio e higiene, transforma-se em ritual
herético; a respiracdo boca-a-boca para salvar a vida do padre Bernardo, em tentacdo da
carne, assédio maligno. Ler a Biblia em vernaculo, colocar uma moeda nos labios do avé
moribundo, receber a bencdo mosaica, ser comparada a rainha de Saba tornaram-se provas de
que a protagonista, de fato, pratica o judaismo. Branca Dias ndo consegue provar a inocéncia
de seus atos. Suas palavras sdo a todo momento deturpadas:

BRANCA: ndo sei... ndo sei 0 que eles pretendem. J& ndo entendo mesmo o que
eles falam. Parece que as palavras estdo mudando de significacio. Ou talvez Deus

ndo me tenha dado muita inteligéncia... ou eu esteja de fato tdo confusa, o Capeta
tenha embaralhado tanto as minhas ideias, que eu ndo consigo entender! (GOMES,

1966, p. 85).

A heroina foi considerada por Michalsky (apud GOMES, 1995) e por Rosenfeld (1982)
uma personagem a altura da dimens&o humana de Zé-do-Burro, sendo ela também colocada
em algumas situacdes de conflito bastante semelhantes, sob alguns aspectos, ao protagonista
de O pagador de promessas (1991). Nessa obra literaria, a personagem Zé-do-Burro, homem
simples do interior da Bahia, tenta cumprir uma promessa feita a lansd, pela cura do burro.

Ele faz um percurso de sete léguas com o objetivo de depositar a cruz na Igreja de Santa
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Barbara, em Salvador. As autoridades, contudo, se opoem a entrada do herdi e sua cruz na
Igreja. Zé-do-Burro ndo desiste, permanece diante da porta, esperando convencer a todos de
seus bons propositos. Com o tempo, o protagonista torna-se vitima de uma tragédia. Ele nédo
consegue entrar vivo na Igreja, pois fora atingido, durante uma confusdo, por uma bala
perdida. Seu corpo é levado para dentro do santuario, em cima da cruz que ele desejava
colocar na Igreja, como o pagamento de sua promessa.

Rosenfeld (1982) ressalta que Zé-do-Burro nao objetivou, em termos conceituais, 0s
valores e a tarefa que executaria. Ao contrario, 0s valores e tarefa (promessa) por ele
defendidos nasciam da propria personalidade. O protagonista, por isso, assumia toda
responsabilidade pelo seu cumprimento, ndo aceitando, por conseguinte, a “liberacdo” feita
pela Igreja, visto que seu compromisso foi feito com a “santa” e “ela” poderia ndo gostar se
“ecle quebrasse a promessa”. A atitude de Zé-do-Burro justifica-se por suas “convicgdes
profundas, ligadas aos padrdes arcaicos do sertdo. A essas convicgdes, ele ndo pode renunciar
sem renunciar a sua dignidade e, portanto, a propria substancia humana que se afirma no
cumprimento do imperativo, para ele absoluto, contra as resisténcias dos outros e mesmo
contra as resisténcias do impulso pessoal de autoconservagao”, afirma Rosenfeld (1982, p.
58).

Magaldi (apud GOMES, 1991) pondera que ndo apenas 0s representantes da Igreja
contribuiram para a morte de Zé-do-Burro, porém a cidade inteira colaborou no crime, pois,
atraidos pela curiosidade, reforcavam as desavencas, estimulando-as. O protagonista serviu
ainda de pretexto para as mais diferentes exploracdes, embora em momento algum tenha se
corrompido. Num contexto diferente do de Branca Dias, ainda que nem a cristd-nova nem o
penitente tenham abdicado de si mesmos e cedido a engrenagem social de suas épocas, Zé-do-
Burro também pagou com a vida o preco da luta pela liberdade e dignidade humanas. Para
Michalsky (apud GOMES, 1995), esses dois herdis sdo seres puros que lutam contra um
sistema que, por ndo aceitar sua pureza, destrdi por fim as prdprias pessoas.

Ze-do-Burro é comparado por Rosenfeld ao herdi mitico, e por isso mesmo, incapaz de

enfrentar a cidade:

Apesar da exaltagdo do her6i — que se transmite plenamente ao publico — a peca de
certo modo mostra 0 naufragio inevitavel do herdi mitico no mundo extremamente
mediado da metrépole e da realidade brasileira atual — naufragio que nao so decorre
do seu objetivo pessoal, de levar a cruz dentro da igreja, e da recusa do padre, mas
da incapacidade do heréi de se comunicar com a cidade, por viver num tempo
diverso do tempo citadino (o tempo mitico em face do tempo histérico). A peca,
apesar de glorificar o her6i, sugere, talvez a despeito dela mesma, que Zé-do-Burro
(nome que acentua certo teor quixotesco, inerente a ele e ao seu empreendimento) é
superado por ndo poder lidar, mercé de sua substancia mesma de her6i, com as
complexas engrenagens da civilizagdo moderna (ROSENFELD, 1982, p. 53).
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Nos dois casos, a grande arma usada contra os herdis foi a exploracdo das palavras e das
suas atitudes. Do que Branca Dias falava era formado um conceito inteiramente diferente da
intencdo da personagem. Ela j& ndo entendia o que os inquisidores diziam, e as proprias
palavras eram de tal forma deturpadas que, quando repetidas pelos inquisidores, também a
confundiam. Segundo Rosenfeld (1982), a protagonista era “uma moga ingénua, de profunda
fé cristd, cuja sinceridade e inocéncia, em choque com o dogma rigido, com a linguagem
hermética e as suspeitas sinuosas da Inquisi¢do, acabam envolvendo-a em mal-entendidos que
Ihe agravam cada vez mais a situagdo precéria de neta de cristdos-novos” (p. 76). A grande
tragédia da incomunicabilidade humana é uma terrivel fonte de mal-entendidos e de
destruicdo. Quanto mais Branca, assim como Zé-do-Burro, esforcavam-se para convencer
seus interlocutores da boa fé das suas intengdes, mais dificuldades criavam para si mesmos.

O Reporter, personagem de O pagador de promessas (1991), dirige perguntas capciosas
a Zé-do-Burro, que as responde com a maior inocéncia. Essa inocéncia, contudo, aos olhos do
Reporter, é sinal de esperteza. Também as respostas de Branca Dias, seus comentarios, suas
ideias durante o julgamento, foram entendidas como obstinacdo e arrogancia, como a fala de
alguém que desejava “enfraquecer a religido e a sociedade pela subversdo e pela anarquia” (p.
101).

Magaldi, ainda no prefécio a peca O pagador de promessas (1991), analisa que a pureza
e a inocéncia sucumbem num mundo dominado pelas maquinacdes da linguagem, e que a ndo
defesa e desprotecdo do herdi podem ser comparadas a desprote¢cdo do homem num mundo
governado por forcas que lhe sdo superiores. Nesse principio, acha-se implicado o préprio
conceito de tragédia. Contudo, analisa ainda ele, os poderes, as autoridades que esmagam Zé-
do-Burro, ndo se constituem em meros instrumentos opressores, todavia, tém sua parte de
razdo, “como convém a toda peca que ndo se satisfaz com a dicotomia vildes-herdis”. Isso nos
faz lembrar que a figura do padre Bernardo, algoz de Branca Dias, também ndo deve ser vista
de modo apressado. Em O que sabemos e 0 que pensamos das personagens (1995), Dias
Gomes esclarece:

A conduta do padre Bernardo para com Branca, a principio, é impecavel. Ele quer
realmente salva-la, cura-la de seus ‘desvios’, rep6-la nos trilhos de sua ortodoxia, e
acredita, sinceramente, que assim procede por dever de Oficio e gratiddo. Quando a
paixdo carnal (que desde o principio 0 motivou inconscientemente) comeca a
tortura-lo, ele s6 encontra um caminho para combaté-la: a punicdo de Branca, que
sera, em Ultima analise, a sua prépria puni¢cdo. Mas em nenhum momento ele tem
consciéncia de estar sacrificando Branca a sua prépria purificacdo. Sua convicgao é

de que ela é culpada, herege irredutivel e irrecuperavel, sendo justa a pena que lhe é
imposta (p. 16).
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Padre Bernardo, de inicio, ndo consciente de sua paixdo por Branca, e de sua tentativa
de purificacdo através do sofrimento da jovem, denuncia a protagonista ao Santo Oficio como
judaizante. Contudo, durante todo o julgamento, a esperanga do jesuita € de que a protagonista
assuma suas culpas, ou seja, abjure, e assim ndo seja relaxada ao braco secular, ao poder civil.
Branca recusa-se a abjurar, contrariando as expectativas do padre. A medida que a
protagonista se contorce e se queima na fogueira, padre Bernardo também se contorce, como
se ele proprio ali estivesse. Segundo Rosenfeld (1982), “Dentro dos padrdes do seu mundo, a
Unica maneira de racionalizar o proprio desvio e de autojustificar-se, é a de atribuir o deménio
a Branca, que de certo modo o contaminou ao colar os labios na sua boca a fim de reanimar-
lhe a respiragao” (p. 77).

Assim como o Visitador do Santo Oficio, sem revelar qualquer sintoma de sadismo, tem
sua consciéncia tranquila quanto a condenacdo de Branca, € em relagdo a morte de Augusto
Coutinho, o jesuita enxerga apenas a obstinacdo da protagonista, visto que ela recusa a
abjurar. Nas palavras de Dias Gomes, a atitude do Visitador e do jesuita revela a deformacao
“a que pode chegar a mente humana para a defesa de uma causa” (p. 17), a que ponto 0S
interesses, motivacdes e condicionamento histérico podem desumanizar pessoas. O Visitador
deixa a sala de julgamento acreditando que todas as oportunidades de defesa séo oferecidas a
Branca, e que sdo derrotados na tentativa de livrar a alma da protagonista das garras do
demonio.

A pureza e inocéncia de Branca Dias e Zé-do-Burro de nada valem ante a engrenagem
social de suas épocas. Como disse Branca, se os “senhores foram derrotados... E eu?” (p.
102). De inicio, os dois herois sdo derrotados porque pagaram com o sacrificio de suas vidas a
fidelidade aos principios morais que regem suas atitudes.” Todavia, conforme analisa
Michalsky (apud GOMES, 1995), também saem vitoriosos desta luta desigual. Isso porque a
proximidade desse sacrificio lhes permite a descoberta de valores mais altos, aos quais eles
até entdo ndo tinham acesso, e que dao um sentido consciente e coerente a sua existéncia.

Como heroina, Branca ndo possui, de modo geral, nenhuma caracteristica que a
distingua de outras personagens. Ela apresenta “uma humanidade comum” (ALVES, 2010, p.

60). A paixdo do padre Bernardo, contudo, faz com que Branca seja destacada. A atracdo do

* «Verifica-se que, segundo Hegel, o herdi mitico ndo pode ser propriamente um intelectual, embora néo tenha
de ser necessariamente um burro. Os valores substanciais pelos quais luta ndo surgiram ainda em termos
articulados, mas ligam-se, integralmente a vivencia subjetiva. Um socialista, por exemplo, que estudasse as obras
classicas do socialismo e se empenhasse por traduzir as ideias socialistas em realidade, ndo poderia ser um heroi
no sentido hegeliano” (ROSENFELD, 1982, p. 29).
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jesuita desencadeia toda a situacdo. Se assim ndo fosse, ela continuaria em seu engenho, e
suas ideias ndo “afetariam” a ninguém. Padre Bernardo, 0 homem que deve sua vida a
protagonista, representa, portanto, seu algoz. Numa inversdo radical, ao salvar o padre,
Branca devolve-lhe a vida e inicia o processo de destruicdo da propria vida.

Franklin de Mattos analisa, em seu livro A cadeia secreta: Diderot e o romance
filosofico (2004), dentre outros, o conto “A religiosa”. E a historia de Suzanne Simonin,
forcada a tornar-se freira devido a sua origem bastarda, a fim de “salvar” a honra da familia e
que, depois de professar, recorre a justica para invalidar seus votos. Apos perder o processo, a
religiosa deixa o convento, refugiando-se em Paris. Suzanne pede socorro ao marqués
Croismare, para quem escreve suas memorias, saltando aos olhos sua inabalével integridade e
profunda inocéncia. So essas duas caracteristicas que lembram a personagem Branca Dias:

¢ patente que o ‘protétipo de irma Suzanne’ é Ifigénia, uma das grandes obsessdes
de Diderot. A exemplo da filha de Agamenon, a religiosa encarna a vitima levada
aos altares: assim como o chefe supremo da armada grega deve sacrificar a filha
para expiar uma ofensa a Diana, o sacrificio de Suzanne é imposto pelos céus para
reparar um pecado cometido por sua mée [...] além disso, a irmd@ Suzanne aceita a

interpretacdo da mae, ndo diz uma palavra contra 0 mito da expiacdo (MATTOS,
2004, p. 120).

Suzanne é a heroina de A religiosa e Branca Dias, a heroina de O santo inquérito. Cada
uma, a seu modo, e por razbes e contextos diferentes, enfrentam os desmandos das
autoridades, seja familiar ou religiosa, sem que seu carater seja modificado. Ambas continuam
integras e puras, embora usadas como bode expiatdrio, assim como foi Ifigénia,*® assim como
foi Zé-do-Burro. Franklin de Mattos (2004, p. 123) diz que: “apesar de todas as desgragas de
Suzanne, prevalece aquilo que May rotula como uma ‘estabilidade imutavel da vitima’, pois
ela permanece sempre a mesma (o préprio padre Lemoine procura justificar pela Providéncia

que a religiosa tenha conservado sua pureza e inocéncia)”.

*® |figénia era uma das filhas de Agamémnon e de Clitemnestra. Encolerizada com Agamémnon, que matara um
cervo consagrado, Artemis provocou uma calmaria prolongada que retinha em Aulis as naus gregas. O rancor da
deusa s6 seria aplacado quando ele sacrificasse sua filha em um altar a Artemis. Agamemnon manda uma carta a
sua esposa, Clitemnestra, para que traga a filha com a promessa que ela se casaria com Aquiles. Depois se
arrepende e tenta mandar uma nova carta, que é lida por Menelau que briga com o irmdo. Mas ja é tarde demais
e Clitemnestra, Orestes e Ifigénia ja haviam chegado a Aulis. Agamemnon tenta convencer Clitemnestra a voltar
para Micenas mas ela se recusa a ndo participar do casamento da filha. Quando encontra Aquiles, que
desconhece a trama, descobre a verdade sobre o cruel destino que espera a filha e que fora enganada pelo
marido. O exército se revolta com a demora, mas Aquiles defende Ifigénia mesmo da raiva dos mirmiddes.
Ifigénia decide se sacrificar para impedir que a revolta continue, para que Aquiles ndo seja ferido em véo e para
ajudar os gregos a seguirem para Tréia. Para admiracdo de Aquiles ela segue para o altar ignorando as suplicas
da mie que se desespera com seu destino cruel. No Gltimo momento, Artemis substituiu a princesa por
uma corga, e a fez sua suma sacerdotisa, levando-a para Taurida. Em outra versao ela teria recebido de Artemis a
imortalidade (KURY, 1990).


http://pt.wikipedia.org/wiki/%C3%81rtemis
http://pt.wikipedia.org/wiki/Aquiles
http://pt.wikipedia.org/wiki/Mirmid%C3%B5es
http://pt.wikipedia.org/wiki/%C3%81rtemis
http://pt.wikipedia.org/wiki/Princesa
http://pt.wikipedia.org/wiki/Cor%C3%A7a
http://pt.wikipedia.org/wiki/T%C3%A1urida
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Em O santo inquérito, Branca em momento algum percebe a paixao que despertara no
padre Bernardo. Apds a visita ao colégio dos jesuitas, a protagonista e o padre mantém um
dialogo. Ao falar sobre a noite em que seu corpo queimava, e por isso, tomara banho no rio,
despida, Branca ndo suspeita dos sentimentos do jesuita, que a esta altura, ja sente as
“tentagOes da carne”:

PADRE - (Cerra os olhos, como se procurasse fugir a todas aquelas visdes e
mergulhar em si mesmo) Branca... Pode ir. Eu preciso fazer minhas orag6es.

(Ela vem descendo, de costas, os olhos fixos nele, que parece em éxtase)

PADRE - (Murmura) Senhor, ajudai-me. Ela precisa de mim e eu devo protegé-la.
Ela tem tdo pouca nogdo das tentagBes que a cercam, que serd uma presa facil para
0 Deménio, se ndo a guiarmos pelo caminho que a levara até Vés. Dai-me forcas,
Senhor, para cumprir essa tarefa. Dai-me forgas e defendei-me também de toda e
qualquer tentagdo. Amém (p. 45).

Em outra cena, Siméo pergunta ao padre Bernardo quando sera o casamento de Branca
e se ele mesmo ndo poderia casa-los? O padre estranha a ideia, diz a rubrica e, constrangido,
aceita. Simdo nota que, se 0 padre estd satisfeito com a ideia de ser o celebrante do
casamento, “ndo demonstrou muito”. A protagonista alega que o jesuita é “timido”, e por iSO
ndo demonstra satisfacdo com a noticia. Simao parece ainda suspeitar da satisfacdo do padre,
pois pergunta a filha: “vocé acha?”. A desconfianga de Simdo Dias, em momento algum ¢
compartilhada por sua filha. Doutra feita, Branca queixa-se porque o padre ndo a tinha
ajudado, e sim “langado a duvida em meu espirito” (p. 57). A personagem ndo quer mais que
0 padre a ajude. Esse pede que Branca confie nele. Apesar de responder que confia, Branca
insiste que podera salvar-se sozinha. Padre Bernardo diz: “Temo por vocé, como temo por
mim, Branca. Acredite! (Ela sente que ele arrancou essas palavras da propria carne,
rompendo barreiras que até entdo haviam resistido)” (p. 58).

Branca nada percebe, quanto aos sentimentos do jesuita. Depois de presa, pensa que
ocorreu algum equivoco, visto ndo existir razdo para ela estar ali. Padre Bernardo responde

que ndo ha equivoco algum. A personagem reclama ter sido abandonada pelo jesuita:

PADRE - (Ele sente profundamente a acusa¢do) Nao diga isso! Eu tenho rezado
muito... E ndo tenho me afastado daqui, das proximidades de sua cela. A noite,
tenho passado horas e horas andando no corredor, até sentir-me exausto e poder
dormir.

BRANCA - Por que precisa fazer isso? Por que precisa se martirizar desse modo?
PADRE - (Exterioriza o seu conflito interior) Sou tdo responsavel quanto vocé
pelos seus erros.

BRANCA - Oh, ndo, o senhor ndo tem culpa de nada. Se pequei, devo pagar
sozinha pelos meus pecados.

PADRE - Agora ja é impossivel. Tudo o que lhe acontecer, me acontecerd também.
Sua punicdo sera a minha puni¢do, embora a sua salvacdo ndo importe na minha
salvacdo (p. 69).
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Ao saber que o jesuita ndo se afasta da cela e s6 consegue dormir depois de exausto,
Branca Dias percebe que ele estd se martirizando, contudo, ndo percebe a causa desse
martirio. A angustia do religioso, devido aos seus sentimentos pela protagonista, é tal que ele
ndo cumpre sua obrigacdo de visita-la antes do dia do julgamento, a fim de preparar a ré para
o0 interrogatério. O Visitador, entdo, chama a atencdo do padre que “sente profundamente a
reprimenda. Ao perceber que Branca tem os olhos nele, baixa o rosto, envergonhado” (p. 76).
O interrogatorio ¢ “para ele uma ingrata tarefa. Sua auto-suspeicéo o leva, as vezes, durante o
interrogatorio, a exceder-se em rigor e no tom da acusacdo, para cair, em seguida, numa
ternura e num calor humano que o redimem e o traem” (p. 77).

A protagonista continua sem perceber a paixdo do padre Bernardo. Nem a mudanca em
seu tom de voz, ora brando, ora enérgico, chama a atencdo da jovem. Nem mesmo quando o
padre a acusa de, possuida pelo demdnio, té-lo beijado na boca:

PADRE - (Chegando ao maximo da exacerbac¢do) Se ndo estava possuida pelo
Demdnio, por que aproveitou-se do meu desmaio para beijar-me na boca?!
VISITADOR - Jesus!

NOTARIO - Na boca! E seminua!

BRANCA - Fiz isso para que ndo sufocasse, para que ndo morresse!

PADRE - (Grita) Cinica! Foi esse 0 pretexto que Satands arranjou para 0 Seu

pecado!
(Ha um grande siléncio. Branca sente-se perdida e arrasada. Padre Bernardo, por

sua vez, cai numa espécie de exaustao, como depois de um autoflagelo) (p. 82).

Nas rubricas estdo anotadas as emocdes vividas pelo jesuita, sua luta para ndo ceder a
tentacdo, autoflagelando-se através da punicdo de Branca Dias. Contudo, o que fica claro para
o0 leitor ndo é visivel para a protagonista. O ciime do padre transparece quando Branca pede
para conversar com Augusto, por alguns minutos, durante o interrogatorio. O jesuita alega que
“os regulamentos ndo permitem. As normas do processo...”, porém, o Visitador o interrompe,
conciliador, alegando que “nao devamos ser assim tao rigorosos. Nao vejo inconveniente em
que eles fiquem juntos por alguns momentos e conversem”. Padre Bernardo “(Evidentemente
contrariado): Perdoe-me a interferéncia; é VVossa Reverendissima quem decide” (p. 87). O
religioso retira-se da sala, enquanto Augusto e Branca conversam pela ultima vez.

A protagonista ndo entende porque todos sdo obrigados a fazer coisas, como prender,
torturar no potro, denunciar. A resposta do padre é, entdo, reveladora. Para ele, é “vocé,
Branca, vocé quem nos obriga a proceder assim”. Isso devido a “tentacdo que estd em vocé, o
pecado que estd em vocé, a obstinacdo demoniaca que estd em vocé” (p. 91). O jesuita diz a

protagonista que ela, como uma planta venenosa, deve ser exterminada, para que nao
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contamine outras pessoas, porque “basta aproximar-se de vocé para cair em pecado”. Nesse
didlogo, padre Bernardo deixa fortemente transparecer sua paixdo por Branca, contudo, ela
ndo percebe. Ao dizer: “Vocé ja contaminou outras pessoas”, o jesuita refere-se a Si mesmo,
todavia, a jovem, surpresa, pergunta: “Eu, padre? Quem? Augusto?” (p. 91). Por fim, o

sacerdote mostra a protagonista os l&bios descarnados:

PADRE - (Arrepende-se) Ndo devemos falar nesse assunto.

BRANCA - Que assunto, padre? Eu lhe fiz algum mal? E preciso que me diga, pois
assim talvez eu compreenda alguma coisa.

PADRE - Veja... (Mostra os labios descarnados)

BRANCA - Que foi isso? Seus labios descarnados...

PADRE - Queimei-os com agua fervendo. Os labios, a lingua, o céu da boca, para
destruir o sentido do gosto.

BRANCA - E por que fez isso?!

PADRE - Para eliminar o gosto impuro dos seus labios. Mas o gosto persiste.
Persiste. (Cai de joelhos, com o rosto entre as maos) [...]

PADRE - (Ainda com o rosto entre as maos, dobrado sabre si mesmo) Chego a ter
alucinacoes.

BRANCA - Se soubesse que ia Ihe fazer tanto mal...

PADRE - Antes de vocé aparecer, eu vivia em paz com Jesus. [...]

PADRE - E possivel que eu esteja sendo submetido a uma prova. E faz parte dessa
prova o ter que julga-la e puni-la. [...]

PADRE - Se é uma provagdo, que seja bem rigorosa, para demonstrar a minha
fidelidade e 0 meu amor ao Cristo. Que todos os suplicios me sejam impostos, a
minha alma e a minha carne (p. 92-3).

Nem mesmo os labios do padre, queimados para que o gosto impuro dos labios de
Branca sumisse, ou a confissdo quanto as alucinacgdes, ou falta de paz que dizia sentir levam a
protagonista a perceber os sentimentos dele. A pureza e inocéncia da personagem impedem-
na de perceber qual é a provacdo, ou melhor, tentacdo, os suplicios impostos a sua alma e

carne a que o sacerdote se refere:

PADRE - (Maos postas e vergado sobre si mesmo com os labios quase tocando o
solo, reza um ato de contrigdo) Senhor meu Jesus Cristo, Deus e homem
verdadeiro, Criador e Redentor meu, por serdes Vs quem sois sumamente bom e
digno de ser amado sobre todas as coisas; e porque Vos amo e estimo, pesa-me,
Senhor, de todo o meu coragdo, de Vos ter ofendido; pesa-me também por ter
perdido o céu e merecido o inferno; e proponho firmemente, ajudado com os
auxilios de Vossa divina graca, emendar-me e nunca mais Vos tornar a ofender.
Espero alcangar o perddo de minhas culpas pela Vossa infinita misericérdia.
Amém. (Sente-se mais aliviado, levanta-se e, pela primeira vez, nesta cena, pousa
os olhos em Branca. Um olhar j& tranquilo e de imensa piedade) Mandaram-me
visita-la pela ultima vez (p. 93).

Padre Bernardo reza em presenca de Branca, que continua sem entender as angustias
dele. Por fim, a protagonista é condenada a fogueira. Os guardas “entram e amarram-na pelos
pulsos e pelo pescoco com cordas e baraco, e a arrastam assim por uma rampa para o plano

superior, onde surgem os reflexos avermelhados da fogueira”. Nesse momento, 0 religioso,
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“no plano inferior, a vé&, angustiado, contorcer-se entre as chamas. Contorce-se também, como
se sentisse na propria carne” (p. 102). Ele cai, entdo, de joelhos, pois “finalmente, Senhor,
posso aspirar ao Vosso perddo”; sente a morte da heroina, a punicdo da mulher e crista-nova
que Ihe despertara a paixdo. Por sua vez, ela morre sem sequer suspeitar que “tentara” o
jesuita.

Além de ndo perceber os sentimentos que despertara no padre Bernardo, Branca Dias
também nao tem consciéncia da gravidade do ser mulher, do saber ler, do ser cristd-nova. Sua
pureza e inocéncia, principalmente em relacdo a ser descendente de judeus convertidos, fazem
dela uma presa fécil para o Santo Inquérito. Sem consciéncia da gravidade das acusacoes, ela
ndo consegue se defender. Como heroina, seu carater ndo é alterado durante o julgamento;
ndo se “vende”, ndo recua diante de seus principios. Branca Dias, assim como a irma
Suzanne, de A religiosa, possui um carater excepcional. Por um tempo, pouco tempo, 0
sacerdote consegue confundi-la, assim como as freiras fazem com Suzanne, todavia, Branca
recupera seu sentido, de modo que sua pureza ndo é manchada.

Enquanto Simdo Dias desconfia das intengdes da Igreja, agindo na “defensiva” em cada
encontro com o jesuita, sua filha ndo se da conta do que a Igreja pretende fazer, achando-a
justa até 0 momento do julgamento, quando ja ndo ha jeito. Numa conversa com Augusto, ao
falarem sobre a condenacdo de Pero da Rocha, humilhado e degredado por trabalhar “aos
domingos e negar a virgindade de Nossa Senhora. Degredo por dois anos, foi a pena; tendo
antes que andar por todo o Recife, com grilhdo e barago, apontado a execracdo publica” (p.
39), Branca afirma que tal homem devia ser um herege perigoso, pois atirara no “familiar do
Santo Oficio quando o foram prender”. Disse igualmente que “ele devia ter culpa. Muita
culpa. Se Padre Bernardo o julgou. Se o Santo Oficio o condenou. Padre Bernardo tem o olhar
transparente das pessoas de alma limpa. E o Santo Oficio é misericordioso ¢ justo” (p. 39).

Inocentemente, Branca cré no Santo Oficio como justo e misericordioso, embora ela
seja uma cristd-nova, marcada com o “sangue infecto”. De inicio, vé o cuidado do padre
Bernardo para com ela como uma atitude de protecdo. Devido as discordancias entre seus
pontos de vista e os do religioso, ela rejeita tal protegéo, todavia, ndo percebe os verdadeiros
sentimentos do padre. O notario e o Visitador vado a casa de Simdo Dias depois de terem
“recebido dentincia” contra a familia Dias. Nessa visita, Branca se comporta de modo
extremamente inocente, embora, a essa altura, ja saiba ser descendente de cristdos-novos e
que seu avo fora convertido a forga. Durante a inspecédo, a pureza de Branca transparece em
suas perguntas, respostas e comentarios. Do dialogo, retiramos apenas trechos da fala da

protagonista:
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BRANCA - Quem ainda ndo entendeu nada fui eu. Afinal, que é que os senhores
procuram? Somos catélicos, nada temos em nossa casa que possa ofender a Deus
ou a Santa Madre Igreja.

BRANCA - N&o acho. E 1dgico que se procure entre 0s cristios os inimigos do
cristianismo?

BRANCA - De que nos acusam?

BRANCA - Ha alguma lei que proiba alguém de tomar banho?

BRANCA - Se querem, podemos pbr mecha nova...

BRANCA - Meus livros! Sdo meus! Que vai fazer com eles?

BRANCA - Estorias de cavalaria. Me emocionam muito.

BRANCA - Foi meu noivo quem me trouxe de Lisboa. Vejam que tem uma
dedicatoria dele para mim.

BRANCA - Fiquei muito contente porque, como ndo sei ler latim, pude ler a biblia
toda e ja o fiz vérias vezes (p. 60-66).

O resultado da inspecdo do notario e do Visitador é a prisdo de Branca Dias, de Siméo e
de Augusto. A protagonista, surpresa ante a atitude dos representantes da Igreja, “encolhe-se,
no centro da cena, pequenina, esmagada, perplexa” (p. 66) sem nada entender, enquanto 0s
guardas barram sua saida. No inicio do julgamento, Branca recusa-se a ajoelhar-se com
ambos os joelhos, embora sua situagdo por ser cristd-nova seja de uma gravidade enorme,
principalmente comparada a tal atitude. Contudo, esse ato revela que ela ndo abre mao
daquilo que considera correto e cristdo, independentemente das circunstancias. Diriamos que
possui, nas palavras citadas por Franklin de Mattos, ao referir-se a tragos estruturais do conto
voltairiano “ndo por acaso retomado por Diderot: ‘a absoluta inocéncia do heréi’” (MATTOS,
2004, p. 127).

Suzanne Simonin, em A religiosa, passa por quatro conventos, nos quais tem de lidar
com madres superioras de diferentes naturezas, como neurdticas, sadicas, marionetes na méao
de outras freiras, ainda, benevolentes e iluminadas que enfraquecem a vontade da
protagonista. A heroina, em todas as situacdes, mantém-se pura, e seu carater inalterado,
embora exorcizada: “Ha o contraste de um individuo isolado e uma coletividade, estranhos
um ao outro. Esta inadequagdo ¢ fonte de conflito para o her6i” (MATTOS, 2004, p. 130).
Mesmo diante de uma coletividade simbolizada pelos representantes da Igreja, Branca Dias,
isoladamente, mantém a integridade de seu caréater, ainda que perseguida pelo padre Bernardo,
aprisionada pelo Santo Oficio e executada na fogueira.

Siméo Dias, por sua vez, diante da persegui¢éo e aprisionamento, aceita negociar o que
seja necessario a fim de salvar a vida. Para ele,

Vamos nés discutir com eles, lutar contra eles? Tolice. Tém a forga, a lei, Deus e a
milicia — tudo do lado deles. Que podemos nés fazer? De que adianta alegar
inocéncia, protestar contra uma injustica? Eles provam o que quiserem contra nés e

nds ndo conseguiremos provar nada em nossa defesa. Bravatas? Também ndo
adiantam. Eu vi o que aconteceu com Augusto (p. 96).
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Siméo vé Augusto ser torturado e ndo ceder, ndo confessar 0 que ndo seja verdade.
Todavia, isso ndo o0 comove, ao contrario. Considera que o rapaz faz mal em ndo falar o que
0s inquisidores querem ouvir. “Mas queriam que ele me denunciasse. Que me acusasse de
coisas terriveis absolutamente falsas” (p. 96), retrucou Branca Dias. O contraste entre o
carater de Simdo e o de Augusto e Branca é extremo. Para Simdo, pouco importaria se as
acusacOes fossem falsas. A confissdo salvaria a pele tanto de Augusto quanto de Branca. E
iss0O 0 que importa naquele momento para ele. Ao dizer que, num momento desses, seria
loucura querer salvar alguma coisa além da vida, a protagonista pergunta: “o senhor ndo
salvou nada além disso?”, a0 que Simao respondeu ter salvo “nossos bens que tinham sido
confiscados” (GOMES, 1966, p. 136).

A ingenuidade da protagonista ndo a impede de perceber as falhas do carater de Siméo e
a integridade do carater de Augusto, e que esse Ultimo acha ser preciso “defender um minimo
de dignidade” (p. 96). Simdo até pensa em baixar a corda, para que Augusto ndo morra,
contudo, “isso ia me comprometer” (GOMES, 1966, p. 139). Como ja estd com a liberdade
garantida, ele ndo quer arriscar, afinal, esse gesto pode leva-lo ao mesmo fim do rapaz. A
filha “fita o pai, perplexa diante de tanto egoismo” (GOMES, 1966, p. 139). O carater de
Siméo e a atitude dos inquisidores fazem ressaltar a integridade de Branca Dias.

A personagem entende que seu pai poderia ter feito alguma coisa, “bastaria um grito,
uma palavra” (GOMES, 1966, p. 140), ter baixado a corda, porém nao o fez “porque o senhor
ndo quis se comprometer”. Ela pergunta: “E agora, como € que 0 senhor vai conseguir viver,
depois disso?” (p. 98). Simao ndo entende a pergunta, visto que para ele, Augusto morreu
porque nao resistiu as torturas. O rapaz teria feito “loucura”, foi “estapido”, pois “quando ndo
podemos salvar os anéis, que se danem os anéis e fiquem os dedos” (GOMES, 1966, p. 140).
Quem mata Augusto, entdo, sdo os torturadores, ou quem sabe, os inquisidores. A ideia de
que todos tém a ver com a morte de Augusto, pois quem cala, colabora, ndo pertence ao pai, e
sim a filha.

A protagonista reconhece que seu pai contribuira para a morte de Augusto, e ndo se
conforma. “Seu siléncio o matou. O senhor ¢ tdo culpado quanto eles” (GOMES, 1966, p.
142). A morte de Augusto da a Sim&o Dias a impressao de que, agora que alguém ja tinha
sido atingido mais dura e diretamente, “com isso matou a sede de violéncia, resgatou nossa
quota” (p. 99), e tal acontecimento ir4 “torna-los mais tolerantes para conosco. Com vocé,
principalmente, porque eu ja estou em liberdade. Devo apenas levar esta cruz na roupa

durante um ano. E humilhante, mas ainda ¢ uma sorte” (GOMES, 1966, p. 144). Branca, por
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sua vez, vé horrorizada a atitude do pai, € 0 que “mais me horroriza é que o senhor ¢ um
homem decente” (p. 98).

A heroina recusa o unico caminho para salvar a propria vida: a abjuracao, isto é, o
arrependimento publico do pecado. Segundo Samira Campedelli (1982), essa era uma
poderosa arma opressora dos inquisidores. Quem abjurava servia de exemplo, através do
medo, para outros. “Se eu abjurar... o senhor quer que eu também seja cimplice” (p. 99),
cumplice da atitude dos inquisidores, dos torturadores, da omissdo de seu pai, camplice da
morte de Augusto. Para Branca, “nos omitimos quando sabemos de uma injustica e deixamos
de protestar contra ela; acho que nos omitimos e pecamos por omisséo, quando calamos,
quando fechamos os olhos e principalmente quando tratamos de salvar a pele, a qualquer
preco” (GOMES, 1966, p. 144).

Simao insiste para que a filha abjure, e assim salve “sua pele”. A heroina, contudo, ndo
aceita salvar-se com o “sacrificio até mesmo do respeito que devo a mim mesma” (GOMES,
1966, p. 145) e repete as palavras do noivo: “Ha um minimo de dignidade que o homem ndo
pode negociar, nem mesmo em troca da liberdade. Nem mesmo em troca do sol” (p. 100).
Padre Bernardo também insiste para que Branca abjure, para que reconheca publicamente
suas culpas. Ela ndo aceita, “ndo posso reconhecer uma culpa que sinceramente nao julgo ter”
(p. 101). Padre Bernardo diz & Branca ser impossivel reconhecer sua inocéncia, mas a jovem
responde: “impossivel por que, se de fato sou inocente ¢ se os senhores S&80 justos e
misericordiosos?” (GOMES, 1966, p. 147). Nao ha nenhuma rubrica relacionada a essa fala,
entretanto, pelo perfil da personagem, vemos que ndo héa ironia em suas palavras: ela ainda
acredita na justica do Santo Oficio.

A suplica da protagonista ao Tribunal, para que reconhecam sua inocéncia, é vista pelo
Visitador como uma provocagdo, afinal, “ndo se trata de uma provinciana ingénua e
desorientada; tem instrucdo, sabe ler e suas leituras mostram que seu espirito estd minado por
ideias exoticas. Declara-se ainda inocente porque quer impor-nos a sua heresia, como todos 0s
de sua raga” (p. 101). O tribunal, como vemos, continua a vé-la como criptojudia. A
personagem espera justica e misericérdia de um tribunal que diz ser pautado em tais pilares,
mas que faz da caga aos cristdos-novos seu grande objetivo. Suplica-lhe misericordia, “se
nada podem provar contra mim” (p. 101).

Branca Dias, em sua pureza, ainda ndo compreende que tudo esta contra ela. A
“necessidade” de purificacdo do padre Bernardo faz com que o jesuita a denuncie como
criptojudia. Pelo sistema do Tribunal, o réu era sempre culpado, e todo cristdo-novo era um
herege em potencial (Cf. GORESNTEIN, 2005; NOVINSKY, 1994). Ela ainda &, aos olhos



126

do padre Bernardo, “um animal daninho! Daninho como as praticas judaicas, como os livros
proibidos que 1€, como a nudez de seu corpo!” (GOMES, 1966, p. 149). A protagonista que
representa 0 povo € entdo entregue ao bragco secular. Todavia, durante o julgamento feito
pelos inquisidores, continua sendo a jovem que Vvivia no engenho e na roga, entre as cabras e 0
canavial batido pelo sol, observando procissdo de formigas, tirando o veneno da boca dos
formigueiros, tomando banho de rio, comendo carne-seca, com pimenta e farofa, chorando de
gosto, e vendo Deus em tudo isso.

A personagem, cuja ternura extrema € revelada em seu cuidado com os bichos, é
condenada por crimes contra a religido, ja que herege judaizante, e contra a moralidade,
devido ao banho no rio, despida, e ao “beijo” no padre Bernardo. Seu carater, porém, continua
inalterado. Branca, que possuia uma enorme alegria de viver, grata a tudo o que a vida poderia
oferecer de bom, entrega-se a fogueira, como sacrificio, sabendo que ndo era a primeira nem

seria a ultima vitima, e que sua morte “serd do maior mau gosto” (GOMES, 1966, p. 151).
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6. DIAS GOMES E BRANCA DIAS

6.1 ALEM DA PROBLEMATICA JUDAICA

Este trabalho de dissertacdo dedicou-se a estudar a questdo da identidade na obra
literdria O santo inquérito, do dramaturgo Dias Gomes. Na peca, a cristd-nova Branca Dias,
moradora da Paraiba no ano de 1750, é perseguida, acusada e condenada pelo Tribunal do
Santo Oficio. As motivacOes pessoais do padre Bernardo para denunciar a protagonista sao
sua paixdo pela jovem e a culpa que sente devido a essa atragdo. Contudo, a acusacao feita
perante a Mesa Inquisitorial apoia-se nas denuncias de criptojudaismo e crime contra a moral.

A peca foi escrita num periodo de intensa perseguicdo no Brasil, por parte do governo
militar. A partir de 1964, o pais mergulhou num momento histérico marcado por violentos
conflitos politico-ideoldgicos. Por isso, de modo intenso, um desejo reprimido de liberdade e
valorizacdo do ser humano salta das pecas de Gomes escritas a partir dessa década. Assim
como diversos outros representantes do meio cultural, a exemplo de Chico Buarque e Ruy
Guerra, o escritor preferiu ndo se calar diante da repressdo imposta. Quando esse regime
autoritario, alegando a necessidade de combater a subversdo e em defesa da democracia e do
bem comum, comecgou a impedir qualquer denlncia ou critica ao governo militar, o caminho
encontrado por escritores e artistas foi utilizar o recurso da alegoria. A leitura alegérica
permitia/permite fazer o presente saltar do passado.

Dias Gomes optou por falar do passado, do poder da Santa Inquisi¢do, dos desmandos,
torturas e mortes por ela movidos, a fim de apontar para o presente, momento em que a
maquina estatal também perseguia 0s hereges, 0s que eram contrarios a ditadura. Assim como
a cancdo de protesto serviu de valvula de escape para o sentimento de insatisfacdo da
juventude politizada, escreve Alves (2010), o teatro de resisténcia permitiu que dramaturgos
burlassem o sistema.

O santo inquérito, “nascido da minha indignacdo e de meu desejo (ou dever) de
denunciar a repressdo generalizada, em particular no campo das ideias” conforme ele mesmo
conta em sua autobiografia, Apenas um subversivo (1998, p. 212), trouxe a tona a luta entre o
ser humano indefeso e 0s governos autoritarios. Da pesquisa de folclore para seu programa de
radio, emergiu a figura da Branca Dias paraibana gque, segundo a lenda, morreu nas chamas da
Inquisicdo. Na semelhanca entre os processos da Santa Inquisicdo e os IPMS, ainda segundo o

dramaturgo, ele leu a escrita alegorica necessaria para 0 momento politico de entdo. A Branca
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Dias de O santo inquérito representou a “criatura em defesa de sua integridade e seu direito
de ser. E como a peca se passava no século XVIII, a Censura ndo teria como a proibir”
(GOMES, 1998, p. 213).

A figura do cristdo-novo escolhida por Dias Gomes para representar o ser humano
perseguido, subjugado, destruido em sua identidade e devido a sua identidade ndo constituiu,
no campo literario, um fato isolado. Regina Igel, em Imigrantes judeus/escritores brasileiros
(1997) elenca diversas personagens judias, criadas por escritores nao judeus. Porém, a autora
adverte: “para verificacdo e exame da tematica judaica na literatura de qualquer pais, deve-se
cuidar em ndo confundir tema com personagens judaicos. Esses ultimos podem estar presentes
em qualquer texto ficcional, independentemente de ser ou ndo judia a origem do autor” (p. 5).
Igel cita, nesse tdpico, Carlos Heitor Cony, Lilia Malferrari, Octavio Mello Alvarenga, Maria
José Queiroz, e no dominio teatral, Alfredo Dias Gomes.

Embora a representagéo, na trama de Dias Gomes — ou talvez gragas a iSso — extravase
a problematica judaica daquele periodo da histdria luso-brasileira, segundo comenta Igel
(1997), e ainda que a pega seja caracterizada por “sua universalidade, pois se destina a alertar
0s espectadores sobre o perigo que anda eternamente a espreita da liberdade da consciéncia
dos homens, independentemente da sua nacionalidade e das condi¢des de tempo ou de
espago” acrescenta Lipiner (apud IGEL, 1997, p.7), a escolha por uma personagem crista-
nova foi bastante significativa.

Ainda que haja tantos outros, como negros, ciganos, a mulher, os povos colonizados, 0s
deficientes fisicos, os indigenas, e tantas formas de discriminacdo e racismo, sustentadas pelos
mais diferentes preconceitos, comenta Elisabeth Roudinesco em seu livro Retorno a questdo
judaica (2010), depois das perseguicdes e mortes em massa impetradas contra os judeus,
principalmente no que se refere aos abusos cometidos no século XX, “as nogdes de genocidio
e de crime contra a humanidade tornaram-se aplicaveis a todos os Estados do planeta” (p. 12).
Depois das barbéries originadas em nacdes civilizadas da Europa, continua a autora:

passava a ser possivel, para todos os povos humilhados pelo colonialismo ou pelas
diversas formas de exploracdo capitalista, bem como para todas as minorias
oprimidas (devido a seu sexo, cor da pele ou identidade), contestar os valores de
liberdade e de igualdade considerados ‘universais’ [...] comegamos sempre nos

reportando a questdo do exterminio judeu como momento fundador de uma
possivel reflexdo sobre os conflitos identitarios (ROUDINESCO, 2010, p. 12-13).

Para Delumeau (1989), ainda que interesses econdmicos tenham existido e sustentado a
perseguicao aos judeus e cristdos-novos, ndo foram esses que originaram a discriminacao. As

questdes de identidade, sim, se constituiram no motivo propulsor que, aliadas as razdes
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financeiras, fizeram de judeus, conversos e seus descendentes os bodes expiatorios para as
diversas mazelas e problemas sociais. A postura da Igreja foi decisiva para que a intolerancia
guanto a identidade judaica se desenvolvesse.

A Igreja se instituiu, conforme registrado na narrativa biblica, por apdstolos judeus,
seguidores de Jesus. Jerusalém tornou-se o centro religioso do cristianismo. Contudo, varias
razGes contribuiram para que, aos poucos, a Igreja desse inicio a uma intensa campanha
contra o0s hebreus: a) Muitos “gentios”, isto é, ndo judeus, se converteram ao cristianismo,
incorporando a Igreja novos valores e costumes. b) Jerusalém foi destruida no ano 70 d.C.,
pelos romanos. ¢) Devido a revolta liderada por Bar Kocba, em 132 a. C., os judeus que ainda
habitavam Jerusalém foram expulsos.*’ Essa foi uma grande diaspora, que os obrigou a irem
para diversos paises da Asia, Africa e Europa. d) A teologia da substituicdo, pregada
enfaticamente depois do Concilio de Nicéia, em 787 d. C., sustentava que Deus havia
preterido Israel pela Igreja, por isso, 0s judeus ndo seriam mais o “povo escolhido”. Qualquer
cristdo que utilizasse algum simbolo judaico ou mesmo nome judeu ou realizasse qualquer
celebragdo judaica seria considerado ctimplice da morte de Cristo juntamente com os judeus.*®

A teoria da substituicdo, mais as estratégias para que o controle sobre a Igreja ndo
voltasse para uma comunidade judaica, deram o0s motivos finais que sustentaram a
discriminacdo. Enquanto o povo “deicida” espalhava-se pelo mundo, tentando encontrar paz,
escondendo-esquecendo suas raizes judaicas, novas identidades eram criadas.*® A intolerancia
ao judeu e ao cristdo-novo caminhou/caminha junto com as questdes de identidade, por isso, 0
jogo de identidades permeia toda a peca.>® Por descender de cristdos-novos, a familia Dias

estava sempre sob suspeita quanto a pratica de heresias. A pergunta do olhar perscrutador dos

*" Ao longo de sua historia, a cidade de Jerusalém foi destruida, total ou parcialmente, em algumas ocasides,
vindo a ser reconstruida, posteriormente. A primeira destruicéo teria ocorrido no Século VI a.C., pelos exércitos
da Babilonia. Com a derrota da revolta judaica contra o dominio romano, em 70, Jerusalém foi tomada pelo
comandante romano, Tito. Em 135, o imperador Adriano mandou arrasar a cidade, ao cabo da revolta judaica
liderada por Siméo bar Kokhba. Sobre os restos de Jerusalém, edificou-se uma cidade helénica, Aelia Capitolina.
(GUIMARAES, 2004).

“® Para teologia da substituicao, vide. FINTO, 2010; GUIMARAES, 2004.

9 Stuart Hall (2006), falando sobre os povos da diaspora, reflete que, em tal situacdo, as identidades se tornam
multiplas. Embora Hall esteja falando do pés-colonialismo, podemos associar os judeus ao que ele chama de
referéncia hifenizada. Os descendentes de judeus e cristdos-novos, hoje, sdo, por exemplo, judeu-americano,
judeu-francés, judeu brasileiro. Mesmo os que, em 1948, retornaram ao Estado de Israel sdo judeus vindos de
alguma nacdo, e que carregam consigo sua(s) identidade(s) construida naquele lugar.

"0 jogo envolvendo a(s) identidade(s) judaico-cristd continua até hoje. Don Finto (2010) fala de judeus
messianicos, isto é, seguidores do cristianismo que, apesar de cristaos, ndo querem perder sua identidade judaica.
Contudo: “Nao havia nenhum lugar onde um judeu cristdo se sentisse seguro. Ou eles guardavam siléncio sobre
sua fé e permaneciam em sua sinagoga local, ou eles declaravam sua fé crista, assim forcados a abandonar sua
comunidade judaica, entrando no estranho mundo dos gentios, o que os fazia perder toda sua identidade de
judeus. Em 1967 ndo havia nenhuma congregacdo judaico-messidnica no mundo. Hoje existem mais de 350.
Hoje cerca de 1 milhdo de judeus declaram alguma fé em Jesus” (FINTO, 2010, p. 88).


http://pt.wikipedia.org/wiki/Jerusal%C3%A9m
http://pt.wikipedia.org/wiki/S%C3%A9culo_VI_a.C.
http://pt.wikipedia.org/wiki/Babil%C3%B4nia
http://pt.wikipedia.org/wiki/70
http://pt.wikipedia.org/wiki/Tito_(imperador)
http://pt.wikipedia.org/wiki/135
http://pt.wikipedia.org/wiki/Adriano
http://pt.wikipedia.org/wiki/Sim%C3%A3o_bar_Kokhba
http://pt.wikipedia.org/wiki/Aelia_Capitolina
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que espionavam para denunciar era: quem sdo eles? Sdo cristdos sinceros, falsamente
convertidos, praticam o judaismo na clandestinidade, sdo criptojudeus, sdo incrédulos, séo

cristdos-novos?

6.2 BNEI ANUSSIM, FILHOS DOS FORCADOS

Na segunda metade do século XVIII, o marqués de Pombal colocou em pratica uma
politica que visava modernizar o Estado portugués. Parte da nobreza foi substituida por
grupos de comerciantes, muitos deles cristdos-novos. Dentre as mudangas mais importantes
da politica pombalina estava a extincdo da diferenciacdo formal entre cristdos-novos e
cristdos-velhos, realizada definitivamente com a Carta-Lei de 1773. A partir de entdo, salienta
Keila Grinberg em Judeus, judaismo e cidadania no Brasil imperial (2005, p. 201), “a marca
de sangue — sinal de ascendéncia judaica que implicava uma série de restricGes sociais,
politicas, econémicas aos cristdos-novos portugueses — deixava de existir”.

Grinberg (2005) ressalta a grande importancia dessa nova regra. Todos 0s registros
anteriores de distincdo deveriam ser cancelados e riscados de forma que néo se pudesse Ié-los.
Assim ninguém saberia, via registros, quem era cristdo-novo. Tal fato deveria colocar um fim
na primeira fase da historia dos judeus no Brasil. Contudo, segundo a historiadora, o inicio da
convivéncia real entre catolicos e nao-catdlicos — judeus, cristdos-novos, protestantes —
comecou anos depois, com a vinda da corte portuguesa para o Rio de Janeiro e a consequente
abertura comercial. A Inglaterra, parceira comercial de Portugal e com populacdo
predominantemente protestante, preocupava-se com a liberdade de culto para seus suditos. A
liberdade religiosa, todavia, foi estabelecida definitivamente em 1824.

Os efeitos da nova politica logo apareceram. Nas primeiras décadas do século XIX,
judeus ingleses e franceses vieram para 0 Rio de Janeiro, dando visibilidade a judeus e ao
judaismo na sociedade carioca. A imigracdo de judeus marroquinos iniciou-se na década de
1820. A seu favor, registra Grinberg (2005, p. 201), “tinham o conhecimento do espanhol e do
portugués, por serem descendentes diretos das comunidades expulsas da peninsula Ibérica no
fim do século XV”. A maioria deles foi para a Amazonia, transferindo-se, mais tarde, para
Belém e/ou Manaus. Em Belém, imigrantes marroquinos organizaram a primeira comunidade
judaica do Brasil contemporaneo.

Apesar da tolerancia religiosa no império brasileiro, judeus e descendentes de cristdos-
novos ainda conviveram com algumas dificuldades. “Um dos aspectos mais dificeis da vida

cotidiana dos judeus no Brasil do século X1X era a morte. A morte e as questdes praticas a ela
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relacionadas” (GRINBERG, 2005, p. 209). Os cemitérios publicos, a partir de 1850, eram de
uso exclusivo dos catdlicos. Por isso, muitos judeus e cristdos-novos se uniram a protestantes
na compra de terrenos para cemitérios particulares. Alem disso, continua a historiadora,
judeus e outros ndo-catolicos, embora fossem cidaddos, tinham seus direitos civis limitados
pelo fato de “todos 0s registros civis serem realizados na Igreja; a0 mesmo tempo, néo
podiam dispor de direitos politicos plenos, porque ndo podiam exercer cargos publicos. Essa
restricdo a cidadania foi denunciada, na década de 1870, por Nabuco de Araujo, ex-ministro
da Justiga” (2005, p. 214). Depois de 1890, o Estado foi formalmente separado da Igreja, e
uma regulamentacdo completa da vida civil ocorreu em 1916, com o primeiro Codigo Civil do
Brasil.

O século XX assistiu a entrada de centenas de judeus no pais. Mas esse é outro capitulo
da nossa historia, e diz respeito a judeus ou descendentes de cristdos-novos que ndo
precisavam mais esconder sua identidade judia. Por isso, cabe-nos perguntar sobre os
descendentes dos que viveram as perseguicOes inquisitoriais. Descendentes de cristdos-novos
que, integrados ao meio, aceitos na sociedade, “aspiraram dissolver a velha identidade dos
pais no meio de cultura da nova patria” comenta Rubens Ricupero (apud IGEL, 1997,
p.XXI1X). Pessoas que cresceram desconhecendo sua historia e tradigdes, ignorando que
possuiam em sua genealogia ascendentes convertidos a forca.

Grupos como a ABRADJIN — Associacdo Brasileira dos Descendentes de Judeus da
Inquisicdo — tém como objetivo permitir que brasileiros descendentes de judeus sefarditas
portugueses, espanhois, holandeses ou marroquinos, incluindo os denominados bnei anussim
— filhos dos forgados — assim como outros interessados, conhegcam e aprendam mais sobre
suas raizes étnico-culturais. Segundo Marcelo Guimarées®', o Brasil tem hoje, embora ignore,
uma das maiores coldnias de descendentes de judeus sefarditas do mundo.

Varios pesquisadores “procuram” os chamados filhos dos for¢ados, os descendentes
dos batizados em pé. Espalhados por todo o territério brasileiro, desconhecendo a origem
hebraica da familia, ou mantendo apenas algumas antigas lembrancas de costumes praticados

por avos, muitos brasileiros tem ‘“sangue judeu” e ndo sabem. As leis vigentes desde a

1 «“A Associagdo Brasileira dos Descendentes de Judeus da Inquisicio (ABRADJIN) é uma iniciativa cultural
criada e dirigida sem finalidade econdmica ou lucrativa, sem nimero limitado de participantes, respeitando a
crenga de seus associados, tendo como objetivo principal auxiliar todo interessado em descobrir e,
eventualmente, restaurar suas raizes judaicas caso acredite ou tenha evidéncias de procedéncia judaica
portuguesa, espanhola ou mesmo de outros paises, como Holanda, Marrocos etc; e cujos antepassados, por causa
da Inquisigdo, tenham vindo para o Brasil a partir do século XVI”. A instituicdo foi fundada pelo rabino Marcelo
Guimarées. Disponivel em
<http://www.anussim.org.br/index.php?option=com_content&task=view&id=5&Itemid=6>. Acesso em 15 mai.
2012.


http://www.anussim.org.br/index.php?option=com_content&task=view&id=5&Itemid=6
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proclamacdo da Republica beneficiaram judeus e cristdos-novos que mantinham suas
tradicGes culturais e/ou religiosas no pais onde estavam, e assim continuaram ao chegar ao
Brasil, porem, essas leis ndao foram suficientes para tirar descendentes de cristdos-novos do
desconhecimento quanto a historia da familia.

Assim, em todo o pais, diferentes pesquisadores buscam os descendentes dos cristaos-
novos. Por exemplo, Neusa Fernandes, em A inquisicdo em Minas Gerais (2000), pesquisou
junto a cartérios e documentos antigos a relacdo de algumas das cidades mineiras e seus
moradores registrados como cristdos-novos no periodo de 1712 e 1763. Vinicius Barros Leal
pesquisa Os cristdos-novos na formagdo da familia cearense®. A estrela oculta do sertdo é
um documentério de 2005, dirigido pela fotografa Elaine Eiger e pela jornalista Luize
Valente. O tema central é a pratica judaica mantida por algumas familias do sertdo
nordestino®. O documentério contou com consultoria e depoimentos da historiadora Anita
Novinsky.

A protagonista de O santo inquérito, embora ndo tenha resgatado sua identificacdo
como os hoje chamados bnei anussim, morreu como um deles, e por ser um deles. Em suas
varias representacdes, Branca Dias é sempre judia por etnia, as vezes crista sincera, as vezes
judaizante. Para Igel (1997, p. 2) “judeu é qualquer pessoa que se considere a si mesmo judeu,
seja por nascimento ou conversdo, formal ou informal”. Contudo, admite ela, “essa definicao,
provavelmente, apresente tantos problemas quanto outra qualquer [...] € ilusério pensar que 0s
conceitos acima transcritos solucionem a intrincada questdo da definicdo sobre o que é ser

judeu”.
6.3 UMA FAMILIA ENTRE DOIS MUNDOS
Assim, o objetivo principal neste trabalho foi o de observar a(s) identidade(s) que cada

um dos representantes das trés geracfes da familia assumiu perante o Santo Inquérito.

Encontramos a identidade criptojudaica no avd de Branca Dias. Ele foi quem ensinou a neta

O texto Os cristdos-novos na formagdo da familia cearense estd disponivel em:
<http://www.angelfire.com/linux/genealogiacearense/index_cristaos_novos.html>. Acesso em 15 mai. 2012.

> “Municipios localizados nos ermos distantes do sertio, como o pequeno Venha-Ver (corruptela de ‘Vir
Chaver’, em hebraico, ou seja, ‘Venha Amigo’, a inquisi¢do ndo lhe pega por aqui), localizado no alto oeste
potiguar, foram visitados pelo protagonista Luciano Oliveira e equipe, cujo destaque encontra-se justamente na
comprovacdo de que os moradores do lugarejo norte-riograndense descendem dos fugitivos da perseguicdo
inquisitorial que se instalou em Pernambuco, na Paraiba e no Rio Grande do Norte ap6s a expulsdo dos
holandeses”. Disponivel em <http://www.coisasjudaicas.com/2010/07/estrela-oculta-do-
sertao.html#. T7mISNzwuE4>. Acesso em 15 mai. 2012.


http://www.angelfire.com/linux/genealogiacearense/index_cristaos_novos.html
http://www.coisasjudaicas.com/2010/07/estrela-oculta-do-sertao.html#.T7ml5NzwuE4
http://www.coisasjudaicas.com/2010/07/estrela-oculta-do-sertao.html#.T7ml5NzwuE4
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alguns ritos judaicos, hébitos pertencentes ja a um judaismo sincrético. Demonstrando
resisténcia passiva, o0 avo da protagonista revelou sua ndo adesdo sincera ao cristianismo, seu
desejo de manter as tradicdes e religido do povo judeu. Contudo, vimos que, na busca por
manter sua judeidade, esse criptojudeu viveu a ficcdo marrana, nascida da ilusdo quanto a
existéncia de uma identidade Unica, estavel, guardada no pogo da historia e da biologia, como
explicou Forster (2006). Procurando uma identidade verdadeira, a judaica, o pai de Simé&o
Dias viveu entre dois mundos, sem se dar conta de que nao pertencia, em esséncia, a nenhum
deles.

3

Essa personagem criptojudia representa “uma figura dubia e esquiva”, diz Forster
(2006) “que, em sua entrada em cena, enfrenta esse 10gos cuja extensdo estara diretamente
ligada com a tendéncia homogeneizante que gira em torno de um determinado pressuposto de
identidade” (p. 10). A personagem passou a vida simulando, perambulando entre o centro
cristdo e a periferia judaica, falando publicamente de um jeito e, em secreto, sendo fiel a uma
tradi¢do supostamente pura. Morreu sem perceber que, embora mantendo fidelidade a tradigdo
mosaica, fora modificado pelo que exteriormente representava. O corpo cristianizado se
infiltrou na alma judaizante, e tanto um quanto o outro sofreram mudancas. Nesse jogo de
representacdes, uma nova identidade fora construida.

Siméo Dias, por sua vez, ndo resistiu em momento algum, a rendigdo marcou sua
conduta. Visando salvar sua vida, a personagem apagou a linhagem judia, recusou sua cultura
e religido, ndo houve luta. As lembrancas da histéria judaica, da conversdo forcada, dos
confiscos e opressdo foram por ele usadas para manter-se alerta contra a Inquisicao, evitando
qualquer gesto que lembrasse a ascendéncia cristd-nova da familia. Conhecedor do
funcionamento do Santo Oficio e do quanto pesava ter “sangue infecto”, conseguiu escapar da
morte, tendo, para isso, negociado sua dignidade.

Todavia, embora sem o desejo de manter-se fiel as tradicdes judaicas, e muito menos
ainda, sem qualquer intengdo de ser um sincero cristdo, Simdo Dias também viveu a
simulacdo, inseguranca, medo, angustia de quem ndo era o cristdo que representava ser. No
jogo das posicoes identitéarias, acusado de ser falso cristdo, o que de fato era, acusado de ser
criptojudeu, o que ndo era, Simdo entregou-se, abjurou, diria Lipiner (1969). Preferiu
continuar no jogo, fingindo ser por fora, ndo sendo por dentro, e sendo 0 que ndo queria ser:
cristdo-novo, um individuo sem lugar no mundo cristdo e rejeitado no mundo judeu, como

bem explicou Novinsky (1972).>*

% Seligmann-Silva (2005) faz, hoje, um caminho inverso ao dos inquisidores. Esses se perguntavam se o cristdo-
novo era cristdo. A reflexdo do autor, contudo, é se e como alguém se torna judeu. Diz ele: “é possivel ‘tornar-
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Branca Dias, de todas as personagens, talvez seja a mais envolvida no jogo das
identidades. Nascida judia, tornada — via decreto — cristd-nova, a personagem vive como
crista, embora morra por ser acusada de criptojudaismo. Heroina da peca, marcada por grande
pureza e inocéncia, nesse jogo de representacdes, demora a perceber o quanto lhe custaria ndo
se submeter a identidade conferida pelo outro. Branca, sem se dar conta do peso do nome e do
sangue (Cf. MELLO, 2009), no texto, demonstra sua fé no ser humano, nas boas intencbes da
maquina inquisitorial, no amor da Igreja. Somente apds a morte de Augusto, ao perceber que
de nada adianta insistir em sua identidade cristd — visto que, para os inquisidores, importa a
identidade por eles conferida, baseada em preconceitos e falsa ciéncia, que para eles era uma
verdade bioldgica e histérica — Branca entrega-se a fogueira, ndo como judia/crista-nova,
porém, como ser humano.

A histéria de Branca Dias, portanto, € a historia do ser humano, desrespeitado em sua(s)
identidade(s), afinal, antes de qualquer identificacdo cabivel a personagem, antes de ser judia,
cristd-nova ou cristd, € um ser Unico, em sua individualidade. O autoritarismo revelado nas
perseguicOes, torturas e mortes impetrados pelo Santo Oficio, pelo governo militar, e por
todos os governos despdticos, alimenta o binarismo das identidades essencialistas; fomenta a
busca por uma verdade que ndo ha, porém que é vivida como se fosse; pune aqueles que ndo
se submetem ao lugar identitario por eles designado. Para as autoridades, nesse jogo de
representacdes, s ha duas identidades: os puros e 0s impuros, 0s superiores e os inferiores, 0s
de dentro e os de fora, homem e mulher, cristdo-velho e cristdo-novo; ser humano e sub-
humano. Assim, O santo inquérito foi um chamado, em 1966, para que a sociedade saisse da
passividade e resistisse ao governo militar, rompesse o siléncio, burlasse a censura,
enfrentasse as armas, exigisse liberdade. A postura de Branca Dias e Augusto é ainda hoje um

clamor para que o ser humano, em qualquer lugar ou época, ndo abra méo de sua dignidade.

se’ judeu devido a uma pressdo externa ou € possivel querer essa ‘conversdo’, deseja-la a partir de um
movimento de auto-reflexdo e de identificagdo com a tradi¢do. ‘Ser judeu’, portanto, ndo é um dado natural,
inexordvel e, logo, inquestiondvel, mas sim implica uma contingéncia, um ato de vontade resultado de uma
decisdo — preferencialmente de um sujeito livre e, desse modo, responsavel. O caminho para o judaismo néo se
resolve, no entanto, com um simples silogismo. Saber a meta ndo significa saber o caminho [...] Scholem
continua o raciocinio da sua mencionada palestra destacando exatamente o fato de que, se ndo é de modo algum
evidente se e como alguém se sente judeu, por outro lado, a propria definigdo do que seria ‘judaismo’ € ela
mesma marcada pela abertura. O ‘ser judeu’ €, portanto, duplamente marcado pela agdo da vontade e da reflexao
de um individuo historico inserido no seu contexto de vida” (SELIGMANN-SILVA, 2005, p. 153).
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