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RESUMO

A presente pesquisa tem como objetivo analisar a posicdo social ocupada pelos pardos no
espaco urbano pernambucano do XVIII, tendo como objeto de estudo as irmandades
religiosas, em especial as de devog¢do a Nossa Senhora do Livramento. Como ponto de partida
da nossa abordagem procuramos focalizar a atencdo para o significado, a abrangéncia do
termo pardo, em Pernambuco, buscando ressaltar suas particularidades e diferencas,
comparado as demais regides do Brasil. Nesse sentido, tentamos tragar o cotidiano dos pardos
nas suas instituicdes do Livramento, através de uma andlise do seu compromisso, buscando
compreender o papel social desenvolvido por esses sujeitos dentro dessas irmandades.
Privilegiamos a devog¢do mencionada por ter sido uma das mais expressivas representacdes
religiosas dos pardos no contexto colonial pernambucano. Nessa perspectiva, destacamos o
estudo das festas, em particular a realizada em homenagem a Sdo Gongalo Garcia no ano de
1745 no Recife, na Igreja do Livramento. Para desenvolver o trabalho nos utilizamos de uma
abordagem sécio-cultural buscando observar os sujeitos histricos que marcaram presenga na
citada festividade, considerando-a como uma comemorac¢do que, além de proporcionar aos
participantes momentos de diversdo e de exteriorizagdo publica de fé catélica, representaram
igualmente veiculo de expressdo de uma dada categoria étnica e social.

PALAVRAS-CHAVE: Pardos. Sociedade. Irmandades. Festa.



ABSTRACT

This research analyzes the social position occupied by bears in urban areas of the XVIII
Pernambuco, where the object of study, religious brotherhoods, especially the devotion to Our
Lady of Deliverance. As a starting point of our approach tried to focus attention to the
significance of the scope of the term mulatto, in Pernambuco, seeking to highlight their
special characteristics and differences compared to other regions of Brazil. In this sense, we
try to trace the daily life of brown in their institutions of Deliverance, by a study of their
commitment, sought to understand the social role developed by these individuals within these
brotherhoods. We favor the devotion referred to have been one of the most important religious
representations of mixed race in the colonial context of Pernambuco. From this perspective,
we emphasize the study of parties, particularly the one held in honor of Saint Gongalo Garcia
in 1745 in Recife, in the Church of Deliverance. To develop thework we use asocio-cultural
approach trying to observe the historical subjets that were present at the aforementioned
festival, considering it as a celebration that will also provide participants moments af fun and
public manifestation of Catholic lic faith, also represented vehicle of expression of a
particular ethnic and social class.

KEYWORDS: Pardos. Society. Brotherhoods. Party.
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INTRODUCAO

No fundo da prdtica cientifica existe um discurso que diz:
“nem tudo é verdade, mas em todo lugar e a todo o
momento existe uma verdade talvez adormecida, mas que,
no entanto estd a espera de nossa mdo para ser desvelada.
A nds, cabe a boa perspectiva, o dngulo correto, os
instrumentos necessdrios, pois, de qualquer maneira, ela
estd presente aqui e em todo lugar” !

O presente trabalho objetiva analisar o papel social dos pardos na sociedade colonial
pernambucana no século XVIII, tendo como objeto de estudo as irmandades religiosas, em
especial as de devogdo a Nossa Senhora do Livramento dos Homens Pardos, localizadas no
espaco urbano”. A pesquisa pretende tornar compreensivel a situacio de “inferioridade étnica”
vivenciada por este grupo em Pernambuco decorrente das idéias de superioridade e
inferioridade estabelecidas pelo estatuto de pureza de sangue que classificava os pardos, por
serem descendestes de negros, como pertencentes a uma raga inferior, inabilitados a receber
titulos honorificos e a ocupar cargos publicos e religiosos.

O interesse na temdtica surgiu ainda na graduacdo na qual foi feito um estudo do papel
de insercao das irmandades de pardos em Pernambuco’. Foi dai que sentimos a necessidade
de um trabalho mais aprofundado desse contingente de sujeitos que integravam essas
irmandades, ou seja, uma pesquisa que nos fornecesse maiores informagdes sobre o cotidiano
desse grupo e sua posi¢ao social dentro do contexto colonial.

Um olhar sobre a documentag@o do periodo, indicidria de um cotidiano vivido, nos fez
perceber um considerdvel niimero de pardos com boa condi¢do econdmica, mas sem insergao.
Julgados por sua descendéncia alguns desses sujeitos ndo desfrutavam das suas posicdes de
prestigio por serem considerados etnicamente inferiores aos brancos. Isso nos fez chegar ao
seguinte indicativo: ndo apenas os colonizadores consolidaram posicdes de prestigio, mas,

também, alguns mesticos, filhos da terra, acumularam riquezas e foram donos de um saber

'"FOUCAULT, M. Microfisica do Poder. (Org.). e (trad.) de Roberto Machado. 10* ed. Rio de Janeiro: Edi¢oes
Graal, 1992. p.113

% O espago urbano ao qual nos referimos corresponde a algumas regides em que foi possivel localizar institui¢des
de devocdo a Nossa Senhora do Livramento dos Homens Pardos em Pernambuco, como Serinhaém, Cabo e
Recife, apesar de nos voltarmos mais para este tltimo, palco em que ocorreu a festividade em homenagem a Sdo
Gongalo Garcia no ano de 1745. Para trabalharmos a idéia de espago urbano, apropriamo-nos do conceito
utilizado por Raimundo Arrais que considera: “O espago ndo ¢ uma matéria inerte”, ou seja, um mero suporte
das relagdes travadas entre os individuos, “mas parte constitutiva das relagdes sociais, incorporando significados
que lhe sdo atribuidos por determinadas representagdes”. ARRAIS, Raimundo. O Pantano e o Riacho: a
formagdo do espago publico no Recife do século XIX. Sdo Paulo: Humanistas/FFLCH/ USP, 2004.p.1.
*BEZERRA, Janaina Santos. Identidade Mesti¢ca: as irmandades de pardos em Pernambuco. 2007. 56 f.
Monografia (Licenciatura em Histéria). Universidade Federal Rural de Pernambuco. Recife.



teoricamente reservado aos brancos. Porém, devido a sua “baixeza de nascimento”, muitos
deles ndo desfrutaram de um reconhecimento social, correspondente a sua ascensdo social.

A motivacdo com a temadtica cresceu quando nos deparamos com a documentacio
referente a festa de S8o Gongalo Garcia, realizada no ano de 1745, na cidade do Recife. Os
relatos deixados por Frei Antdnio de Santa Maria Jaboatdo®, responsédvel pelo Serméo da
festa, assim como os escritos de Sotério da Silva Ribeiros, que descreveu com detalhes a
festividade e toda dindmica cultural nela contida, foram decisivos na escolha do momento
festivo como um ponto de destaque na nossa andlise. O evento narrado por Sotério era
grandioso e caracterizado por grande luxo e ostentagdo. J4 o relato de Frei Jaboatdo
caracterizou-se por ser uma verdadeira aclamacio a cor parda. Foi nessa dinamica discursiva
que classificamos o festejo religioso como mais um lugar de estudo, capaz de responder as
seguintes indagagdes: se a festa de Sdo Gongalo Garcia realizada pelos homens pardos, no ano
de 1745, foi grandiosa e caracterizada por muito luxo e ostentacdo, assim como era de
costume na €poca, e, se assim foi, de onde vieram os recursos para tal grandiosa festividade?
Quais motivos levaram os pardos do Recife a serem protagonistas de tamanho espetaculo? De
que forma os pardos se apropriaram do momento festivo para criar resisténcia? Finalmente,
quem eram estes pardos que integravam essas irmandades?

Essas interrogagdes nos serviram de estimulo para que f6ssemos a busca de um novo
olhar sobre esses mesticos no Pernambuco Colonial; um pardo que, consciente de sua posicao
de inferioridade, encontrou brechas de resisténcia em seu dia-a-dia ndo apenas aceitando a
imposi¢do, mas também impondo seus desejos que se manifestavam de diversas formas,
sendo a festa uma delas.

Segundo Stuart Schwartz, “a sociedade colonial brasileira herdou concepgdes classicas
e medievais de organizacdo e hierarquia, mas acrescentou-lhes sistemas de graduacdo que se
originaram da diferenciag¢do das ocupacdes, ragas, cor e condi¢des sociais, diferenciagdo estas
resultantes da realidade vivida na América” ®. Ao certo, a repercussdo da idéia de “limpeza de
sangue” da metrépole para a coldnia foi mais do que evidente sustentando, durante séculos,
um preconceito baseado na cor da pele e no sangue. Assim, a escolha dos termos “pardos na

cor & impuros no sangue”, expressam bem a nossa intencao em estudar a posi¢do social dos

“Documento impresso na cidade de Lisboa em 1751 sob o titulo: Discurso Historico, Geografico, Genealogico,
Politico, ¢ Encomiastico; recitado em a nova celebridade, que consagrarao os Pardos de Pernambuco ao
Santo da sua cor: o Beato Gongalo Garcia na sua Igreja do Livramento em Santo Antdnio do Recife aos 12 de
Setembro do ano de 1745.

> O relato intitulado Simula Triunfal da nova e grandiosa celebridade do glorioso e invicto martir S. Gongalo
Garcia, impresso em Lisboa em 1753 e oferecido ao senhor capitdo José Rabello de Vasconcellos.
SSCHWARTZ. Stuart B. Segredos Internos: engenhos e escravismo na sociedade colonial (1550-1835). (Trad.).
Laura Teixeira Motta. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1995.p. 209



pardos em Pernambuco, visto que, no contexto colonial, esses dois termos eram considerados
como determinantes sociais. As irmandades religiosas e as festas organizadas e patrocinadas
por este grupo podem ser consideradas aqui como um espago privilegiado de sociabilidade,
em que muitos pardos, esquecida a sua condi¢cdo de inferioridade em relacdo aos brancos,
poderao, além de exteriorizar a sua fé catdlica, vivenciar momentos de dignidade, uma vez
que, as distin¢des étnicas e a exclusdo social, geradoras de praticas discriminatérias, foram
termos presentes no cotidiano vivenciado por estes mesti¢cos no espaco urbano colonial. Nesse
aspecto, entendemos por sociabilidade “como espécies de espagos comunicacionais, onde,
através da interac@o entre grupos, redes e individuos, se definem e redefinem simbolicamente
certas diferencas socioculturais” .

Para esta andlise a nossa primeira inquietacido esteve voltada para uma definicdo do
termo pardo; como foi aplicado, interpretado no contexto pernambucano no século XVIII,
visto que, até entdo, ndo existia uma pesquisa que pudesse identificar as semelhangas e
particularidades da terminologia, em comparacéo as outras regides do Brasil. Vdarios foram os
pesquisadores que se debrugaram na busca de um significado para esta abordagem. Porém,
esses estudos estdo concentrados, em sua maioria, na regido Sudeste, com destaque especial
as pesquisas realizadas por Sheila Faria®, Hebe Mattos’ e Larissa Viana'®. Logo, acreditamos
ser importante rever essas diversas concepg¢des em torno do termo como, também, trazer uma
abordagem complementar a estes estudos, analisando o uso da terminologia em Pernambuco,
uma vez que o seu uso ndo estava restrito apenas a uma pigmentacao da pele.

Em concordincia com Russell-Wood € preciso considerar que “para determinar a
posicdo de uma pessoa, mesmo exclusivamente dentro dos pardmetros estreitos da raca era
essencial levar em conta fatores adicionais de grau varidvel de tangibilidade: riqueza, posi¢éo
social, comportamento”1 L

Ao analisarmos alguns diciondrios datados do século XVIII foi possivel perceber que

o termo raga, apesar de ser bastante questionado no século XIX, ja era usado no século XVIIIL.

Segundo o diciondrio de Bluteau o termo correspondia a "md parte". Ter raca, segundo

"FRUGOLI, Jr. Heitor. Sociabilidade Urbana. Rio de Janairo: J orge Zarar, 2007.

SFARIA, S. S. C. Sinhas Pretas, Damas Mercadoras: as pretas minas nas cidades do Rio de Janeiro e de Sdo
Jodo Del Rey (1700-1850). 2004. 278 f. Tese (Doutoramento em Histéria). Departamento de Histéria da
Universidade Federal Fluminense. Niteroi.

MATTOS, H. M. Das Cores do Siléncio: os significados da liberdade no Sudeste escravista (Brasil XIX). 2.
Ed. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1996.

'""VIANA, L. O Idioma da Mesticagem: as Irmandades de Pardos na América Portuguesa. Campina, SP:
Editora da UMICAMP, 2007.

'"RUSSEL — WOOD, A. J. R. Escravos e libertos no Brasil colonial. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira,
2005. p. 47



Bluteau, era 0 mesmo que "ter raga de Mouro ou Judeu" '%. J4 no dicionario de Bernardo Lima
e Bacellar Melo, também para o século XVIII, a terminologia raca representava
“descendéncia, casta” 13

Por outro lado, Ronaldo Vainfas em seu Dicionario do Brasil Colonial, ao tentar

definir o termo racismo completa que,

[...] o racismo vigente no Brasil colonial nada tinha a ver com o
critério biologizantes da raciologia cientifica.O racismo colonial tinha
a ver com critérios de ascendéncia, sangue, religido, tipicos do antigo
regime ibérico. Podia atingir os africanos, mas também os brancos, no
caso dos cristdo-novos de origem judaica'*.

Segundo o autor “a prépria palavra raca era entdo usada com conotacdo racista: nio se
falava em raca branca, por exemplo, mas em raga impura ou infecta. Quando se dizia que
alguém tinha raca, era porque o consideravam com alguma nédoa impura no sangue” '°. Para
Vainfas “o fator cor apareceu pouco nas formulag¢des raciais do periodo colonial, mas pesou,
sem duvida, no cotidiano, e nisto a escraviddo teve, sem divida, um papel importante,
sobretudo a escraviddo de africanos™'®.

Inserido nesse contexto, para pensarmos mais pontualmente o conceito de pardo e,
conseqiientemente, a questdo €tnica, nos apoiamos nas reflexdes de Frederik Barth sobre os
grupos étnicos e suas fronteiras culturais. O autor nos sugere que a identidade étnica é
construida e transformada na interacdo de grupos sociais através de processos de exclusdo e
inclusdo que estabelecem limites entre tais grupos, definindo os que os integram ou nio.
Segundo Barth, “grupos étnicos sdo categorias de atribuicdo e identificagcdo realizadas pelos
préprios atores e, assim, tém caracteristicas de organizar a interacio entre as pessoas”'’. Ou
seja, os grupos étnicos eram formados pelos préprios individuos através de categorias de auto-
atribuicdo e identificagdo realizadas pelos préprios atores a fim de organizar a interacio deles

para com as demais pessoas da sociedade. Nesse aspecto, atribuimos aos pardos, protagonistas

2 BLUTEAU, Raphael. Vocabulirio portugués e latino. vol. 1. Coimbra: Colégio das Artes da Companhia de
Jesus, 1712-1727. p.86

3 LIMA, Bernardo; MELO, Bacellar. Diciondrio da Lingua Portuguesa. Lisboa: na offic. Aquino Bulhoens.
1783.p.494.

4 VAINFAS, Ronaldo (Org.). Dicionario do Brasil Colonial (1500-1808). Rio de Janeiro: Objetiva, 2001.
p.501. Para uma melhor apreensdo sobre o termo raga ver também: MAGNOLI, Demétrio. Uma gota de
sangue: historia do pensamento racial. Sdo Paulo: contexto. 20009.

'V AINFAS, Ronaldo (Org.). Op. Cit. p. 501.

16 Idem.

"BARTH, Fredrik. Grupos Etnicos e suas Fronteiras. In: POUTIGNAT, Philippe, STREIFF-FENART,
Jocelyne. Teorias da Etnicidade. Sdo Paulo: Editora da UNESP, 1998. p 189.



dessa abordagem, uma capacidade politica proporcionada pela possibilidade de se autodefinir
pertencente, e ndo apenas ser inserido, a determinado grupo.

Dentro dessa linha de raciocinio é provavel que, aparentemente, os pardos nao
fossem facilmente identificdveis apenas por sua cor da pele; o mais freqiiente seria, talvez,
uma auto-identificagdo desses elementos que se classificavam como tal. A dindmica da vida
urbana no Pernambuco Colonial fez com que muitos descendentes de africanos fossem
submetidos praticamente as mesmas oportunidades de trabalho e, convivendo em locais
proximos, estes mesticos comecaram a perceber as semelhancas que existiam entre eles

construindo, assim, aquilo que Fredrik Barth chama de fronteiras étnicas.

Situacdes de contato social entre pessoas de culturas diferentes
também estdo implicadas na manuten¢do da fronteira étnica: grupos
étnicos persistem como unidades significativas apenas se implicarem
marcadas diferencas no comportamento, isto €, diferengas culturais
persistentes'®.

O que nos faz considerar que o uso do termo em Pernambucano se alastrou além da
pigmentacdo de pele, atingindo também outros fatores hierarquicos e, sobretudo, sociais.
Em fung¢do desta inquietagdo encontramos algumas respostas nos assentos de batismo.
A documentacdo referente consiste em trés livros, datados de 1790 a 1792, 1792 a 1795 e
1798 a 1801, localizados nos arquivos da Igreja do Santissimo Sacramento de Santo Antdnio
do Recife. Infelizmente, o livro trés que provavelmente seria datado de 1795 a 1798, néo se
encontra nos arquivos da igreja o que justifica a lacuna em alguns quadros demonstrativos no
decorrer da nossa abordagem. Porém, numa perspectiva complementar, também consultamos
o indice dos assentos de batismo da Igreja do Santissimo Sacramento, de 1 a 7, referente aos
anos de 1793 a 1813. Essa fonte complementar nos ajudou na coleta de dados correspondentes
ao livro 3, inexistente na igreja. Assim, no intuito de uma maior soma de dados e,
conseqiientemente, informagdes, optamos por fazer uma catalogacdo completa de todos os
registros de batismos contidos na Matriz de Santo Antdnio do Recife, referente ao século
XVIII, com excecdo de alguns nomes cuja leitura foi impossibilitada pelo proprio desgaste
documental.
Dessa documentag@o foi catalogado um total de 5.658 sujeitos entre negros (total
1.177/ 20,80%), pardos (total 1.751/ 30,95%), cabras (total 96/ 1,70%), indios (total 110/
0,18%) e brancos (total 2.606/ 46,06%). Ja do indice extraimos um total de 2.123 registros,

SBARTH, Fredrik. Grupos Etnicos e suas Fronteiras. In: POUTIGNAT, Philippe, STREIFF-FENART,
Jocelyne. Op. Cit., p 196.



correspondentes ao livro 3 de batismo, referentes aos assentos realizados entre meados de
1795 a inicio de 1798. Dessa catalogacdo tivemos um total de 645 (30,38%) pardos, 992
(46,73%) brancos, 8 (0,38%) indios, 402(18,94%) negros, 53(2,50%) cabras e 23(1,08%) sem
denominacdo. Assim, a pesquisa que se segue teve como auxilio documentar um total de
7.781 registros de batismos.

Além dessa documentagdo fizemos uso dos assentos de casamentos, também datados
do final do século XVIII, nos quais observamos os indicativos da cor dos nubentes, dado nem
sempre presente nesses registros, assim como a unido legal entre cOnjuges de diferentes
condicdes e cor. Para essa andlise utilizamos o livro I, datado de 1790 a 1797 e o livro II que
vai de 1796 a 1806, também localizados nos arquivos da Igreja do Santissimo Sacramento do
Recife. Ao todo foi catalogado um total de 494 registros dos quais foram aproveitados 163
que constavam o indicativo da cor dos nubentes. Em sua maioria, os documentos estdao em
bom estado de conservagao.

Para essa abordagem, os registros de batizados tiveram um papel de destaque na coleta
de informagdes precisas sobre os sujeitos pardos, visto que eles podem ser considerados como
uma das primeiras formas de identificacdo de qualquer sujeito na sociedade, independente da
sua condicao étnica e social, tornando-se um lugar de memdria individual e coletiva que nos
permite especular o cotidiano da época. Por isso, fomos buscar nessa documentacdo um
entendimento do que seria ser pardo no contexto colonial pernambucano para, em seguida,
tentar tracar um cendrio que nos possibilite perceber a situacdo de inferioridade étnica e,
conseqilentemente, social em que se encontravam grande parte desses sujeitos em
Pernambuco no periodo aqui estudado.

A andlise documental, em particular os assentos de batizados que classificavam por
cor as criangas expostas, pode ser vista como um indicativo da complexidade de identificacgdo,

uma vez que “para determinar o fendtipo seria dificil garantir o consenso de opinides” ",

[...] os membros da familia da prépria pessoa ou membros da mesma
comunidade, presumivelmente imbuidos das mesmas atitudes, valores
e visdes, poderiam empregar palavras diferentes para descrever a
posicdo de um individuo no espago racial. Isso seria ainda mais
provavel caso o observador fosse estrangeiro na regido e, assim,
insensivel as nuances raciais locais e viesse de uma categoria social
diferente ou com atitudes diferentes [...] em segundo lugar, é possivel
que os especialistas em histéria da América Portuguesa tenham dado
demasiada énfase a pigmentacio como determinante no
estabelecimento do fendtipo racial[...] em terceiro lugar, muito

"RUSSEL - WOOD, A. J. R. Op. Cit., p. 48



dependia da época e do lugar. A identidade ou a designacgdo racial de

alguém devia muito ao contexto local [...] 20

Assim, é preciso levar em consideracdo que as caracteristicas dos agentes pardos
dependiam tanto do contexto fisico, social e econdmico quanto do individuo. Em resumo, “a
designacdo racial de uma pessoa dependia, em parte, do individuo, mas igualmente da época,
da regido e do observador”?'.

Outra documentagdo utilizada corresponde aos compromissos de irmandades,
somando um total de sete utilizados; sendo trés deles de irmandades de pardos,
especificamente as de devog¢do a Nossa Senhora do Livramento, localizadas na Vila de
Serinhaém, do Cabo e do Recife, datados, respectivamente, em 1770, 1767, 1765. Outros trés
referentes as irmandades de negros, em especial as de devocdo a Nossa Senhora do Rosdrio,
correspondentes aos do Desterro do També, referente ao ano de 1790, a da Vila do Recife,
datado em 1782 e da Villa de Igarassu, correspondente ao ano de 1706. E por fim, também
analisamos o compromisso da Irmandade do Santissimo Sacramento da Vila de Santo
Antoénio do Recife, datado de 1794, com o fito de tentar uma comparagao entre estes e os das
irmandades de pardos. Todos localizados nos cddices da documentacdio do Conselho
Histérico Ultramarino, com exce¢do do compromisso do Rosario de Igarassu, localizado no
APEJE.

No que concerne ao uso das fontes digitalizadas, €m uma tentativa de preencher as lacunas da
propria documentagdo manuscrita, buscamos informagdes em relatos de alguns cronistas e
viajantes. Tendo como exemplo Frei Jaboatdo, Sotério da Silva, Domingos Loreto Couto,
Henry Koster, Tollenare, Maria Graham, André Joao Antonil, Frei Vicente do Salvador, Pero
de Magalhaes Gangavo, Ferndo Cardim, Jorge Benci, Frei Manuel Calado, Ambrésio
Fernandes Branddo, assim como outros que se enquadram no contexto colonial. Para essa
andlise coletamos livros e documentos disponiveis na Biblioteca Publica Estadual Presidente
Castelo Branco, na Biblioteca Central da Universidade Catdlica de Pernambuco (UNICAP),
na biblioteca da Universidade Federal Rural de Pernambuco (UFRPE), no setor de obras raras
da Fundacdo Joaquim Nabuco (FUNDAJ), no Instituto do Patriménio Histdrico e Artistico
Nacional de Pernambuco (IPHAN), no laboratério do Departamento de Histéria da

Universidade Federal de Pernambuco (LAPEH), no Arquivo Pudblico Estadual Jordao

29 RUSSEL — WOOD, A. I. R. Op. Cit., p. 48
2V Ibid. p. 49



Emerenciano (APEJE) e no arquivo da Igreja e da Irmandade do Santissimo Sacramento do
Recife.

Nessa abordagem também fizemos uso de algumas gravuras do século XIX do artista
franc€s Jean Baptiste Debret que, na sua relagdo com as fontes aqui utilizadas, serviram como
indicidrias de que muitas das caracteristicas do contexto social do século XVIII
permaneceram no século subseqiiente. As imagens aqui utilizadas foram extraidas da obra
Viagem Pitoresca e Historica ao Brasil realizada durante a permanéncia do artista no Brasil,
entre 1816 a 1831, tendo em vista que a obra de arte “exprime, portanto, valores, relacoes,
concepgdes, que sO ali existem e s6 ali se expressam. Dimensdes e ndo reflexos de um
processo social” 2. A nossa proposta esteve voltada para um olhar a algumas das pinturas de
Debret sobre o cotidiano mais rudimentar do Brasil Oitocentista, através da descri¢do das
obras e da sua relacdo com outras fontes e com a estrutura social pernambucana.

O cruzamento dessas fontes nos serviu como facilitadoras de uma compreensdo do
termo pardo e como se aplicava a Pernambuco, assim como a possibilidade de observacdo do
funcionamento das irmandades como um reflexo da propria sociedade colonial em que
estavam presentes ndo apenas os aspectos étnicos, mas, sobretudo, os econdmicos. Ou seja,
embora em Pernambuco houvesse uma separacdo entre as irmandades por cor, a questdo
étnica talvez tenha ficado num segundo plano, quando relacionada a questdo econdmica. O
que nos leva a defender a tese que as irmandades em Pernambuco ndo chegaram a agrupar
agentes de iguais etnias, mas sujeitos de semelhantes condi¢cdes sociais para arcar com as
esmolas e anuidades estabelecidas por cada instituicéo.

No tocante a historiografia sobre a temadtica foi possivel perceber que ela se encontra
bastante limitada. O que se tem sdo recortes e citacdes de autores como Pereira da Costa®,
Jodo José Reisz4, Antonia Aparecida Quintﬁozs, Julita Scarano%, Caio César Boschi27, Rita de

Céssiazg, Mary Del Priorezg, Virginia Almoédo”, Marcelo Mac Cord® 1, Larissa Viana

MENEZES, Paulo. A trama das imagens: manifestos e pinturas no comeco do século XX. Sdo Paulo:
EDUSP, 1997. p.19
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Torres® 2, Rachel Caldas e Gilberto Osério> que ndo tratam diretamente da nossa tematica,
mas nos serviram de base para um efeito de discussao.

Dentre os citados, Antonia Aparecida Quintdo pode ser considerada como uma das
grandes pioneiras nos estudos das irmandades de pardos a nivel nacional. A autora através da
sua obra “Ld vem meu parente: as irmandades de pretos e pardos no Rio de Janeiro e em
Pernambuco (século XVIII)” apresenta as lutas cotidianas dos sujeitos de cor nas suas
institui¢cdes através de um estudo dos seus requerimentos e de suas peticdes nas quais
denunciavam as injusticas e exigiam o respeito aos seus direitos. A pesquisadora defende que
as atividades desenvolvidas por estes sujeitos nas suas agremia¢des devocionais tinham um

cardter de protesto racial®*.

Tratava-se de uma ‘resposta possivel’ as situages de
injusticas e desigualdades, praticas cotidianas numa sociedade
profundamente hierarquizada e discriminatéria, na qual nem
mesmo o ingresso nas irmandades era suficiente para abrandar
a suspeita que pesava sobre os negros, fazendo com que suas
associacdes também fossem vistas com desconfianca e
merecessem por parte do governo portugués um tratamento
marcado pela ambiguidade™.

No que concerne as irmandades de pardos pernambucanas a autora se dedica a uma
andlise comparativa entre estas e as localizadas no Rio de Janeiro. Em sua abordagem
esclarece alguns pontos de estratégias de sobrevivéncia dessas agremiacdes, como a propria
forma de organizagdao econdmica. No quinto capitulo da sua obra intitulado Irmandades de
Pernambuco a autora se volta para uma analise das tomadas de conta das irmandades, ou seja,
o controle que se pretendia exercer sobre essas institui¢des e seus compromissos. Tema este,
considerado por Quintdo, gerador de conflitos, pois estava diretamente ligado a um “atentado
a autonomia na administracio de seus bens, e que geravam protestos veementes dos

confrades”. >

9ASSIS, V. A. Pretos e Brancos — A servico de uma ideologia de dominaciio (Caso das Irmandades do
Recife). 1988. 177 f. Dissertagdo (Mestrado em Histéria) — Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas,
Universidade Federal de Pernambuco, Recife.

3'MAC CORD, M. O Rosédrio de D. Antdnio: irmandades negras, aliancas e conflitos na histéria social do
Recife, 1848-1872. Recife: Universitaria da UFPE, 2005.

2VIANA, L. op.cit.
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Outra grande contribui¢do para essa abordagem vem da obra de Larissa Viana “O
Idioma da Mesticagem”. A autora se debruca no estudo dos homens pardos na América
Portuguesa, em especial Pernambuco e Rio de Janeiro, partindo da discussdo sobre a
mesticagem nos séculos XIX e XX, para em seguida abordar o periodo colonial,
particularmente os séculos XVII e XVIII. Viana parte do principio de que as identidades
cultivadas nas agremiacdes de pardos ndo se referiam apenas a mesticagem, ou seja, a autora
defende que essas irmandades criaram oportunidades de coesdo também para os descendentes
de africanos nascidos na coldnia (crioulos) que desejavam formar novos lagos sécio-religiosos
baseados na origem colonial, em contraponto a africana.

No que se refere ao fermo pardo, a autora defende que, além de vinculado a
mesticagem, “aplicava-se, entre outros, aos descendentes de africanos nascidos no Brasil,
sobretudo aqueles que, sendo livres ou libertos, ja deixavam de ser identificados como pretos
ou crioulos, termos muito utilizados & condi¢do de escravos” 37, Logo, o uso da terminologia,
para Larissa Viana, estaria diretamente ligado ndo apenas a mesticagem, mas, também, aos
descendentes de africanos na sua condig¢@o civil de liberto.

Inserida neste contexto, a autora defende que a criagdo das irmandades de pardos
atendia também aos anseios de homens de cor, ndo necessariamente mesticos, mas, sobretudo,
aos que ndo se identificavam com as instituicdes tradicionalmente de negros. A autora nio
chegou a fazer um estudo do termo pardo e seu significado em Pernambuco, assim como,
uma andlise em torno da Irmandade de Nossa Senhora do Livramento dos Homens Pardos,
uma das maiores agremiagdes dessa categoria na regido, limitando-se a uma abordagem em
torno da devocdo a Nossa Senhora da Conceicdo, Amparo, Guadalupe e Sdo Gongalo Garcia.
O que ndo diminui a grandiosidade da sua obra e relevincia da sua pesquisa para essa
abordagem.

Dentro de outro viés interpretativo temos Caio César Boshi com sua obra “Os leigos e
0 poder” na qual defende que o mulato, por sua propria esséncia e origem, poderia ser o
elemento desestabilizador e contestador na sociedade colonial. Ao se incorporar as
irmandades passou a se incluir como mais um elemento do sistema e ndo a sua contradig@o.
“Adesao, no caso, vale como sinénimo de castracdao de individualidade”. Para o mulato, ao
mesmo tempo em que veiculo de ascensdo social, as irmandades foram também um

instrumento de “neutralizacdo das contradi¢des do sistema”. Segundo o autor, ao aderir a estas

VIANA, L. op.cit., p.132.



agremiacdes, o mulato cedeu a elas seus direitos e vontades enquanto individuo, pondo de
lado uma eventual resisténcia violenta e politica ao sistema e se acomodando a sombra

harmoniosa e adesista das institui¢des, numa op¢ao pelo branqueamento social.

[...] se para o branco ele em nada altera sua condi¢do de dominagao,
para os negros e mulatos veio demonstrar como originalmente eles
estavam divididos e, por isso mesmo, ndo perceberam que tais
dissensdes eram extremamente benéficas somente aos brancos, pois
que seccionamento de grupos, em ultima anélise, significava menos
perigo para o Estado [...]*".

Apesar de concordar que existiram irmandades interessadas em suavizar os maus
tratos recebidos pelos seus membros, preocupadas em cooperar ou se responsabilizar
diretamente pela alforria de seus integrantes, assegura que ndo existiram irmandades que
tenham contestado a instituicdo escravista ou que tenham propugnado pela ebulicdo da
escravatura’ .

Diferentemente de Caio César Boschi, Julita Scarano defende que as irmandades eram
praticamente a Unica institui¢do aberta ao homem de cor dentro da legalidade em que,
esquecida a sua situacdo de inferioridade em relag@o aos brancos, seus componentes poderiam

viver como seres humanos40.

[...] era uma organizacdo aceita, protegida pela acdo pessoal de reis e
eclesidsticos que proporcionava ao homem de cor um instrumento
para enfrentar situagdes de injusticas e sofrimento [...] n@o
transformava e nem mesmo tentava por fim a escraviddo, mas na
medida de suas possibilidades procuravam diminuir seus
maleficios[...] *'.

Segundo a autora, um dos aspectos que pode ser destacado dessas associacdes seria a

de “dar dimensdao humana ao escravo negro”, ou seja, essas agremiacOes nio apenas

¥BOSCHI, C. C. Op. cit., p.160

3 Idem. p. 109
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em Histéria). Universidade Federal de Pernambuco, Recife.
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possibilitaram o auxilio e o amparo aos negros e seus descendentes, mas permitiram “o poder
agir como criaturas humanas™*.

No tocante as festas, Rita de Cdssia Aratijo em um artigo intitulado “A Redeng¢do dos
Pardos: a festa de Sdo Gongalo no Recife” analisou as festividades realizadas em
homenagem a Sdo Gongalo Garcia, em 1745, pela Irmandade de Nossa Senhora do
Livramento. A autora descreve o fausto das alegorias e a presenca da elite nesta festa,
promovida pelos pardos. Segundo Rita de Céssia, o culto a Sdo Gongalo Garcia teve inicio em
Pernambuco com a aspiracdo demonstrada por estes mesticos de possuirem um santo de sua

mesma cor.

Desejo que, encontrando nas formas de pensamento, nos
ritmos e simbolos do catolicismo um meio licito e legitimo de
se expressar, denunciava as precdrias condi¢des sociais em
que a maioria deles vivia e a situacdo de inferioridade racial
confrontada no dia-a-dia. Ao mesmo tempo, assinalava a
presenca de uma expectativa, nutrida pelo pardo, de
alcangarem uma vida futura melhor®.

O momento festivo descrito pela autora reuniu véarias irmandades e foi caracterizada por
novenas, procissdes, missas, encamisadas, dentre outras manifestacdes religiosas e artisticas.
Segundo a pesquisadora a “existéncia de um santo pardo, aureolado pelo martirio, nascido em
terras de colonizacdo, da unido de portugués com uma mulher de cor”, simbolizava uma
semelhanca com a realidade social de muitos pardos no contexto colonial pernambucano, o
que talvez pudesse justificar tamanha devogﬁo44.

Nao menos importante temos a obra de Mary Del Priore “Festas e Utopias no Brasil
Colonial”. A autora, ao fazer uma analise das festas, afirma que o luxo inicial marcava a
presenca da irmandade no seio de sua comunidade e o poder de seus dirigentes em face dos
outros membros e irmdos. Mas, segundo a autora, esse didlogo de poderes, expresso nas
festas, dava lugar ao espagco que esse grupo de pardos procurava no interior da sociedade
colonial. Espaco esse representado pelas imagens que eram capazes de elaborar sobre a sua
cultura e a dos outros membros da sociedade®. Assim, as doacdes realizadas para o
tradicional desfile de carros alegdricos nas procissdes revelam, segundo a autora, um
segmento de homens mesticos em boa situagéo financeira, ao ponto de poder colaborar com

joias e dinheiro para a festa de seu grupo social. Dentro desse contexto, a pesquisadora

* Ibid. p. 146

“BARBOSA, R. C. A. Op. cit. p. 424
“Idem

“DEL PRIORE, M. op. cit., p. 78



ressalta a necessidade de se estudar melhor a acumulagdo econdmica desses individuos para
melhor entender o sentido de uma “elite” de cor no Brasil colonial®.

Ainda no campo da temadtica tem importincia a obra de Raquel Caldas e Gilberto
Osorio, intitulada “Sdo Gongalo Garcia: um culto frustrado”. Nessa obra os autores expdem
importantes aspectos da vida de Sdo Gongalo Garcia, santo esse, segundo os pesquisadores,
pouco conhecido e estudado no campo da historiografia. Nessa obra Raquel Caldas e Gilberto
Osoério se voltam para um estudo mais apurado sobre a vida de Sdo Gongalo, distinguindo-se
do outro, o do Amarante, que num primeiro momento chegou a se pensar que era um santo
natural do México. Apds algumas discussdes historiograficas, os autores chegaram a
conclusdo que o mesmo era de cor parda, franciscano e natural da India. Informagdes estas
obtidas através de uma leitura da Simula Triunfal®’,

Considerando as abordagens apresentadas, constatam-se grandes lacunas no que
concerne a um estudo do significado do termo pardo para Pernambuco, assim como, uma
abordagem do funcionamento das suas irmandades, em especial a devogdo a Nossa Senhora
do Livramento e as realizagdes das suas grandiosas festas. O que torna bastante oportuno e
atual rediscutir o papel social desses sujeitos com a perspectiva de que este estudo possa
trazer novos elementos para enriquecer essa discussao.

Nesse sentido entendemos que a festa era “um territério lddico, onde se exprimem
igualmente as frustracdes e reivindicagdes de vérios grupos™®. Sendo considerada como um
momento maximo de visibilidade, assim como um “espago de construcido de identidade e de
expressdo de poderes™’; visto que a organizacio dos festejos estava entrelacada ao mundo
dos negdcios havia multiplicidade de interesses em jogo e os empenhos de diferentes agentes
sociais no sentido de ampliar ou manter espacos de influéncia na sociedade colonial®.

Assim, adotamos as abordagens de relagcdes de poder de Michel Foucault, que
considera que os poderes ndo estdo localizados em nenhum ponto especifico da estrutura

social. Ou seja, ndo existem, de um lado, os que tém o poder e de outro aqueles que se

encontram dele alijados. Melhor falando, o poder ndo existe, existem sim, préticas e relagdes
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de poder. “E onde ha poder, ha resisténcia”. Ndo existe propriamente o lugar de resisténcia,
mas pontos méveis e transitérios que também se distribuem por toda a estrutura social’'.

Dessa forma procuramos, através de uma andlise interpretativa da festa, discutir e
identificar as praticas de poder que originaram as estratégias de resisténcia construidas a partir
das diversas formas de representacdes culturais e religiosas presentes nessas festividades.
Logo, ao abordarmos o cotidiano dos pardos procuramos recuperar OS mecanismos que
produziram o siléncio em nossa cultura, observando ndo apenas as palavras dentro do
documento, mas as formas em que muitas foram silenciadas. Os pardos, na sociedade
colonial, foram vistos muitas vezes como uma totalidade homogénea, produzindo zonas de
siléncio em que alguns discursos e praticas foram jogadas para as margens, destruindo a forga
da diferenca de alguns saberes™.

Assim, procuramos recuperar ndo s as regras de aproximacgdo ou de cruzamento das
séries enunciativas, mas também como estas se excluem como procuraram produzir o siléncio
das outras séries™. Cientes de que o conhecimento histérico ndo é construido unicamente
através do que dizem as fontes, mas “as informacdes das fontes s6 sdo incorporadas nas
conexdes que ddo o sentido 2 histéria com ajuda do modelo de interpretagdo” >*; portanto,
cabe a nods historiadores observar ndo apenas o dito, mas também o ndo dito, pois sdo nas
entrelinhas da documentagdo que encontramos as respostas para um novo fazer
historiografico.

Diante do exposto, delimitamos a nossa pesquisa geograficamente e
cronologicamente. Do ponto de vista geografico estudamos o espaco urbano pernambucano,
em especial o do Recife, palco em que ocorreu a grandiosa festa de Sdo Gongalo Garcia, local
também de intensa urbanizacdo e grande concentracdo de pardos. Do ponto de vista
cronolégico analisamos o século XVIII, periodo de grande florescimento das Irmandades de
Nossa Senhora do Livramento.

Para uma melhor distribuicdo e compreensdo do assunto aqui abordado iniciamos
nossa andlise a partir do fermo pardo para, em seguida, observarmos o funcionamento das
Irmandades de Nossa Senhora do Livramento, nas suas diversas manifestagdes culturais, com
destaque para um estudo da festa de Sdo Gongalo Garcia e os seus protagonistas. Com base

nesse enquadre dividimos essa dissertacdo em trés capitulos.

SIFOUCAULT, M. Microfisica do poder. op. cit., p. XIV.
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No primeiro capitulo, voltamo-nos para uma discussido em torno do termo pardo no
contexto colonial pernambucano; termo este que, por ser flexivel em seu significado, sofreu
alteracdes no tempo e no espaco colonial. Em seguida, propomo-nos a pesquisar as origens do
mito da pureza de sangue que, enquanto expressdo de um racismo institucionalizado, fez-se
presente em Pernambuco nos trés primeiros séculos da colonizagao portuguesa.

No segundo capitulo, procuramos acompanhar especialmente a formagdo das
Irmandades de Nossa Senhora do Livramento dos Homens Pardos no Pernambuco Colonial,
buscando apreender suas especificidades e seus significados sociais. Para essa tarefa tecemos
consideragdes comparativas entre 0s compromissosss, de algumas Irmandades do Livramento
localizadas em Pernambuco que permitem entrever a politica da diferenca estabelecida por
essas associacoes, assim como as diversas estratégias de aliancas ao lado de elaboradas regras
de exclusio.

No terceiro e dltimo capitulo, ocupamo-nos em fazer uma abordagem da grandiosa
festividade realizada em homenagem a S&o Gongalo Garcia, assim como conhecer os
protagonistas desse espetdculo, biogratando alguns sujeitos que fizeram parte desse momento
festivo. A nossa preocupacao esteve voltada para uma anélise documental de dois cronistas da
época, Frei Jaboatdo e Sotério da Silva que deixaram relatos sobre esta festividade. Porém,
antes dessa andlise, num primeiro momento, voltamos a nossa atencio para a constru¢ao do
espaco urbano do Recife, palco em que viveram os protagonistas dessa abordagem, assim
como as diversas maneiras de apropriagdo desse mesmo espago pelos sujeitos histéricos para
realizacdo de grandiosas festividades.

Em sintese, as poucas publicagdes sobre a temdtica em questdo nos levaram a basear
este trabalho quase que inteiramente em fontes manuscritas, impressas e digitalizadas. Nesta
perspectiva, no sentido de tornar a leitura documental mais agraddvel, optamos por uma
atualizag@o vocabular, visando uma maior apreensdo e compreensdo do leitor sobre o assunto

aqui abordado.

»“Neste documento estio registrados sua forma de organizagdo, sua estrutura politica e as normas que
orientavam a vida da institui¢do”. Cf. MAC CORD, M. Op. Cit. p. 64



CAPITULO1

DISTINCOES ETNICAS E EXCLUSAO SOCIAL

E necessdrio nesta casta muita virtude para se
reconcentrar no seu nada, isso niao souberam fazer
os anjos no céu, nem o homem no paraiso, como
far4 um mulato no Brasil [...]°°.

O termo pardo foi utilizado no periodo colonial com sentidos diferenciados;
dependendo da época e da regido analisadas, logo recebeu variadas denominacdes que
comprovam a flexibilidade do termo. H4 impossibilidade de uma abordagem que abarque
apenas os aspectos étnicos, visto que a cor poderia mudar conforme a condi¢do social, ou seja,
como nao existia um critério rigido de avaliacdo, em se tratando das pessoas individualmente,
elas poderiam mudar de lugar na hierarquia e, consequentemente, por essa razao, de cor”.

Segundo Eduardo Franga Paiva, brancos, negros, indigenas e mesticos, no contexto
colonial brasileiro, subdivididos em grupos menos abrangentes, constituiram um mundo
marcado pela pluralidade e pela mobilidade. “Tradi¢des reforcadas e repetidas, mas também
recriadas e adaptadas na colonia, através dos contatos cotidianos entre esses grupos, suas
diversas origens e seus diferentes posicionamentos sociais” *®. Segundo o autor, misturavam-

se informacdes, assim como etnias, tradi¢des e praticas culturais.

Novas cores eram forjadas pela sociedade colonial e por ela
apropriadas para designar grupos diferentes de pessoas, para indicar
hierarquizacdes das relacdes sociais, para impor a diferenca dentro de
um mundo cada vez mais mestico. De cor de pele a dos panos que a
escondia ou a valorizava até a pluralidade multicor das ruas coloniais,
reflexo de conhecimentos migrantes, aplicados a matéria vegetal,
mineral, animal e cultural: a colonia criava tonalidades ainda
desconhecidas pela metrépole”.

Nesse sentido ndo se tratava de um modelo de organizacdo social transferida, nem de
mera soma entre o molde e alguma especificidade local. O resultado era bem mais complexo,

assim como era o processo de sua formacao.

% couTo, Domingos do Loreto. Desagravos do Brasil e Glérias de Pernambuco.Recife: Fundag¢do de
Cultura Cidade do Recife, 1981.p. 138
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Para Stuart Schwartz a classificacdo por cor conferia aos individuos identidade como
um grupo, embora fossem reconhecidas distingdes. No Brasil Colonial, desenvolveram-se
vdrias classificacdes, flexiveis de acordo com o tempo e o espaco. Segundo o autor, na Bahia
eram comuns as designacdes: branco, mulato, cabra, pardo e preto. Dentre estes, os sujeitos de
cor geralmente arcavam com duas marcas de desvantagem. A primeira: “sua cor indicava
claramente ascendéncia africana e, portanto, condicdo social inferior, presumivelmente a de
escravo, em alguma época do passado”. A segunda: “havia uma insinuacio de ilegitimidade
na existéncia de uma pessoa mesti¢a, pois se supunha que homem branco normalmente nao se
casava com mulheres de condi¢do racial inferior” 60,

Por outro lado, somavam-se a essas desvantagens os preconceitos sobre as inclinacodes
morais inatas dos mesticos “que amitide eram tachados de matreiros, ambiciosos e indignos
de confianga”. Porém, segundo Schwartz, tais atitudes e a legislacdo discriminatéria ndo
impediram a populacdo parda de crescer e tornar-se parcela importante das categorias dos
artesdos, trabalhadores assalariados e pequenos agricultoresﬁl.

Os libertos de cor formavam, na verdade, um grupo heterogéneo, com elementos de
vdrias origens, locais de nascimento, habilidade, grau de aculturacio e cores. A raga fez surgir
um sistema alternativo de estados (branco, pardo, negro, indio) que se mesclou com a
sociedade européia e a transcendeu. “Se todos os negros tivessem sido escravos e todos os
cativos tivessem permanecido cativos, a situacdo brasileira poderia ter-se ajustado com
pouquissimas alteracdes aos principios tradicionais de organizagdo social” . Nesse caso, a
complexidade se originou da alforria de cativos e do surgimento de individuos mesticos,
alguns nascidos livres e outros escravos, estes ultimos sendo favorecidos no processo da
manumissdo. “Esses individuos criaram novas categorias sociais que precisaram ser ajustadas
a hierarquia social” 63,

Segundo Russell — Wood, “apesar da infinidade de termos raciais havia ndo sé
ambigiiidade em torno de sua aplicacdo como incerteza quanto a relagéo entre eles” 60O fato
de um mulato ser visto como normalmente inferior a um pardo era aceito, mas havia didvidas
se sua pele era mais clara.

O autor argumenta que:

% SCHWARTZ. Stuart B. Segredos Internos: engenhos e escravismo na sociedade colonial (1550-1835).
(Trad.) Laura Teixeira Motta. So Paulo: Companhia das Letras, 1995.p.213
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%2 Idem.

1dem.

% RUSSEL — WOOD, A. J. R. Escravos e libertos no Brasil colonial. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira,
2005, p. 49



[...] as classificacdes abertamente étnicas estavam sujeitas a matizes
morais e a fatores comportamentais. Em circunstancias variadas, a
denomina¢do de um individuo como pardo podia ser alterada para
mulato, possuindo esta ultima, em geral, uma conotagdo pejorativa,
sendo com freqiiéncia qualificada com adjetivos tais como preguicoso
ou imprestdvel. Os extremos diametralmente opostos do espectro
racial (branco-negro) nem sempre correspondiam aos extremos
diametralmente opostos do espectro moral®.

Segundo o autor, enquanto as pessoas brancas eram vistas como honestas,
trabalhadoras e tementes a Deus, os mulatos, € ndo os negros, eram vistos, em geral, como
portadores de atributos como preguica, desonestidade, asticia, arrogincia, falta de
confiabilidade e deslealdade.

Ao certo, as distin¢des étnicas e a escraviddo penetraram em toda a sociedade colonial,
atingindo os aspectos mais corriqueiros da vida e afetando as agdes e percepgdes de cada um,
escravos ou livres, brancos, negros, indios ou mesticos. “Embora os africanos ou cativos
pudessem conservar seus proprios valores e culturas eram sempre restritos pela necessidade

de agir dentro dos limites da sociedade colonial” 60,

1.1 IDENTIDADE MULATA, OU IDENTIDADE PARDA?

Um aspecto que pode ser destacado no que concerne ao termo pardo é sua semelhanca
em significado com a denominacdo mulato. Para entendermos melhor as atribui¢des dadas a
ambos os termos, buscamos em alguns diciondrios de época os seus respectivos significados.

No dicionério de Bluteau, datado do inicio do século XVIII, o significado para cada
uma dessas designacdes se apresentava em meio a uma considerdvel semelhanga. De acordo
com o respectivo diciondrio o termo pardo era considerado uma ‘““cor entre branco e o preto”,
prépria do pardal, o que parecia justificar o nome. Segundo Bluteau, o “homem pardo” teria
uma associacio ao “mulato”, assim como uma ligag¢do curiosa com uma fera, “o leopardo” %.
Para o termo mulato o diciondrio esclarece que seria o filho ou filha originada a partir do

intercurso sexual entre um “branco e uma negra ou entre negro e branca”. A origem do nome

mulato, assim como o termo pardo, advinha de um animal chamado Mu ou Mulo, gerado pelo

5, RUSSEL — WOOD, A. J. R. Escravos e libertos no Brasil colonial. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira,
2005, p. 49
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cruzamento de dois outros animais de espécie diferentes. Ou seja, seriam o pardo e o mulato
mesticos de brancos com negros, conforme o diciondrio de Bluteau®. No diciondrio
organizado por Joaquim de Santa Rosa de Viterbo, datado para o inicio do século XIX,
encontramos para o termo mulato uma definicdo semelhante a apresentada por Bluteau. Nele
constatamos que a terminologia também estava ligada ao resultado de um cruzamento entre
dois animais, “cavalo e burra” ®. Esse significado também estd presente no diciondrio
compilado por Antonio Moraes Silva, igualmente datado do inicio do século XIX, em que o
termo mulato representava o filho de cavalo com burra, assim como o individuo resultante de
um processo de miscigenagdo entre o “preto com branco, ou as avessas, ou de mulato com
branco até certo grau”. Para o termo pardo, Moraes Silva define como a “cor entre branco e
preto, como a do pardal” "

J4 no diciondrio composto por Bernardo de Lima e Melo Bacellar, datado para o final
do século XVIII, encontramos uma definicio para o termo mulato como “de cor do
enegrado”71. Por outro lado o termo pardo, assim como vem sendo apresentado, estaria ligado
a sua origem animal, caracterizado como “animal cinzentado” "*. Outra defini¢do para o
século XVIII corresponde ao diciondrio compilado por Pedro J. Fonseca por ordem de Dom
José 1 (que reinou entre 1750-1777) que classificava o termo “pardo” como sindnimo de
“fusco, tringueiro, ou aquele que tira para o negro” >. Uma visdo semelhante parte de Pereira
da Costa em seu Vocabuldrio Pernambucano que traz termos utilizados em Pernambuco no
periodo colonial e imperial. Segundo o autor, o termo mulato era definido como o filho de
branco com negro. “E dessa mistura do branco com o preto que vem chamar-se mulato em

s 74

ortugal, ao café com leite a4 o termo “Pardavasco” o autor classifica como “mulato
Portugal f leit J t “Pard ”? tor classif “mulat

disfar¢ado”, ou seja, “marcado como Caim, tem a cara pintadinha, pardavasco, trigueirinha”75.
Para Ronaldo Vainfas em seu Diciondrio do Brasil Colonial (1500-1808) o termo
mulato foi “herdado do castelhano e consagrado no portugués, ainda no século XVI, para

designar os filhos de branco e negro, ou vice-versa”’. Nesse caso, segundo o autor, a
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terminologia dizia respeito a ascendéncia e propriamente a cor. Por outro lado, no que diz
respeito ao termo pardo, o autor descreve que o mesmo era usado muitas vezes, no periodo
colonial, como sindnimo de mulato’®.

Nesse sentido € facil perceber as semelhancas, segundo os diciondrios de época, entre
o termo pardo e mulato no contexto colonial; por outro lado, parece ter sido o termo pardo
mais utilizado na sociedade setecentista pernambucana. Na documentacdo analisada, em que
podemos incluir os livros de batismo, casamento e compromisso, ndo foi possivel identificar
nenhum sujeito que se denominasse como mulato. Isso talvez encontre explicacdo na prépria
desqualificacdo do termo, associado ao estigma da “mulatice”, que classificava geralmente
esses sujeitos como “perturbadores da ordem”, “soberbos”, “arrogantes” dentre tantas outras
expressdes agressivas. E bem provavel que os sujeitos em Pernambuco almejassem uma
“identidade parda”, revestida de uma positividade, o que seria na verdade uma identidade
reivindicada’’ .

Frei Jaboatdo, em um discurso proferido na festa de Sdo Gongalo Garcia, no Recife,
em 1745, expressou bem essa preferéncia pelo uso do termo pardo quando em seu sermao fez

uso do diciondrio de Bluteau para esclarecer a cor do Santo Gongalo Garcia:

Como este é o ponto principal, e todo o tropeco do nosso discurso, para
procedermos nele com a clareza necessdria, e distin¢cdo possivel havemos
definir primeiro, que coisa seja pardo, ndo s6 nesse sentido, mas também no
comum, e vulgar do povo. Pardo em termos vulgares, diz o padre D. Rafael
Bluteau no seu vocabulario da lingua portuguesa, na letra M. mulato é aquele,
que ¢ filho de branco, e negro; pardo, assim como nés o proferiremos, diz o
mesmo autor na letra P, é aquele, que nem é branco, nem € negro, mas
participa destas cores ambas; e misto, vem a ser o mesmo, que pardo, porque é
uma cor meia, que participa de ambas as cores, preta, e branca; diz o sobredito
Bluteau na letra M®.

Em seu discurso Jaboatido deixou transparecer uma preferéncia pela utilizacdo do
termo pardo, comparado ao termo mulato, considerado pelo franciscano como uma defini¢io
“vulgar do povo”. O Frei, em seu sermio, ao tentar esclarecer a cor do santo Gongalo Garcia,
ainda fez uso de outra expressdo, “pardo legitimo”. “Do que fica dito jd podiamos concluir,

que o beato Gongalo Garcia é pardo legitimo por natureza, e descendéncia; pois participa

7%V AINFAS, Raimundo(Org.). Dicionario do Brasil Colonial (1500-1808). Rio de Janeiro: Objetiva, 2001. p.
413

7 LARA, S. H. Fragmento Setecentista: escraviddo, cultura e poder na América Portuguesa. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2007.

BJABOATAO. A. S. M. Discurso Histérico, Geogrifico, Genealégico, Politico, e Encomidstico, recitado na
nova celebridade, que dedicam os pardos de Pernambuco, ao Santo de sua cor, o Besto Goncalo Garcia,
na sua Igreja do Livramento do recife, aos 12 de setembro do ano de 1745. Lisboa: Oficina de Pedro
Ferreira, Impressor da Augustissima Rainha N. S. 1751.p.179



por uma parte de cor branca, e da preta pela outra” °. A necessidade da expressao “pardo
legitimo” serve como indicio que na sociedade colonial pernambucana existiu também o
“pardo ndo legitimo”, ou seja, o termo poderia até ter um significado fixo, assim como no
diciondrio de Bluteau; porém, no cotidiano ele se fez flexivel e sujeito a transformacdes,
alteracdes e flutuagdes.

Nesse sentido, ndo podemos nos limitar em definir o termo pardo partindo apenas
dos aspectos étnicos. Acreditamos que, além desses, existiu uma grande influéncia do social
que, relacionado aos primeiros, delimitava a posicdo ocupada pelos sujeitos na sociedade
colonial pernambucana. Assim, € necessario que tenhamos uma idéia das diversas abordagens
em torno do termo pardo em outras regides do Brasil, tendo em vista as suas variagdes étnicas
e sociais para em seguida observarmos as particularidades do uso da terminologia em
Pernambuco.

Peter Eisenberg, pesquisador que se prop0s a estudar as alforrias em Campinas (SP) no
século XIX, procurou uma explicacdo logica que pudesse expressar o uso da terminologia,
defendendo que as designagdes mulato e pardo ndo se referiam necessariamente a cor da pele,
mas também, a condi¢do de livres de ascendéncia africana®®.

Essa visdo também é defendida por Sheila Faria quando argumenta que o termo pardo
tinha um duplo significado, pois tanto “podia indicar uma miscigenagdo, como se referir a
filhos ou descendentes de crioulos”. Dentro desse viés interpretativo, a autora defende que,
além dos mesticos, o termo também podia sintetizar para um arranjo social no qual os
descendentes de africanos, especialmente quando vivendo em liberdade, tendiam a ser
classificados nos registros paroquiais como pardos, mesmo que nio fossem mesticos. O que

fez a autora concluir que:

O termo pardo fosse uma espécie de curinga, pois qual outra
denominagdo deveria ser dada aos filhos, ji nascidos livres, de
africanos libertos, por exemplo? Pretos ndo podiam ser, porque nio
nasceram na Africa. Mulato e cabra também ndo, porque ndo eram
mesticos. Restava o pardo, amplamente utilizado para se referirem aos
que ndo eram africanos ou crioulos, na escraviddo, e aos filhos de
alforriados, na liberdade®".

JABOATAO. A. S. M. Op. Cit.p.184

80EISENBERG, Peter L. Ficando Livre: As Alforrias em Campinas no Século XIX. In.:__ . Homens
Esquecidos: escravos e trabalhadores livres no Brasil - séc. XVIII e XIX. Campinas: Editora da Unicamp,1989.
pp. 269-270.

*'FARIA, S. S. C. op. cit., p. 69



Assim sendo, Faria chegou a conclusdo que “pardo, como negro, preto, dentre

outras expressdes, eram pessoas que ndo tinham cores diferentes, mas diferentes

qualidades 82,

Quando comecei a observar que havia casos de pessoas que perderam
a referéncia a cor/condicdo nos registros paroquiais em que estavam
nomeados, imaginei que se tratava de casos de ‘branqueamento’. A
mobilidade social, através da auséncia de referéncia a cor ou a
condi¢do social, estava presente, e talvez signifique a origem do nosso
sistema classificatério atual®.

Deste modo, o termo pardo indicava uma cor mais clara do que as dos negros. Mas
ndo so isso. Representava também a condicdo de livres. Ou seja, por estar livre, uma pessoa
de cor, segundo a autora, tinha uma aparéncia mais clara. O preto, sempre escravo, trazia em
si um significado claro. Quando alforriado havia a necessidade social de frisar que a pessoa
assim qualificada estava liberta. Filhos de pretos forros ja poderiam ndo ser mais designados
como pretos; quase sempre eram pardos, mas sempre pardos forros, apesar de muitas vezes
nunca terem sido escravos®".

Hebe Mattos, que também se debrucou no estudo sobre o tema, possui uma linha de
raciocinio semelhante a de Peter Eisenberg e Sheila Farias. A autora ressalta que, apesar da
literatura sobre o tema, em geral, o significante pardo de um modo restrito é pouco
problematizado. Os estudos realizados pela pesquisadora em uma colecio de processos civis e

criminais fizeram-na chegar a seguinte conclusio:

Na qualificacdo dos réus e testemunhas, nestes documentos, a cor era
informacdo sempre presente até meados do século XIX. Neles, todas
as testemunhas nascidas livres foram qualificadas como brancas ou
pardas. Deste modo, ao contrdrio do que usualmente se pense, 0 termo
me parece que era utilizado (no periodo colonial € mesmo no século
XIX, pelo menos para as dreas em questdo) apenas como referéncias a
cor de pele clara do mestico, para a qual se usava preferencialmente o
significante mulato. A designacdo de pardo era usada, antes, como
forma de registrar uma diferenciagio social, variavel conforme o caso,
na condicdo mais geral de ndo-branco. Assim, todo escravo
descendente de homem livre (branco) tornava-se pardo, bem como
todo homem nascido livre, que trouxesse a marca de sua ascendéncia
africana, fosse mestico ou nio®.

8 Ibid. p. 78

8 Ibid. p.73

8 Idem

8 MATTOS, H. M. Das Cores do Siléncio: os significados da liberdade no Sudeste escravista (Brasil XIX). 2.
Ed. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1996. p. 29-30



Nesse caso, o termo pardo também poderia ser tomado como indicativo de um lugar
social. A pesquisadora Hebe Mattos avaliou que houve uma mudanca na percep¢io sobre ser
livre, na passagem do século XVIII para o XIX. No centro dessa mudanga esteve o
significado da cor, que era um mecanismo de distin¢do social no século XVIII e, para efeito
de status social, tinha o seu sentido definido através da condi¢do de livre dos brancos e a
escraviddo dos negros. Esta distingdo perdeu forca a2 medida que muitos individuos de cor
passaram a usufruir da condig¢éo de serem livres.

Segundo Mattos, a liberdade com status social deixou de ser prerrogativa dos brancos
e deixou de ter seu significado ligado dnica e exclusivamente a cor da pele. Ou seja, ser
“pardo” ndo era necessariamente ser mestico; a sua denominacio estaria ndo apenas nos seus
aspectos étnicos, mas hierarquicos. A condicdo de liberto dada a um individuo, independente
de sua cor, dava-lhe a liberdade do uso do termo. Mattos sugere que pardo seria sindnimo de
ndo-branco, independente da cor da pele, e branco teria significado de livre, ou seja, pessoa
comprovadamente livre. Dai serem [livres, ou brancos, muitos de cor negra ou mestiga86.

Em concordancia com Sheila Faria ela defende que o qualitativo “pardo” sintetizava,
como nenhum outro, a conjun¢do entre classificacdo racial e social no mundo escravista.
Logo, as designacdes, que até entdo se atribuiam a palavra “pardo”, delimitavam um lugar
social, caracterizado como exce¢do, numa sociedade racialmente estratificada. Correspondia a
ascendéncia cativa entre os homens livres, nascidos no Brasil, como também a ascendéncia
“branca” (livre) entre os escravos crioulos. “E fato conhecido que, desde o periodo colonial,
qualquer perspectiva de ascensdo social passava por um processo individual de
branqueamento”. Mas o uso preferencial da designacdo “pardo”, para os homens livres, sem
referéncia necessaria a mesticagem, “representa muito melhor o ideal hierdrquico desta
sociedade, que reserva um lugar social especifico para os escravos, para os libertos, para os
descendentes livres de africanos e para os cristdos velhos e brancos” 8,

Larissa Viana, que também se propds a definir o termo pardo, reconhece a

complexidade de um significado que englobe um tnico sentido.

No século XVII, por exemplo, era usado em Sdo Paulo para designar
indigenas escravizados ilegalmente. No nordeste agucareiro, de mais
acentuada presenga africana, tendia a ser sindnimo de mulato, mas
deve-se ter em conta, como adverte uma vez S. Schwartz, que a

8 Ibid. p. 91
$'MATTOS, H. M. Op. Cit. p. 361



emergéncia dos pardos no século XVII esteve ligada também as
.~ . . . 88
unides entre europeus e africanos, e destes com indigenas™.

Segundo a autora, no Centro-sul o termo era usado por colonos para designar
indigenas escravizados no século XVIII quando as restri¢des legais para o cativeiro indigena
conduziam os colonos a evitar termos como cativo ou escravo. Correspondia ainda a
descri¢do da miscigenagio entre europeus, africanos, indigenas e seus descendentes™. Assim,
como Sheila Faria e Mattos, a autora acredita que na sua complexidade o termo representaria
mais do que identificacdo de um matiz de cor ou origem; estaria também relacionado a
condigdo social e status das pessoas no universo colonial®.

Para Larissa Viana, diante das semelhancas de significado do termo pardo e mulato, a

preferéncia da utilizagdo do termo pardo nas irmandades e na legislagdo do periodo colonial

estaria provavelmente ligada a questdo da nocdo de “impureza” de sangue do mulato.

O qualitativo mulato era muito freqiientemente associado a nogdo de
‘impureza’ de sangue e a atributos como preguica, desonestidade,
asticia, arrogincia e falta de confiabilidade. Explorando a
ambigiiidade das categorias de cor e condicdo entdo empregadas, notei
que o qualitativo pardo foi muitas vezes acionado de modo a criar uma
versdo mais positiva da identidade. Dos mesticos, em contraponto ao
mulato tantas vezes descrito como moralmente inferior. Construia-se,
especialmente nas irmandades de pardos, uma nocao de distin¢do a um
sO tempo mestica e colonial, capaz de integrar e criar oportunidades de
coesdo para aqueles que buscavam distin¢gdo em meio a um contexto

marcado pela idéia de ‘defeito’ e ‘impuro’”".

A autora acredita que o termo pardo tenha inicialmente servido mais aos mesticos,
porém, ampliou-se ao longo do século XVII e XVIII para contemplar, além dos “mistos entre
as duas cores”, conforme se dizia na época, os homens e mulheres livres, de cor, nascidos no
espaco colonial’>. O que seria o termo sindénimo de liberdade, assim como defende Peter
Eisenberg, Hebe Mattos e Sheila Faria.

Com um pensamento semelhante ao que vem sendo apresentado, Marcus Vinicius
Fonseca, que se dedicou aos estudos sobre o tema em Minas Gerais no século XIX, defende
que, apesar de existir uma tendéncia mais acentuada de entendimento que trate este termo

pardo como celebracdo do processo de mesticagem e branqueamento, é possivel encontrar,

% VIANA, Larissa. Op. cit., p.36
% Ibid. p.86

% Ibid. p.36

! Ibid. p. 37-38

92VIANA, Larissa. Op. cit. p.210



também, em relagdo a ele, componentes de natureza social®®. Para o autor o termo pardo era o
tipo de classificacdo que tinha implicacdes sociais sendo, no contexto das relacdes raciais do
século XIX, uma forma de qualificar positivamente os individuos de ascendéncia africana’.
Fonseca reconhece a complexidade de uma defini¢do do termo ressaltado que “quanto mais se
tenta definir o termo pardo através da miscigenacdo, mais elementos entram em cena e a
tentativa de definicdo de um tipo de pigmentagdo, ou cor, especifica para os membros deste
grupo fica cada vez mais confusa” »

Para Katia Vinhdtico Pontes, que se dedicou aos estudos da categoria “mulatos” na

Babhia, a designacio de pardo era usada,

[...] como forma de registrar uma diferenciacdo social, varidvel
conforme o caso, na condicdo mais geral de ndo-branco. Logo, ‘todo
escravo descendente de homem livre (branco) tornou-se pardo, bem

como todo homem nascido livre, que trouxesse a marca de sua

A . . . ~ 6
ascendéncia africana - fosse mestico ou nio’*°.

E possivel perceber que a autora nio se debrucou sobre um estudo aprofundado do
termo, tendo em vista as suas particularidades na Bahia, adotando também a concepgdo
defendida por Mattos, especifica para a regido Sudeste do Brasil. Para Vinhitico, a
classificagdo social, que separava homens bons e escravos dos “outros”, tendia a se sobrepor a
uma hierarquia racial que reservava aos pardos livres esta insercdo intermedidria. “Desta
forma, o qualitativo pardo sintetizava, como nenhum outro, a conjuntura entre classificacao
racial e social no mundo escravista” *’.

Apesar da relevincia desses estudos, em que € possivel perceber a complexidade e
flexibilidade do termo, esses significados ndo podem ser seguidos indistintamente em
Pernambuco visto as divergéncias regionais, principalmente em se tratando do Sudeste do
Brasil em que sdo marcantes as varidveis econdmicas e, conseqiientemente, culturais e sociais
no século XVIII. Nesse caso é preciso frisar que ndo se deve buscar uma esséncia
caracterizadora dos pardos como se tratasse de um grupo social homogéneo ou estidvel. Em
Pernambuco, constatamos a existéncia de “pardos” e “pardos”’, ou seja, aqueles que

conseguiram ascender socialmente e aqueles que nasceram, viveram € morreram na

escraviddo, mas nem por isso deixaram de ser considerados “pardos”. E visivel que o termo

FONSECA, Marcus Vinicius. Pretos, pardos, crioulos e cabras nas escolas mineiras do século XIX. 2007.
256 f. Tese (Doutorado em Educacdo) Faculdade de Educacdo, Universidade de Sdao Paulo, Sdo Paulo. p.126
*Ibid. p. 197

% Ibid. p.198

%PONTES, K. V. Mulatos: politicos e rebeldes baianos. 2000. 220 f. Dissertagcdo de Mestrado (Mestrado em
Histéria)- Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Federal da Bahia, Bahia. p. 80
"PONTES, K. V. Op. Cit. p.97



extrapolado os aspectos étnicos, alcangando também o social, mas ndo podemos considerar,

para Pernambuco, que o ser pardo seja sindnimo de liberdade.

1.2 O USO DO TERMO PARDO EM PERNAMBUCO

Ao serem apontados tantos significados para o termo pardo em diversas regides do
Brasil € possivel constatar que o mesmo nao tinha um sentido fixo. Era, ao contrario, bastante
flexivel e repleto de sentidos, ndo apenas étnicos, mas, também, sociais. Em Pernambuco,
através de uma andlise documental, muitas inquieta¢des foram surgindo ao longo da pesquisa.
Uma delas foi tentar perceber nas fontes, em especial nos assentos de batismo, se a
classificagdo dos sujeitos em Pernambuco sofria uma influéncia mais acentuada do gendtipo,
ou seja, das origens étnicas dos sujeitos, ou do fendtipo, a aparéncia das criancas seria
suficiente para classificd-las como brancas’®, negrasgg, crioulas'®, pardas, indias'' e
cabrasloz, independente das suas origens.

Nos assentos de batismo os agentes historicos estavam distribuidos da seguinte

maneira:

%8 Segundo o diciondrio de Bruteau, datado do século XVIII, homem branco significa bem nascido, “que até na
cor se diferencia dos escravos, que de ordindrio sdo pretos e mulatos”. BLUTEAU, R. op. cit.p.183

% Negro: homem da terra dos negros, ou filho de pais negros. Ibid. p.703

'“Crioulo: Escravo que nasceu na casa do seu senhor. Ibid. p.613

"""fndios: “povos da América”. Ibid. p.110

'2Cabra: deram os portugueses este nome a alguns indios, por que os acharam rumiando, como cabras, e ervas
Betel, que quase sempre trazem na boca. Ibid. p.21.



QUADRO 1

Distribuicao de batizados registrados na Igreja do Santissimo Sacramento do Recife de
1790 a 1795 e de 1798 a 1801

1790 156 | 26,35 | 149 | 25,17 | 273 | 46,11 0 | 000 | 14 | 236 | 0 | 0,00 592
1791 201 | 28,07 | 174 | 24,30 | 315 | 43,99 3 042 | 19 | 2,65 | 4 | 0,56 716
1792 230 | 33,09 | 130 | 18,71 | 320 | 46,04 1 0,14 | 14 | 2,01 | 0 | 0,00 695
1793 201 | 31,16 | 123 | 19,07 | 299 | 4636 | 4 | 0,62 | 13 | 2,02 | 5 | 0,78 645
1794 225 | 31,42 | 149 | 20,81 | 331 | 46,23 0 | 000 | 8 1,12 | 3 | 042 716
1795 67 33,50 | 37 18,50 89 4450 | 0 | 0,00 | 3 1,50 | 4 | 2,00 200
1798 123 | 29,71 78 18,84 | 203 | 49,03 1 024 | 9 | 217 | 0 | 0,00 414
1799 230 | 32,67 | 123 | 1747 | 335 | 47,59 1 0,14 | 14 | 199 | 1 | 0,14 704
1800 235 | 3381 | 150 | 21,58 | 308 | 4432 | 0 | 0,00 1 0,14 | 1 | 0,14 695
1801 83 29,54 | 64 22,78 | 133 | 47,33 0 | 0,00 1 0,36 | 0 | 0,00 281
TOTAL 1.751 | 30,95 | 1.177 | 20,80 | 2.606 | 46,06 | 10 | 0,18 | 96 | 1,70 | 18 | 0,32 5.658

Fonte: Livros de Batismo I, 1790 a 1792, Livro II, 1792 a 1795 e Livro IV, 1798 a 1801. Localizados na Matriz
do Santissimo Sacramento de Santo Antdnio do Recife.

*O termo negro na tabela retine todos os crioulos, pretos e negros encontrados e utilizados indiscriminadamente
na documentagao.

**QO termo outros na tabela corresponde as auséncias, assim como, aos espacos danificados da documentacio, os
quais foram impossiveis a identificacdo.

QUADRO 2

Total de batizados registrados na Igreja do Santissimo Sacramento do Recife entre os
anos de 1795 a 1798

Ne % No % No % Ne % Ne % No % Ne
645 | 30,38 992 | 46,73 8 0,38 402 1894 | 53 2,50 23 1,08 2.123

Fonte: Indice dos Livros de Batismo da Igreja do Santissimo Sacramento do Recife de 01 a 17 (1793 a 1813).

Os dados extraidos do quadro 1 apontam que, dos 5.658 registros catalogados, 1.751
eram de agentes denominados como pardos o que corresponde a 30,95 % das criangas
batizadas. Ja os resultados observados no quadro 2 apresentam um total de 645 (30,38 %)
pardos dos 2.123 assentos de batizado. Se unirmos os dados referentes aos quadros 1 e 2
iremos perceber que de um total de 7.781 registros, 2.396 (30,79%) foram de criangas pardas,
1.579 (20,29%) de negras, 149 (1,95%) de cabras, 18 (0,24%) de indias, 3.598(46,24%) de

brancas e 41(0,53%) sem denominacdes. Diante da soma dos dados, extraidos da tabela 1 e 2,



indiciario de um cotidiano vivido, é possivel observar um acentuado crescimento de negros e
mesticos na sociedade colonial pernambucana em fins do século XVIII que somavam ambos
um total de 4.124 dos registros. Isso equivale dizer que a cada 100 pessoas batizadas na Igreja
do Santissimo, 53 delas eram classificados como sujeitos de cor.

Em Minas Gerais, assim como em Pernambuco, africanos, crioulos e mestigcos libertos
e seus descendentes nascidos livres se tornaram mais numerosos que os brancos desde muito
cedo. Segundo Eduardo Franga Paiva ndo foram poucos os que experimentaram alguma
ascensao econdOmica e prestigio social. “Alids, a mobilidade que marcou aquela sociedade
setecentista foi alimentada continuamente por esse grupo de moradores” 103,

Essa catalogacdo feita nos assentos de batismo, além de apontar um nimero crescente
de negros e mesticos na sociedade colonial pernambucana, € reveladora de outro fator
importante: o fendmeno da exposicao de criangas foi bastante difundido no Recife, no periodo
aqui analisado. A propor¢do de expostos em relagdo ao nimero total de batismos, observados

no quadro 1 e 2, é realmente significativa: 1.547 ao longo de todo o periodo estudado.

QUADRO 3

Total de criancas expostas batizadas por ano na Matriz do Santissimo Sacramento do
Recife de 1790 a 1795 e de 1798 a 1801

1790 72 75,79 23 24,21 0 0,00 95
1791 95 73,08 33 25,38 2 1,54 130
1792 141 86,50 21 12,88 1 0,61 163
1793 115 82,73 18 12,95 6 4,32 139
1794 101 84,87 17 14,29 1 0,84 119
1795 48 84,21 8 14,04 1 1,75 57
1798 81 82,65 14 14,29 3 3,06 98
1799 83 73,45 30 26,55 0 0,00 113
1800 63 64,29 23 23,47 12 12,24 98
1801 32 80,00 8 20,00 0 0,00 40
TOTAL 831 78,99 195 18,54 26 2,47 1.052

Fonte: Livros de Batismo I, 1790 a 1792, Livro II, 1792 a 1795 e Livro IV, 1798 a 1801. Localizados na Matriz
do Santissimo Sacramento de Santo Antonio do Recife.
*O termo outros no grafico se refere as auséncias e as danificacdes documentais.

BPAIVA, Eduardo Franca. Op. Cit. p.214



QUADRO 4

Total de criancas expostas batizadas na Matriz do Santissimo Sacramento do Recife
entre os anos de 1795 a 1798

Ne ) Ne %0 Ne
427 86,26 68 13,74 495

Fonte: Indice dos Livros de Batismo da Igreja do Santissimo Sacramento do Recife de 01 a 17 (1793 a 1813).

Os nimeros extraidos do quadro 3 e 4 indicam um total de 1.258 criancas expostas na
Roda'™, que corresponde a 81,32 % dos enjeitados e 263 em residéncias, equivalente a 17%
dos expostos.

A andlise e a soma dos quadros 3 e 4, referentes a distribuicdo do fendmeno no final
do século XVIII, no bairro de Santo Antdnio do Recife, destaca o periodo de 1795 a 1798
como aquele em que esta pritica se fez mais presente, atingindo um indice de 23,74% das
criangas batizadas. E, contudo, apenas nos anos de 1800 (14,10%) e 1801(14,23%) que se
nota um declinio mais contundente neste indice.

Um indicativo relevante extraido dos registros dessas criangas expostas para a
pesquisa em questdo sdo os seus indicativos de cor, ou seja, os enjeitados na documentacio
analisada, cujas origens sdo desconhecidas, sdo classificados por cor nos seus assentos de
batizado, assim como as demais criancas acompanhadas pelos pais. Assim sendo, o indicativo

de uma denominagdo de cor dos enjeitados, mesmo diante de uma suposta origem

1™Sobre a dita Roda dos expostos comenta-se que: “Era uma caixa cilindrica de madeira, colocada dentro da
parede de um prédio. Girava num pino colocado sobre seu eixo vertical, e era repartida ao meio. Originalmente,
essas rodas giratérias eram comuns nos conventos; alimentos, remédios e mensagens eram colocadas na
reparticdo do lado de fora da parede. A roda era entdo girada, transportando os artigos para a parte de dentro,
sem que as reclusas vissem o lado de fora, e sem que fossem vistas.[...] Havia vdrios métodos de informa aos
internos de que um bebé tinha sido colocado na roda. Normalmente, existia um pequeno sino do lado de fora da
parede, junto a roda, para ser tocado pela mae; havia também as rodas mais sofisticadas, em que o peso do bebé
fazia soar automaticamente um sino dentro do hospital”’. Cf. RUSSEL — WOOD, A. J. R. Fidalgos e
Filantropos: a Santa Casa da Misericérdia Da Bahia. 1550 — 1755. Trad. Sérgio Duarte, Brasilia: Ed.
Universidade de Brasilia, 1981.p. 233. Em Pernambuco foi no governo de D. Tomads José de Melo (1787-1798),
especificamente no ano de 1789, que foi instalada a primeira Casa dos Expostos. Segundo Pereira da Costa,
antes da instalacdo dessa casa, “as criangas abandonadas eram langadas as portas das igrejas ou das casas
particulares, e até mesmo, desumanamente, as praias, servindo muitas vezes de pasto aos animais;que muitas
morriam ao frio e chuva; e outras eram enjeitadas de novo pelos moradores em cujas portas as deitavam”. Cf.
COSTA, F. A. P. Anais Pernambucanos, 1591 — 1634. Recife: FUNDARPE, 1983. (colecdo Pernambucana). v.
4.p. 93. Para uma melhor apreensdo do assunto, ver também: NASCIMENTO, A. C. A Sorte dos Enjeitados.
Sdo Paulo: Annablume, 2008. ALMEIDA, S. C. C. O Sexo Devoto: normatizagdo e resisténcia feminina no
Império Portugués XVI-XVIIL. Recife: Ed. Universitiria UFPE, 2005 e VENANCIO, R. P. Familias
Abandonadas: assisténcia a crianga de camadas populares no Rio de Janeiro e em Salvador - séculos XVIII e
XIX. Campinas, SP: Papirus, 1999.



desconhecida, serve como indicio que a classificacdo dos sujeitos em Pernambuco estivesse
além das suas origens perpassando também por outros segmentos, assim como a aparéncia
dos sujeitos e até mesmo o seu lugar social. Por outro lado, classificar determinados
segmentos de sujeitos, através do seu esteredtipo, em meio a um intenso processo de
mesticagem, responsdvel pelo surgimento de criancas de diversas cores e segmentos sociais,
pode ter ocasionado freqiientes duvidas no vigario da igreja na hora de classificar essas
criangas expostas.

Vejamos o caso de Cosma.

Ignacio Alves, vigério de Santo Ant6nio do Recife, aos treze de julho
de mil setecentos e noventa e oito na Matriz do Sacramento do bairro
de Santo Antonio de minha licenga o reverendo coadjuntor José
Gonsalves da Trindade batizou, apds santo 6leo a Cosma parda, digo

branca exposta na Roda. Foi padrinho Manuel da Encarnacio, branco

. 105
solteiro™ .

E perceptivel no registro de batizado de Cosma que o vigirio comete um erro e
automaticamente uma correcdo com relacdo a cor da enjeitada. Nesse caso, Cosma foi
registrada como uma crianga branca, embora o vigdrio ndo tivesse informac¢do nenhuma sobre
a sua origem. A aparéncia de Cosma talvez tenha tido uma predominancia de aspectos de
uma crianga clara, o que talvez tenha prevalecido na determinag@o de sua cor. Por outro lado,
a sua cor pode ter sido resultado de uma auto-identificagdo que, no caso da enjeitada, pode ter
sido ocasionada por parte do padrinho'®, Manuel da Encarnagio, branco solteiro, que talvez
tivesse a preferéncia que a sua afilhada fosse registrada como branca, j4 que o0 mesmo também

era branco'"’

. Logo, € importante destacar que outros fatores, além da aparéncia, podem ter
influenciado na determinag@o da cor da enjeitada Cosma; tendo em vista que o critério da cor

era um fator determinante no que concerne a inser¢ao social dos sujeitos.

1051 IVRO IV de Batismo. fl. 14(frente e verso)

%0 padrinho tem obrigacdo de dar assisténcia ao afilhado: ajuda espiritual, sem diivida, mas também material, e
sdo raros no Brasil os padrinhos que nao levaram a sério suas responsabilidades. Os lagos de compadrio sdo o
préprio fundamento da vida de relagdo. Cf. MATTOSO, Katia M. de Queirds. Ser escravo no Brasil. 3. ed. Sdo
Paulo: Brasiliense, 2003. p.132. Conforme o Concilio de Trento na cerimdnia de batismo ndo pode haver mais de
um padrinho e madrinha e o padrinho ndo pode ter menos de quatorze anos e a madrinha menos de doze. A partir
daf os lacos que une ambas as partes ficam mais fortes: os padrinhos passam a ser os fiadores do batizando sendo
seus pais espirituais, com a obrigagdo de ensinar a doutrina cristd. VIDE, D. Sebastilo Monteiro da.
Constituicdes Primeiras do Arcebispado da Bahia. Sdo Paulo: Typografia de Antoénio Louzada Antunes,
1853. Livro 1. Titulo-XVIIL

197 Cosma foi uma dentre tantas criancas expostas na Roda que tive como padrinho Manuel da Encarnagio. Seu
nome aparece repetidamente na documentacio analisa, sendo a grande maioria dos afilhados do dito
classificados como brancos.



O fato de Cosma ser registrada como uma crianga branca possibilitaria uma melhor
aceitacdo social. Ao mesmo tempo, o vigario responsavel por registrar a cor das criancas
transitava em um terreno duvidoso devido as dificuldades de identificar a tez de uma crianga
recém-nascida, sem desconsiderar seu lugar de poder ja que lhe permitia fazer usos diversos
desse registro de acordo com interesses, inclusive alheios a Instituicdo. Ao certo, Cosma foi
uma dentre tantas criangas expostas na Roda dos Enjeitados, nascidas de relacdes amorosas
diversas, “oriundas de uma extensa multiplicidade de contratos fortuitos, por vezes perigosos,
proibidos, clandestinos ou tidos como imorais™ '%.

Os dados apresentados no quadro que se segue sao sugestdes indicidrias que ajudam a

refletir sobre a relacdo entre cor da pele/expostos e suas significacoes:

QUADRO 5

Distribuicio por cor de enjeitados batizados na Matriz do Santissimo Sacramento do
Recife de 1790 a 1795 e de 1798 a 1801

1790 20 | 21,05 | 0 | 0,00 | 74 |7789 |0 |0,00| 1 |1,05]| O |0,00 95
1791 40 | 30,77 | 1 | 0,77 | 87 [ 6692 |2 | 1,54 | 0 |0,00| 0 [0,00 130
1792 68 | 41,72 | 5 | 3,07 | 8 | 54,60 0 | 000| 1 |061| 0 |0,00 163
1793 58 | 41,73 | 2 | 1,44 | 77 | 5540 |1 10,72 0 [0,00]| 1 |0,72 139
1794 47 13950 | 3 [252]69 5798|0000 01000 0 [0,00 119
1795 25 | 4386 | 1 | 1,75 |27 |4737 |0 0,00| 2 [3,51]| 2 |3,51 57
1798 27 | 2755 | 4 | 408 | 63 | 6429 | 0 | 0,00| 4 |408| 0 |0,00 98
1799 28 | 2478 | 3 | 2,65 |77 | 6814|1088 | 3 [265]| 1 |0,88 113
1800 29 12959 | 2 | 2,04 |67 |6837|0|000| 0 |000| 0 |0,00 98
1801 10 | 25,00 | O | 0,00 | 30 | 75,00 | 0 | 0,00 | O | 0,00 | O | 0,00 40
TOTAL |352| 33,46 | 21 | 2,00 |660| 62,74 | 4 | 038 | 11 | 1,05 | 4 | 0,38 | 1.052

Fonte: Livros de Batismo I, 1790 a 1792, Livro 1I, 1792 a 1795 e Livro IV, 1798 a 1801. Localizados na
Matriz do Santissimo Sacramento de Santo Antonio do Recife.

'%NASCIMENTO, Alcileide C. op. Cit., p.41



QUADRO 6

Distribuicao por cor de enjeitados batizados entre os anos de 1795 a 1798

Ne %o Ne Yo No %o Ne % Ne % No % Ne

154 | 31,11 | 272 | 5495 | 7 | 1,41 30 6,06 24 4,85 8 1,62 495

Fonte: Indice dos Livros de Batismo da Igreja do Santissimo Sacramento do Recife de 01 a 17 (1793 a 1813).

Um aspecto a ser destacado, através da andlise dos dados extraidos dos quadros 5 e 6,
€ a predominancia da denominagdo parda 506 (32,71%) e branca 932 (60,25%) entre os
enjeitados no século XVIII, que somavam juntas um total de 1.438 (92,95%) das 1. 547
expostas (quadros 3 e 4), batizadas na Matriz do Santissimo Sacramento. Por outro lado,
voltando a soma dos dados extraidos dos quadros 1 e 2, é possivel observar que dos 7.781
registros, 1.579 eram de sujeitos classificados como negros nos seus assentos de batizado.
Desse total, que corresponde a 20,29% dos registros analisados, é possivel perceber que era
minimo o quantitativo de criangas negras expostas, 51 (3,23 %) batizadas na Matriz mesmo
considerando que, segundo o direito romano, toda crianga abandonada seria considerada
livre'”.

Para esse fato temos duas consideracdes: em primeiro lugar é preciso frisar que os
filhos das mulheres mesticas e negras, quando escravas, passariam a ser propriedade do seu
senhor, a0 menos que eles alforriassem no momento do batismo, o que ndo era freqiiente na
documentacdo analisada. Por outro, para os enjeitados, a afirma¢do de serem brancas, ou pelo
menos a auséncia de qualquer designacdo de cor/condicdo, tendo em vista que o critério da
cor era um fator determinante no processo insercdo social, significaria a garantia de sua
liberdade, ainda que a pigmentacdo de suas peles pudesse ser distinta.

Na Babhia, assim como em Pernambuco, as pesquisas realizadas por Russell-Wood, na
Santa Casa da Misericérdia de Salvador, entre o periodo de 1757 a 1758, apontam um
percentual maior de criangas brancas expostas na Roda em comparado as criancgas de cor.
Dentre as 102 criancas expostas, 73% eram brancas. Segundo o autor, o fato se justificava
pela preservacdo da honra das mogas brancas que precisava ser mantida a qualquer custo. “O
estigma da desonra ligada a mée solteira era infinitamente mais forte do que o estigma de
ilegitimidade que o filho teria de suportar”. Segundo o autor, “o preconceito contra a mae

solteira, em propor¢do direta a sua posi¢do social e brancura, obrigava-a a colocar o filho

'“ALMEIDA, S. C. C. op. Cit.,p. 166



ilegitimo na roda dos expostos” ''°. Essa visdo também é defendida por Stuart Schwartz
quando afirma que “a honra da familia era vinculada a honra das mulheres, as filhas deviam
manter-se castas, e a esposa, isenta de qualquer boato ou situacio comprometedora” '

Por outro lado, a baixa propor¢cdo de enjeitados negros, na Roda dos Expostos da
Misericordia da Bahia, pode ser explicada por um conjunto de fatores sociais ndo

relacionados com a miscigenagao.

A compra de uma escrava dava ao senhor a propriedade nio apenas de
seu corpo, mas também dos filhos que ela viesse a produzir. Era a “Lei
do ventre” [...] os proprietdrios rurais freqiientemente estimulavam os
escravos a casar-se. Os filhos seriam seus escravos e uma familia
proporcionava mais seguran¢a como unidade familiar na fazenda. Se

nascesse um filho ilegitimo, tornava-se também proprietario do

senhor' 2.

Para Russell-Wood os negros livres “ndo se beneficiavam dessa forma de protecao

. 11345 . . . A . ~
um tanto duvidosa . Estavam mais sujeitos aos fatores econdmicos externos. Nao estavam
tdo expostos aos preconceitos sociais como as mulheres brancas de posicdo
correspondentemente modesta. "Um filho ilegitimo (de mulheres negras e mesticas) nio

» 14 Quando os recursos financeiros

desonrava a mde no mesmo grau de uma mulher branca
permitiam o filho ilegitimo era criado como se fosse da familia. “As condi¢des financeiras
ndo t&m tanta importancia, desde que a familia consiga evitar a fome”.

Para Sheila Farias “a exposi¢do de criangas representava a propria manutencdo da
estabilidade familiar ou, melhor dizendo, da moralidade familiar”. Para os mais abastados de
bens, esconder filhos naturais ou adulterinos poderia significar manter a heranga dentro da

legalidade e da moral catdlica. Enjeitar os filhos indesejaveis permitia as mulheres solteiras

voltarem sem empecilhos ao mercado matrimonial.

Acho pouco provavel que filhos de casais pobres tenham
expostos seus filhos, mao-de-obra que se tornariam adiante. J&
as maes solteiras, quando pobres, talvez mais necessidade de
fazé-lo, mas mesmo assim acho que a origem do enjeitado,

"RUSSEL — WOOD, A. J. R. Fidalgos e Filantropos... Op. Cit. p.246
""SCHWARTZ. Stuart B. Op. Cit., p. 242
"2 RUSSEL — WOOD, A. J. R. Fidalgos e Filantropos... Op. Cit. p. 247
113
Idem
4DEL PRIORE, Mary. A mulher na Historia do Brasil: raizes histéricas do machismo brasileiro, a mulher no
imagindrio social, "lugar de mulher € na histéria". Sdo Paulo: Contexto, 1989.p.198



independentemente da fortuna dos pais, estd relacionada com

. . . ~ . 115
uma gravidez indesejada, ndo prevista .

Para a autora, mesmo que a exposi¢do de criancas tenha se dado por motivos
econdmico-financeiros ou morais, o que se pretendia era manter a unidade produtiva familiar
em funcionamento, independente da condi¢@o financeira, dentro do que se pensava serem as
condicdes minimas favoraveis''°.

Deste modo, era freqiiente a exposi¢do de criangas no contexto colonial pernambucano
do XVIII, e dentre estes, os brancos, 932 (60,25%), assim como apontam os resultados,
tomaram a lideranca dentro de uma percep¢do quantitativa dos dados. A cor era um fator
sempre presente na documentacio referente aos livros de batismo, mesmo quando se tratava
de criangas expostas o que nos possibilitou chegar a estes resultados.

Dentre tantos registros catalogados, assim como o de Cosma, outros chamaram

atengdo, dessa vez pela auséncia de cor da crianca. Esse foi o caso de Antonio, batizado na

presenga de seus pais, com menos de um més de nascido.

Aos vinte dias do més de marco de mil e oitocentos anos nesta Matriz
do Sacramento da Vila do Recife o padre Antonio Gonsavel Leitdo de
minha licenga batizou, apds o santo 6leo a Antdnio, nascido nesta
freguesia, aos vinte e oito de fevereiro do dito ano, filho de Simplicio
José de Melo pardo e de sua mulher Cecilia Maria da Conceigao,
branca natural da cidade de Olinda: foram padrinhos Igndcio Antdnio,
branco solteiro, natural da freguesia da S€, dona Ana Francisca da
Porcidncula, branca solteira, moradora nesta freguesia e para constar
mandei fazer este afrento que assinei, Ignacio Alves Antonio, vigario
de Santo Antdnio do Recife'"”.

E possivel observar, através de uma andlise do seu registro de batizado, que a
denominacdo do seu pai, Simplicio José de Melo, era parda e da sua méae, Cecilia Maria da
Conceigdo, branca. A unifo entre estas duas supostas cores deu origem a Antonio, que pode
ser classificado como mais um, dentre tantos outros sujeitos fruto de um intenso processo de
mistura racial em Pernambuco. Mas qual era a cor classificatoria de Antdnio? O que motivou
o vigdrio Ignicio Alves a silenciar-se diante da denominagao da crianga? Serd essa auséncia
fruto de um esquecimento por parte do vigario? Ou serd que Antdnio era predominantemente

uma crianca de aparéncia branca, decorrente da sua mae?

"SEARIA, Sheila de Castro. A coldnia em movimento: fortuna e familia no cotidiano colonial. Rio de. Janeiro:
Nova fronteira, 1998.p.71

1 dem.

"LIVRO IV de Batismo. fl. 268 v.



O fato da auséncia de uma cor para Ant6nio provavelmente ndo foi decorrente de
um esquecimento por parte do vigario da igreja, pois, se assim fosse, teria sido por trés vezes
consecutivas, visto que, no corpo do texto e na borda, que indica o nome e a denominagdo dos
sujeitos, o caso do esquecimento se repetiria, além da auséncia, também, no indice que traz
todos os nomes em ordem alfabética das criancas batizadas entre o periodo de 1793 a 1813.

Por outro lado, é possivel que a crianga trouxesse na sua aparéncia os tracos mais
acentuados da sua mae, porém ndo foram suficientes para classificd-la como uma crianga
branca; visto que as demais criangas classificadas como brancas na documenta¢io, com
excegdo das expostas, cuja origem € desconhecida, eram de origens brancas e ndo mescladas.
Nao encontramos nos assentos de batismo nenhum caso de crianga classificada como branca
que tinha uma descendéncia parda ou qualquer outra mistura. Logo, € provavel que a
descendéncia de Antdnio tenha predominado sobre a sua aparéncia. Mas, por outro lado, ndo
foram suficientes para classificd-la como parda na documentagdo uma vez que outros casos
semelhantes ao de Antdnio se sucederam nos registros de batismo, sendo as criancas
classificadas como pardas nos seus assentos; porém, nos demais casos a mistura estava ligada
a mae das criangas e ndo ao pai, como aconteceu com Antdnio.

Outro ponto que merece atencdo nos assentos de batismo que pode ser apontado
como um diferencial do uso do termo pardo em Pernambuco foi a existéncia de pardos
cativos. E possivel observar que, apesar de uma maior soma de pardos libertos (que chegaram
a um total de 1.922) tivemos em Pernambuco pardos que eram escravos, somando um nimero
de 446, registrados na documentacdo. A propor¢do de pardos cativos ficou situada entre uma
média de menos de 30% dos sujeitos batizados na matriz do Santissimo. Por outro lado nio
foi possivel identificar nenhum registro de crianga branca escrava. Logo é possivel perceber
que “incorporada a linguagem que traduzia visualmente as hierarquias sociais, a cor branca
podia funcionar como sinal de distin¢do e liberdade, enquanto a tez mais escura indicava uma
associacdo direta ou indireta com a escravidao” 18 Mesmo quando nascidos livres.

Segundo Silvia Lara, “ainda que ndo se pudesse afirmar que todos os negros, pardos e
mulatos fossem ou tivessem sido necessariamente escravos, a cor era um importante elemento
de identificacdo e classificagdao social” "9 Nesse sentido, a autora defende que nomear
pessoas como negras, cafuzas, pardas, pretas e crioulas era uma forma de afastd-las dos
brancos. Em inimeros momentos alguns pardos, livres ou forros, foram dessa maneira

empurrados para longe da condi¢do da liberdade, apartados de um possivel pertencimento ao

"SLARA, S. H. op., cit. P.144
9 1dem



mundo senhorial. Podiam ter nascido livres e até possuir escravos, mas estavam, de certo
modo, identificados, segundo a autora, com o universo da escravidiao'’.

Por outro lado, é importante ressaltar que, ainda que se possam identificar nexos
evidentes entre cor e condigdo social, € preciso destacar que os dispositivos que estabeleciam
a relacdo de identidade entre os dois aspectos ndo eram empregados de forma mecanica. Sem
critérios rigidos, mas superpondo diversas possibilidades de classificacdo, a sociedade
colonial permitia vérias opcdes a cada momento. “A divisdo entre elas dependia das
circunstancias e do jogo de forcas entre os envolvidos”. As inimeras formas de terminologias
empregadas para classificar as pessoas ndo brancas, assim como pode ser observado nos
quadros 1 e 2, segundo Silvia Lara, era um bom indicativo da variedade de nuances possiveis.
“O leque de possibilidades classificatérias ndo apenas tornava evidente a importincia do

procedimento como revelava as tensdes que cada atribui¢do podia suscitar” 121

QUADRO 7
Proporcao de Livres e Cativos batizados por ano/cor de 1790 a 1795 e de 1798 a 1801

1790 116 | 39 1 39 | 108 2 4 10 0 0 0 0 273 0 0 0 0 0 592
1791 155 | 32 14 41 | 125 8 4 14 1 3 0 0 300 0 15 3 0 1 716
1792 181 | 48 1 33 97 0 6 8 0 1 0 0 320 0 0 0 0 0 695
1793 166 | 35 0 36 86 1 4 9 0 3 1 0 299 0 0 5 0 0 645
1794 178 | 39 8 31 | 113 5 5 3 0 0 0 0 323 0 8 3 0 0 716
1795 55 12 0 8 28 1 3 0 0 0 0 0 88 0 1 3 1 0 200
1798 89 34 0 24 | 53 1 5 4 0 1 0 0 203 0 0 0 0 0 414
1799 179 | 50 1 29 | 94 0 6 8 0 1 0 0 335 0 0 1 0 0 704
1800 202 | 31 2 56 | 94 0 1 0 0 0 0 0 304 0 4 1 0 0 695
1801 70 12 1 16 | 47 1 0 1 0 0 0 0 130 0 3 0 0 0 281
TOTAL [ 1391 332 | 28 | 313 | 845 19 38 57 1 9 1 0 [2575] O 31 16 1 1 5.658

Fonte: Livros de Batismo I, 1790 a 1792, Livro 11, 1792 a 1795 e Livro IV, 1798 a 1801. Localizados na Matriz
do Santissimo Sacramento de Santo Antonio do Recife.

"0 LARA, S. H. Op. Cit. p. 144
2! Ibid. p.146




QUADRO 8

Proporcao de Livres e Cativos batizados por cor entre os anos de 1795 a 1798

LIV CAT LIV CAT LIV CAT LIV |CAT| LIV |CAT| LIV | CAT Ne
531 114 147 255 36 17 8 0 992 0 18 5 2.123

Fonte: Indice dos Livros de Batismo da Igreja do Santissimo Sacramento do Recife de 01 a 17 (1793 a 1813).

A andlise dos quadros 7 e 8 aponta que, em Pernambuco, o termo pardo nem sempre
podia ser aplicado como sindnimo de liberdade, assim como em outras regides do Brasil. Em
Pernambuco constatamos a existéncia de pardos e negros escravos que, através da soma dos
dados dos quadros 7 e 8, chegaram a um total de 1.546 sujeitos, o que corresponde a 38,89%,
assim como pardos e negros que gozaram do privilégio de serem proprietarios de escravos. O
que pode ser apontado como um indicativo da complexidade da vida cotidiana em que negros
e pardos tiveram que desenvolver tdticas e habilidades para encontrar saidas e construir
resisténcia uma vez que “diante de uma sociedade excludente, os negros e seus descendentes
tiveram que enfrentar o problema bésico de como conseguir um grau maior de integracio
neste que era, econdmica e socialmente, um mundo branco” .

Do total de 1.236 cativos, entre eles pardos, negros, cabras e um indio, que podem ser
observados no quadro 7, constatamos através de uma leitura mais apurada da documentagio
que dos 300 registros que trazem a cor dos proprietdrios, 30 deles eram de propriedade de
sujeitos pardos, 240 brancos e os outros 30 de posse de negros.; servindo como indicio que os
sujeitos de cor também desfrutaram do prestigio de serem proprietirios de escravos em
Pernambuco. Alguns deles j4 tinham passado pela experiéncia da escraviddo, identificados
como forros na documentagdo. Logo, percebemos que, na sociedade colonial pernambucana,
embora fossem limitadas as oportunidades oferecidas aos negros e seus descendentes, a
mobilidade social existiu.

Segundo Kalina Vanderlei Silva, negros e pardos foram personagens que buscaram
por diversos meios adaptarem-se aos valores dominantes. Segundo a autora essa busca se deu,
muitas vezes, através do enriquecimento em que muitos deles procuraram ascender
socialmente “assimilando valores barrocos que os distinguem das camadas mais baixas e os

afastam dos estigmas da escraviddo”, assim como através da ostenta¢do do luxo e da posse de

2RUSSEL — WOOD, A. J. R. Escravos e libertos no Brasil colonial. Op. Cit., p.85



postos honorificos'?. A autora defende que para os negros forros o status social deveria ser
conquistado através da propriedade de escravos, mas mantido a partir da posse de postos e
cargos honorificos. Ao contrario dos pardos que ascendem socialmente através do
embranqueciment0124.

E bem verdade que os ex-escravos e os seus descendestes nascidos livres nio
escaparam completamente de discriminagdes de diversos tipos. Os forros, mesmo os que
experimentaram ascensdo econdmica, ndo escapavam da discriminag@o cultivada abertamente
ou de maneira camuflada pela sociedade colonial'®. Por isso, tiveram que construirem eles
préprios espacos de sociabilidade e vias de enriquecimento'*°.

Vejamos no quadro que se segue alguns casos de sujeitos de cor proprietdrios de

escravos no contexto colonial de Pernambuco.

QUADRO 9

Sujeitos de cor proprietarios de escravos

'38 SILVA, Kalina Vanderlei. ‘Nas Soliddes Vastas e Assustadoras’: os pobres do aciicar e a conquista do
Sertao de Pernambuco nos séculos XVII e XVIIIL. 2003. 361f. Tese (Doutoramento em Histdria).Universidade
Federal de Pernambuco, Recife.p.30

2Ibid. p.121

' PAIVA, Eduardo Franca. Op. Cit., p.68

12 Ibid. p. 215









Felipa/Angola

Ignacia Maria dos Feminino Parda Casada Germana/parda,
Prazeres Manuelina/crioula e
de sua mae
Lourencga/Angola,

Maria/crioula e de
sua mae Lusia.

Manuela da Feminino Crioula Forra Delfina/parda e de
Trindade sua mae
Josefa/Angola
Antonio Gomes Masculino Pardo Casado Honorato/pardo e de
sua mae
Felicia/crioula
Francisco Masculino Preto Forro Isadoro/crioulo
Henrique Casado
Francisca Feminino Parda Solteira Angélica adulta de

gentil da Costa

Fonte: Livros de Batismo I, 1790 a 1792, Livro II, 1792 a 1795 e Livro IV, 1798 a 1801 e o Indice dos Livros de
Batismo da Igreja do Santissimo Sacramento do Recife de 01 a 17 (1793 a 1813).
* Termos como preto, negro e crioulo sdo utilizados na documentag@o indiscriminadamente.

A posse de escravos representava, no espago urbano colonial pernambucano,
simbolicamente poder, status social, riqueza e passaporte para a ascensio social. Os 56 casos
aqui citados de sujeitos de cor proprietarios de escravos, em que 29 deles eram pardos e 27
negros, podem ser apontados como um indicativo da heterogeneidade do grupo em
Pernambuco. A sociedade urbana do Recife possibilitava atividades que davam aos sujeitos de
cor alguma autonomia. Havia os negros de ganho, as negras de tabuleiro, os artesdos, artistas,
donos de vendas, musicos, dentre outras ocupagdes.

Segundo Russel-Wood em tempo algum as transicdes da sociedade foram mais
profundas que no século XVIII, que testemunhou o surgimento de uma burguesia urbana e de
uma “meritocracia”’. Segundo o autor, “os privilégios que antes eram prerrogativa exclusiva
da nobreza e da aristocracia passaram a ser gozados por outros setores da sociedade”. Este
fendmeno foi acompanhado de uma mudanca ideoldgica. “Enquanto nos séculos XVI e XVII
a dedicacdo ao comércio era considerada desagraddvel e imprépria para os nobres ou
aristocratas, o século XVIII viu a aceitagéo total desta atividade” 127,

Para Kalina Vanderlei Silva o dinamismo no mercado de trabalho livre nas vilas de
Pernambuco, entre os séculos XVII e XVIII, possibilitou que oficiais mecénicos escravos
adquirissem a sua alforria através da compra, a partir de capital acumulado em suas atividades
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profissionais =. Segundo a autora, uma parte desses sujeitos livres se tornou proprietdria de

'YRUSSEL — WOOD, A. J. R. Escravos e libertos no Brasil colonial. Op. Cit. p.121
'SILVA, Kalina Vanderlei. Op. Cit., p.118



escravos, trabalhando nos primeiros anos apds a alforria para acumular capital e adquirir
cativos, buscando uma estabilidade social que s6 poderia ser adquirida através de uma
incorporacdo dos valores barroco-escravistas'%.

Observando os dados do quadro 9 é possivel perceber que, de fato, existiu uma
dindmica no espago urbano colonial pernambucano; dindmica essa que possibilitou ndo
apenas aos pardos, mas também aos negros a obtencdo de cativos. Os dados sdo reveladores
de uma variedade de sujeitos que também podem ser destacados na sua distribui¢do por sexo.
Os indicativos apontam que dos 56 casos citados, 32 dos proprietérios eram do sexo feminino
e 24 do masculino. Se observarmos novamente € possivel identificar que todas as mulheres
proprietarias de escravos eram solteiras, vidvas ou sem denominacdo, com excegdo de Ignacia
Maria dos Prazeres que ndo traz na documentacdo o nome do seu marido e Joana que é
identificada como mulher de José de Moura.

Os dados catalogados apontam uma suposta autonomia financeira de algumas
mulheres pardas e negras que, na auséncia de maridos, gozaram do privilégio de possuir
escravos. Muitas delas aparecem por mais de uma vez na documentagdo; esse foi o caso de
Gertrudes Maria da Conceig¢do, crioula vitva, que foi a Igreja do Santissimo Sacramento no
ano de 1791 e batizou Joana, adulta de gentil de Angola. Anos depois ela retorna a mesma
igreja e batiza Joaquim, crioulo, filho de Suzana. Outro exemplo € Rita Maria da Conceigao,
mulher negra, ela marcou sua presenca na Igreja do Santissimo no ano de 1792 para batizar
Luiz, crioulo, filho de Luzia. A mesma retorna a igreja no ano de 1798 para batizar Francisco,
crioulo, também filho de Luzia, que acreditamos ser a mesma que aparece como mde de Luiz,
em anos anteriores. No ano de 1798, Rita Maria da Concei¢do jd ndo € mais classificada como
solteira na documentacéo, ocorrendo uma auséncia. Na documentacio referente aos assentos
de casamento localizados na Igreja do Santissimo Sacramento conseguimos identificar o
registro de casamento de uma Rita Maria da Conceicdo, também negra. Ndo sabemos ao certo
se essa Rita corresponde a2 mesma proprietdria de escravos dos assentos de batizado. Ela teria
se casado com um pardo de nome José¢ do Rosério, as 19h30min do dia 1 de dezembro de
1797. Caso essa Rita seja de fato a mesma negra proprietdria, a auséncia da denominacéo
solteira encontraria explicacdo pelo fato da mesma ter se casado um ano antes a sua segunda
visita a Igreja do Santissimo'™’. Outra senhora que compareceu por mais de uma vez na
Matriz foi Rosa Maria Perpétua, parda solteira, que batizou no ano de 1798, Cecilia, parda,

filha de Ignacia, também parda. H4 indicios que a mesma voltou a matriz para batizar outro
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filho de Ignicia, de nome Francisco, no ano de 1800. Outras proprietarias, a exemplo de
Ignicia Maria dos Prazeres e Josefa de Santa Ana, também aparecem mais de uma vez na
documentacdo batizando seus escravos.

Na imagem de Debret que se segue é possivel perceber que algumas das praticas
presentes no século XVIII, entre elas, a posse de cativos por mulatas, ainda se fizeram

perceber no século XIX.

Figura 1: Mulata a caminho do sitio para a festa de natal. Fonte: DEBRET, Jean-Baptiste. Viagem
Pitoresca e Histérica ao Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1989, volume III.

A imagem de Debret é constituida por seis mulheres e duas criangas, todas de
ascendéncia africana, que se posicionam em uma fila indiana. A mulata representada pelo
artista “é da classe dos artifices abastados”. Sua filha abre a marcha, conduzindo pelo braco
um negrinho “bode expiatério a seu servigo particular”, em seguida vem a dita mulata, “em
lindo traje de viagem”. Na seqii€ncia temos a criada de quarto que o artista faz questdo de
lembrar que € preta “afim de ndo comprometer a prépria cor”’, da sua dona. As trés negras

subseqiientes sao escravas de servicos. A ultima da fila o autor classifica como “negra nova”;
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ela, juntamente com as demais, “acompanha humildemente o cortejo” .

E possivel perceber na tela de Debret, que a mulata representada pelo artista, além de
ser proprietaria de escrava era também pertencente a classe dos artistas abastados. O fato de o
pintor destacar como preta a criada de quarto da dita mulata mostra que a cor da pele no
século XIX era tdo flexivel quanto no XVIII. Se fizermos agora uma comparagdo com 0s
dados extraidos do quadro 9 € possivel perceber que a grande parte dos cativos das senhoras
ditas pardas eram negros, ou seja, de um total de 38 escravos pertencentes a mulheres pardas,
27 deles eram negros ou crioulos. Talvez a expressao do artista “afim de ndo comprometer a
propria cor” tenha feito algum sentido também para essas mulheres proprietarias de escravos
que passaram pela Igreja do Santissimo Sacramento do Recife.

Por outro lado, além de negras e pardas proprietarias de cativos, o quadro 9 é
revelador de um outro indicativo: negros e pardos também desfrutaram do direito de alforriar
seus escravos no momento do batismo. Esse fendmeno ndo era freqiiente na documentacio
analisada. Eram poucos os proprietdrios que reconheciam como livres as criangas no
momento do batismo. Esse foi o caso de Miguel Rodrigues, pardo casado; ele aparece na
documentacdo no ano de 1791 alforriando Ignacia, crianga parda, filha de Bernadina, crioula.
Outro caso foi Joaquim de Sousa, preto casado, que aparece na Igreja do Santissimo no ano
seguinte e alforriou Joana, crianca cabra, filha de sua escrava Josefa de gentil de Angola. No
ano 1800 o mesmo Joaquim retorna a Igreja do Santissimo, identificando-se como vidvo para
batizar Romana que, provavelmente, também seria filha da mesma Josefa de gentil de Angola,
escrava do dito preto. S6 que dessa vez ele mantém a crianca como sua escrava.

Outros dois nomes que podem ainda ser destacados sdo os de Antonio Pereira da Silva
e José Carvalho de Sousa. No ano de 1794, Antdnio Pereira da Silva, homem pardo,
compareceu a Igreja do Santissimo Sacramento para batizar Maria Crioula, filha da sua
escrava Mariana, preta de gentil de Angola. Dele encontramos indicios da sua participacdo
como integrante da Irmandade do Santissimo Sacramento do Recife, irmandade esta reservada
aos sujeitos mais abastados de bens. O seu nome consta no Mapa de Irmaos da respectiva
irmandade. Segundo a documentagéo ele teria dado entrada na instituicdo no dia 8 de junho de

132
5

1791. Na documentagdo também consta que 0 mesmo morreu no ano de 179 e que para

ele a instituicdo teria mandado celebrar 60 missas, quantia essa reservada aos homens

BIDEBRET, Jean-Baptiste. Viagem Pitoresca e Historica ao Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1989, volume
ILp. 147

"2MAPA geral por forma alfabética dos irmdos que entraram na Irmandade do Santissimo Sacramento do
Recife (1791).



casados'?®. O fato é que o mesmo compareceu 2 irmandade e solicitou a sua entrada e de sua
mulher, porém, a mesa desconsiderando o que dizia o compromisso, que entrando um homem
na irmandade também se faria irmd a sua mulher, rejeitou a entrada da sua companheira'**.
Mesmo assim, o Antdnio Pereira da Silva acatou a decisdo da Mesa e aceitou ser irmao da
institui¢ao dando de entrada uma esmola de 20$000 réis' >, quantia esta destinada aos homens
solteiros'*°.

Segundo o compromisso da Irmandade do Santissimo para ser irmdo da dita
irmandade o candidato teria que “ser tal que pela sua qualidade e costume ndo a deslustre e

inquietem”

. Talvez a mulher do citado pardo ndo fosse dotada de tais qualidades ou, por
outro lado, a unido entre os dois fosse tida como ilegitima, ou seja, sem a aprovagao formal da
Igreja, o que poderia justificar a sua recusa na Irmandade do Santissimo, assim como a sua
classificagdo como solteira nos acentos de batismo.

Outro caso digno da nossa aten¢@o foi José Carvalho de Sousa, homem pardo, que
compareceu a igreja em 1791 para batizar Ignacio, crianga crioula, filho da sua escrava Rosa
de gentil da Costa, também foram encontrados indicios da sua participacdo como integrante
da Irmandade do Santissimo Sacramento do Recife. O seu nome foi localizado no Mapa de
irmaos da institui¢do, assim como no livro de entrada de irmdos. Na documentagio consta que
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0 mesmo era solteiro e teve o seu ingresso na citada irmandade em junho de 179
do mapa de irmaos foi possivel obter a informagdo que o mesmo faleceu no ano de 1824 e
para ele a irmandade mandou celebrar 60 missas, ou seja, ele teve trinta missas a mais do que
era de direito aos homens solteiros, o que nos serve de indicios que o mesmo era um homem
abastado de bens. O livro de entrada de irmdos do Santissimo complementa algumas
informagdes sobre a sua entrada na instituicdo. Nele consta que foi exatamente no dia 10 de
junho de 1798 e que o mesmo se comprometeu diante da mesa em “cumprir com as
obrigacdes” do Compromissom. Ele deu de entrada o valor de 20$000 réis, assim como

consta no livro de receitas e despesas da irmandade' .

B3COMPROMISSO da Irmandade do Santissimo Sacramento da Vila do Recife. 1794. Arquivo Histdrico

Ultramarino (AHU-PE), Cédice 1674. Lisboa-Portugal. Cépia consultada no Laboratério de Pesquisa e Ensino

da Histéria (LAPEH-UFPE). Capitulo XIII.

"*Ibid. Capitulo VII.

SLIVRO de Receitas e Despesas da Irmandade do Santissimo Sacramento do Recife. (nimero 13). Ano:

1791 a 1809.

ij:COMPROMISSO da Irmandade do Santissimo Sacramento da Vila do Recife. Op. Cir. Capitulo VII
Idem.

"SMAPA geral por forma alfabética dos irmdos que entraram na Irmandade do Santissimo Sacramento do

Recife (1791)

ILIVRO de entrada de irméos da Irmandade do Santissimo Sacramento do Recife. Op. Cir.

"OLIVRO de Receitas e Despesas da Irmandade do Santissimo Sacramento do Recife. Op. Ciz., p.79



A amostra do quadro 9 serve como indicio que o espago urbano de Pernambuco no
século XVIII ndo era caracterizado como uma regido estatica e homogénea; a mobilidade
social era possivel, embora limitada, quando reconhecemos as restricdes impostas aos negros
e seus descendentes. O fato é que alguns pardos ndo apenas desfrutaram do privilégio de
possuir escravos, mas, provavelmente, também de integrar irmandades religiosas restritas aos
mais abastados, como a do Santissimo Sacramento do Recife.

Logo percebemos que em Pernambuco tivemos um grupo de pardos bastante
heterogéneo, composto por sujeitos que se distanciavam e se aproximavam diante das
particularidades e semelhancas. E impossivel atribuir um tnico significado que englobe toda a
sua dindmica, porém é preciso reconhecer que muitos deles conseguiram ascender e até
mesmo se inserir socialmente. O fato de termos exemplos de pardos que chegaram a ocupar
determinados cargos, reservados apenas para homens brancos, como Filipe Neri da Trindade,
homem pardo e integrante do clero secular em Pernambuco, nos serve como indicativo da
flexibilidade da lei e, a0 mesmo tempo, nos ratifica que o poder ndo podia ser apropriado de
forma exclusiva por um determinado grupo, ndo de forma permanente. Em concordancia com
Foucault “o poder ndo é algo que se adquira, arrebate ou compartilhe, algo que se guarde ou
deixe escapar” '*!. O poder provém de todas as partes em cada relagio entre um ponto e outro.
Essas relacdes sdo dinamicas, mdveis e mantém ou destroem grandes esquemas de
dominagdo. O fato de alguns pardos e negros terem desfrutado do direito de serem
proprietarios de escravos, demonstra que havia uma relacdo de poder dentro e fora do grupo
que se articulava sempre com indmeros pontos de resisténcia que eram, a0 mesmo tempo,
alvo e apoio'*%.

Os limites e preconceitos impostos aos sujeitos vistos como infectos limitou, sem
ddvida, uma identificacdo desses sujeitos servindo, muitas vezes, como motivadores para
muitos pardos negarem a sua propria identidade, adquirindo uma nova que lhe permitisse um
reconhecimento social. Esse fato era possivel uma vez que os grupos étnicos eram formados
pelos préprios individuos através de categorias de auto-atribui¢do e identificacdo realizadas
pelos préprios atores a fim de organizar a interacdo deles para com as demais pessoas da

sociedade'*®.

Certamente tivemos muitos pardos que ascenderam socialmente em
Pernambuco, porém, muitos deles, ndo todos, foram identificados como brancos na

documentacdo. O que faz acentuar a vis@o simplista que todo negro e pardo era pobre,

"'EOUCAULT, Michel. Histéria da Sexualidade: a vontade de saber. Rio de Janeiro: Graal. 1993. p. 89
14257 .

Ibid. p.91
"SPOUTIGNAT, Philippe, STREIFF-FENART, Jocelyne. Op. Cit., p 189.



dificultando ainda mais as pesquisas voltadas para a ascensdo social desses grupos.

Os relatos de Henry Koster, inglés que viveu boa parte das primeiras décadas do
século XIX em Pernambuco e, portanto, presenciou acontecimentos que ainda guardavam
relacdo muito estreita com o final do século XVIII, talvez seja uma das mais relevantes
demonstragdes de como a sociedade pernambucana encarava a ascensio social de um homem

de cor.

Conversando numa ocasiao com um homem de cor que estava ao meu
servico, perguntei-lhe se certo Capitao-Mor era mulato. Respondeu-
me: era, porém ja ndo é! E como lhe pedisse eu uma explicaco,
concluiu: Pois senhor, um Capitao-Mor pode ser mulato?'**

E bem verdade que a ascensio social existente entre os negros e seus descendentes nio
ocorreu enquanto grupo, mas nas suas particularidades, ou seja, individualmente, mesmo com
as restricdes impostas pelo proprio sistema. Assim é possivel perceber a heterogeneidade do
grupo, tanto nos aspectos sociais, em que constatamos a existéncia de pardos escravos e
outros proprietarios de cativos; como também, etnicamente, ou seja, que apesar de ndo serem
descendentes de negro com branco foram identificados como pardos nos seus assentos de
batizados.

Dos 5.658 registros de batizados catalogados, 1.751 foram de pardos, como pode ser
observado no quadro 1. Entre esses 352 foram de pardos expostos os quais ndo sabemos a
descendéncia. Dos 1.399 pardos batizados acompanhados dos pais, 1.052 assentos constam a
cor dos pais da crianca. Essas informacdes podem ser observadas no quadro que se segue na

sua distribui¢@o por ano.

"“KOSTER, Henry. Viagens ao Nordeste do Brasil. Sdo Paulo: Companhia Editora Nacional, 1942.p.377



QUADRO 10

Descendéncia étnica dos pardos batizados na Matriz do Santissimo Sacramento entre os
anos de 1790 a 1795 e de 1798 a 1801

1790 26 0 1 1 0 0 37 37 0 4 0 0
1791 39 4 1 1 0 0 39 37 0 1 0 1
1792 45 0 1 2 0 0 48 43 0 1 0 0
1793 41 0 2 4 2 0 43 22 0 4 0 0
1794 43 0 0 5 0 0 37 39 0 2 0 1
1795 12 1 0 0 0 0 11 10 0 1 0 0
1798 18 1 0 1 1 0 20 29 0 2 2 0
1799 25 1 1 1 1 1 70 45 0 2 0 0
1800 43 0 1 2 0 0 43 46 1 0 0 2
1801 11 0 0 0 1 0 20 10 0 1 1 0

303 7 7 17 5 1 368 318 1 18 3 4

Fonte: Livros de Batismo I, 1790 a 1792, Livro II, 1792 a 1795 e Livro IV, 1798 a 1801. Localizados na Matriz
do Santissimo Sacramento de Santo Antonio do Recife.
*0 termo negro usado na tabela corresponde aos termos pretos, crioulos e negros da documentagio.

O quadro 10 descreve um grupo de pardos cuja origem étnica era bastante
diversificada. Como pode ser observado na amostra, dos 1.052 pardos, 303 eram filhos de
mae e pai pardos. Se seguissemos a risca o que diz o diciondrio de Bluteau apenas 5 deles
poderiam ser considerados pardos legitimos, ou seja, origindrios do cruzamento entre brancos
€ negros.

E possivel perceber, através de uma leitura dos resultados, que o cruzamento entre
pardos e indios, pardos entre si, pardos com negros, cabra com pardos, também deram origem
a sujeitos classificados como pardos. Porém, a grande maioria dos pardos batizados na Igreja
do Santissimo eram filhos de maes negras e pardas solteiras que somavam juntas um total de
686, o equivalente a 62,21% dos registros catalogados.

Diante dos dados extraidos do quadro 10 € possivel observar que o termo pardo em
Pernambuco estaria diretamente ligado & mesticagem, mas nio so isso, na sua esséncia o
termo poderia até significar uma mistura entre o branco e o preto, porém, na pratica cotidiana,
o termo perdeu um pouco dessa designacgdo se alastrando e atingindo também outros tipos de
cruzamento. De fato ele teria sim uma ligagdo com os negros; ja com os brancos, assim como

pode ser observado através dos resultados do quadro 10, nem sempre ocorria. Por outro lado,




€ preciso considerar que a pratica da miscigenacdo tornava dificil a elaboracdo das listas de
populacdo onde se incluiam na relagdo dos pardos ndo s6 os mulatos (branco e negro) como
os mamelucos (branco com indio) e os cafuzos (conhecidos também com cabras), resultantes
da mesticagem entre negros e indios'*.

Contrariando as normas estabelecidas pela Igreja, defensora primeira do matrimonio,
grande parte das mulheres pardas, como foi possivel observar através de uma andlise do
quadro 10, estavam inseridas num cendrio familiar caracterizado pela auséncia dos maridos.
"No Brasil, ao dizer ' familia' vale ler maes s6s' que compunham a grande maioria, sobretudo
nas classes subalternas” '*°. Esse alto indice de filhos pardos ilegitimos demonstra que a
expectativa da Metropole e da Igreja em normatizar a sociedade através do casamento nao
trouxe resultados esperados. A documentagdo analisada demonstra que os cruzamentos eram
realizados em sua maioria entre iguais, sendo poucos os casos de cruzamentos que
envolvessem sujeitos brancos com pessoas de cor. Esses dados coletados nos assentos de
batizado s6 reforcam os resultados apontados pelos livros de casamento localizados na Igreja
do Santissimo Sacramento do Recife, em que foi possivel constatar que nao eram freqiientes
os casamentos tidos como mistos, ou seja, fora do seu grupo étnico e, conseqiientemente,
social.

Nos assentos de casamento observamos que o indicativo da cor, ao contrario dos livros
de batismo, nfo era um dado sempre presente. Dos 494 registros de casamentos analisados,
apenas 163 traziam o indicativo da cor dos nubentes. O que pode ser observado no quadro que

se segue na sua distribui¢do por ano.

"SQUINTAO, A. A. L vem o meu parente: as irmandades de pretos e pardos no Rio de Janeiro e Pernambuco

(século XVIII). S. Paulo: Annablume/Fapesp, 2002. p.95
“SDEL PRIORE, Mary. Op. Cit., p.55



QUADRO 11

Distribuicio de casamentos por cor/ano na Matriz do Santissimo Sacramento

1796 0 4 8 2 3 17
1797 0 1 7 5 5 18
1798 0 2 6 3 4 15
1799 0 4 1 5 4 14
1800 56 20 7 3 13 99
TOTAL 56 31 29 18 29 163

Fonte: Livro II — Casamento — 1796 — 1806, da Matriz do Santissimo Sacramento do Recife.

Como pode ser observado no quadro 11, o ano de 1800 foi o que apresentou uma
maior freqiiéncia de indicacdo da cor dos nubentes. Levando em consideragdo esse acentuado
nimero de informagdes € possivel perceber que dos 99 registros de casamento, registrados
nesse ano, mais de 50% deles foram realizados entre sujeitos classificados como brancos. Por
outro lado, com ajuda dos dados, é possivel perceber que “o matriménio nao foi um bem
pertencente somente ao universo dos homens bons: era um bem acessivel e ambicionado por
todos os estratos sociais” '*’. O ano de 1800 foi registrado 20 casamentos entre pardos, 7 entre
negros 3 entre crioulos. Casar-se muitas vezes significava buscar uma estabilidade familiar e
um respeito social, fundamental, no caso dos homens brancos de qualquer crenca, e
estratégico, no caso de escravos, forros e mesticos. Assim, casar poderia ser uma estratégia de
vida e sobrevivéncia na sociedade colonial pernambucana.

Na ilustracdo que se segue de Debret, intitulada Casamento de negros de uma casa
rica, podemos observar na gravura trés casais de nubentes negros que, de uma forma coletiva,
recebem a bencdo do padre em uma igreja. Como pode ser observado na ilustracio todos
estavam calgados e vestidos distintamente e “as mulheres imitam suas senhoras segurando um

leque embrulhado em lengo branco” '**.

YISILVA, G. C. M. Um sé Corpo, Uma s6 Carne: casamento, cotidiano e mesticagem no Recife colonial
(1790-1800). 2008, 183f. Dissertagdo (mestrado em Histéria Social da Cultura Regional)- Programa de pds-
graduagdo em Historia. UFRPE, Recife. p. 138

“SEREITAS, Iohana, Brito de. Cores e olhares no Brasil oitocentista: os tipos negros de Rugendas e Debred.
2009, 146f. Dissertacdo (Histéria Social)- Universidade Federal Fluminense, Niterdi. p. 95
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Figura 2: Casamento de negros escravos de uma casa rica. Fonte: DEBRET, Jean-Baptiste. Viagem
Pitoresca e Historica ao Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1989, volume III.

O momento representado na gravura é o da béngdo do lago conjugal cujo cerimonial
consistia em o futuro esposo colocar a mao sob a extremidade da estola apresentada pelo
padre e a noiva colocar a sua por cima, sendo ambos envolvidos pela fita no momento da
béngﬁol49. E possivel perceber através da gravura de Debret que, assim como no periodo
setecentista, em que constatamos um total de 47 casamentos realizados entre negros e
crioulos, no século XIX ocorreu uma permanéncia de costumes. Isso evidencia que,
independente da classificagdo de cor atribuida, muitos sujeitos formaram lagcos matrimoniais
perante a igreja e a sociedade, embora muitas dessas unides fossem mais freqiientes entre os
sujeitos pertencentes a0 mesmo grupo e cor, assim como pode ser exemplificado no quadro 11
e na propria imagem do artista, ndo sendo assim corriqueiros os casamentos tidos como
mistos na sociedade colonial pernambucana. Podemos até chamar de rarissimas as unides
entre brancos e descendentes de negros em que chegamos a registrar apenas cinco casos, dos
29 apresentados no quadro 11, sendo trés deles entre brancos e mulheres pardas. O que
também nao pode ser considerado, em efeito de quantificacdo, como um dado representativo
da realidade colonial pernambucana, mas apenas um indicativo, dentre tantos outros,

decorrentes da dindmica cotidiana em que se configurava a sociedade colonial.

"“DEBRET, Jean-Baptiste. Viagem Pitoresca e Histérica ao Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1989, volume III.
p. 174,



Dos 29 casos exemplificados no quadro 11 de casamentos mistos, o indice maior de
cruzamento ocorre entre os sujeitos denominados crioulos e pardos, atingindo um total de 9
dos casos, tendo na seqiiéncia os de pretos com crioulos que somaram 8 dos registros
analisados. Os demais sdo de crioulos com cabras, em que foram registrados 2 casos, indio
com pardo, em que foi localizado 1, e preto com pardo que somaram 4 dos assentos
catalogados.

A possibilidade de casamento do homem branco com mulheres nativas era tomada,
pelos colonos, muitas vezes como ofensa aos valores ibéricos de “pureza de sangue”. Assim,
no mundo da sociedade colonial, a unido legal entre conjuges de diferente condicdo, pelo
menos no quesito racial, era aparentemente mal vista. O que ocasionava uma efervescéncia do
concubinato'’.

Segundo Maria Beatriz Nizza da Silva, casar-se com mulheres nativas ou negras
escravas ndo teria o mesmo “tom” que se casar com mulheres da corte e, diante desse
entendimento dos colonos, urgia que viessem para a coldnia mulheres brancas. Poderiam ser
“orfas ou meretrizes”, diziam os jesuitas. Pouco importava que essas mulheres ndo fossem de
familia. O importante é que fossem mulheres em condicdes de contrairem matrimdnio com os
colonos que pertenciam a diferentes classes sociais' .

A escolha do conjuge pautava-se preferencialmente entre componentes de um mesmo
estrato social ou étnico em Pernambuco. Conclui-se, portanto, que interferiam nos arranjos
matrimoniais critérios e valores morais, implicitos a cada grupo social. Verificamos também
que origem, pureza de sangue, raca e riqueza eram fatores relevantes em determinados

circulos sociais. Por outro lado, é importante salientar que,

[...] a pouca ocorréncia ndo impediu que os casamentos de pessoas de
grupos diferentes conseguissem proporcionar aos filhos uma coloracio
menos negra, facilitando aos seus descendentes uma maior aceitacio e
a possibilidade de inser¢io em camadas mais bem colocadas da
sociedade. As filhas, com pequenos tragos de mesticagem, se tivessem
um bom dote em dinheiro, propriedades ou oficio real, conseguiriam
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fazer um casamento melhor -

Esses indicativos podem ser considerados como um reflexo da prépria sociedade, de

como ela estava dividida e a0 mesmo tempo moldada pelas hierarquias sociais. A mentalidade

150, e . . . . . . .
Segundo as Constitui¢cdes Primeiras, o concubinato seria um dos delitos da carne sendo definido como uma

ilicita conservagdo do homem com a mulher continuidade por tempo considerdvel. Constituicdes Primeiras.
Livro- 5. op. Cit., Titulo-XXII

ISISILVA, Maria Beatriz Nizza da. Sistema de casamento no Brasil colonial. Sio Paulo: EDUSP, 1984.
2SILVA, G. C. M. op. cit. p. 139



da época, que classificava os sujeitos de cor como pertencentes a uma raca inferior, rejeitava
a unido, pelo casamento, de brancos com pessoas de outras cores ou condi¢@o social inferior.
E importante destacar que ndo havia proibicio legal para casamentos entre pessoas de cor
diferente, mas sim, como diriamos hoje, preconceito social'>,

Infelizmente nesses registros de casamentos ndo foi possivel identificar a cor dos pais
dos nubentes, também néo sendo um dado sempre presente a ocupacio dos sujeitos dentro do
contexto colonial. Informacdes que nos serviriam como facilitadores de uma melhor
apreensdo do termo pardo em Pernambuco. Por outro lado, os dados extraidos dos assentos de
casamentos nos serviram como um indicativo que revela uma intima relag@o entre casamento,
cor e grupo social. Entre o periodo de andlise, que se estende de 1796 a 1800, dos 163
registros que constam a cor dos nubentes, 134 deles foram realizados entre iguais e 29 entre
sujeitos de cores distintas, sendo apenas 5 destes, entre brancos e sujeitos de cor. A partir
dessas constatagdes percebemos que os matrimdnios se realizavam num circulo limitado e
estavam sujeitos a certos padrdes e normas que agrupavam os individuos socialmente, em
funcdo da origem e da posicdo sdcio-econdmica ocupada. Fato que ndo eliminou a fusdo dos
grupos sociais e raciais que ocorreu paralelamente através das unides esporadicas e da
concubinagem que dinamizavam as relagdes entre os sexos e as cores'>”.

Essas diversas relagdes deram origem a sujeitos heterogéneos, ou seja, é possivel
que nem todo sujeito identificado como pardo na documentacgdo trouxesse na sua aparéncia
tracos de um sujeito origindrio do cruzamento de negro com branco, visto as suas
descendéncias. No Brasil, onde a miscigenacdo perdurava ha tantos anos, ndo era pratico
tentar tracar uma linha clara de separagdo entre as cores'””. E provavel que, aparentemente, 0s
pardos nao fossem facilmente identificaveis apenas por sua cor da pele; o que era mais
freqiiente seria talvez uma auto-identifica¢do desses elementos que se classificavam como tal.
O que nos faz considerar que o uso do termo pardo em Pernambucano se alastrou além da

pigmentacdo de pele, atingindo também outros fatores, sobretudo, o econémico.
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Segundo o Alvard de 1755 de D. José I[...] os vassalos que casarem com indias ndo ficam com infamia

alguma [...] antes se fardo dignos de sua real atencdo e serdo preferidos nas terras em que se estabelecerem para
os lugares e ocupagdo que couberem na graduacio de suas pessoas e seus filhos e descendentes serdo hdbeis e
capazes de qualquer emprego honra e dignidade sem que necessitem de dispensa alguma [...] o mesmo se
praticaram com as portuguesas que casarem com os indios, e a seus filhos e descendentes como os declara o
mesmo alvard][...]. Cf. ALMEIDA, Suely Creusa Cordeiro de; SILVA, Gian Carlo de Melo. Familias Brasileiras:
Pernambuco e a mesticagem - séculos XVI -XVIIL. Clio Revista de Pesquisa Histérica. Programa de P6s-
Graduagio em Histdria. Universidade Federal de Pernambuco. Recife: Editora Universitaria, n 25-1, 2007.

'3 Esses dados quantitativos também estdo de acordo com os resultados obtidos nas pesquisas realizadas por
Gian Carlos em seus estudos sobre casamentos no Recife colonial. SILVA, G. C. M. op. Cit.

'SDEGLER, Carl N. Nem Preto nem Branco: Escravidio e Rela¢des Raciais no Brasil e E.U.A. Rio de Janeiro:
Ed. Labor, 1976.p. 263



1.3 DESEJO E CONCESSAO: PUREZA DE SANGUE E EXCLUSAO SOCIAL

Ap6s termos conhecimento da heterogeneidade e flexibilidade do uso do termo pardo
em Pernambuco € necessdrio agora perpassarmos por um caminho que nos possibilite
entender a posicdo de inferioridade racial e social em que estavam inseridos os pardos de
Pernambuco no século XVIII.

Assim, é fundamental que se resgate a penetracdo e desenvolvimento no periodo
colonial de uma mentalidade excludente européia que assumiu aqui dimensdo de fendmeno
cultural marcando, sobremaneira, o perfil desta sociedade. O reconhecimento social de
determinados segmentos das sociedades ibérica e colonial no grupo de status estava
diretamente atrelado a aplicacdo dos conceitos de superioridade e inferioridade que, na sua
esséncia, se apoiavam nos tradicionais conceitos de honra e pureza de sangue. Durante
séculos os grupos dominantes procuraram construir uma imagem negativa daqueles que
pretendiam marginalizar, a exemplo dos pardos que, por serem descendentes de negros
encontraram uma série de barreiras que os impediam de se inserirem socialmente.

Outra possivel origem desse preconceito, que limitava a insercéo social dos pardos na
sociedade colonial pernambucana, pode achar explicacio em interpretagdes de teorias
religiosas. Ou seja, pode estar ligada a idéia da maldicdo de Cam, derivada da narrativa
biblica, contida no Génesis, na qual esse filho de Noé, apds descobrir a nudez do pai, teria
sido amaldigoado com a servidao perpétua de toda a sua descendéncia.

Conta Alfredo Bosi que:

(...) Noé, o cultivador, comegou a plantar a vinha. Bebendo vinho,
embriagou-se e ficou nd dentro de sua tenda. Cam, pai de Canad, viu a
nudez de seu pai e advertiu, fora, a seus dois irmdos. Mas Sem e Jafé
tomaram o manto, puseram-no sobre os seus proprios ombros e,
andando de costa, cobriram a nudez de seu pai seus rostos estavam
voltados para trds e eles ndo viram a nudez de seu pai. Quando Noé
acordou de sua embriaguez, soube o que lhe fizera seu filho mais
jovem e disse: “maldito seja Canad! Que ele seja, para seus irmaos, o
ultimo dos escravos”. E disse também: “bendito seja lahweb, o Deus
de Sem, e que Canad seja seu escravo! Que Deus dilate a Jafé, que ele
habite nas tendas de Sem, e que Canai seja teu escravo!” (Génesis, 9,
18-27). 1*°

'BOSI, Alfredo. Dialética da Colonizac¢ao. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1992.p.256-257.



Inserido nesse contexto, é possivel que a falta de reconhecimento social dos pardos de
Pernambuco se remetesse também a essa idéia de uma maldi¢do original langada sobre os
africanos e seus descendentes, estando diretamente relacionada a questdes religiosas e
sociais®’. Assim, o perfil discriminador desenvolvido em Portugal, origindrio do estatuto de
pureza de sangue e teorias religiosas, estruturou-se também na sociedade pernambucana
colonial e foi, certamente, um instrumento poderoso para a distribuicio de poder. E mais
ainda: com a ampla miscigenag@o desenvolvida no Brasil, muitas destas normas legislativas e

sociais foram revistas ou simplesmente ndo cumpridas.

1.3.2As origens do preconceito: um racismo institucionalizado

O primeiro Estatuto de Pureza de Sangue de que se tem noticia surgiu em uma cidade
da Espanha chamada Toledo, no ano de 1449. A partir dai foi decretada uma medida de
cardter segregacionista que impunha uma restri¢do aos judeus convertidos ao cristianismo, a
ocupacdo de cargos publicos, ou prestar testemunhos contra os cristdos'*®,

Em Portugal, foi somente com a criagdo do Tribunal do Santo Oficio da Inquisi¢do,
em 1536, que as praticas judaicas foram objeto de persegui¢do. Logo, a Inquisicdo
portuguesa, a exemplo da espanhola, tinha como alvo principal as heréticas praticas judaicas,
exercidas pelos cristios-novos'” e seus descendentes. Porém, apesar do empenho do
Tribunal, as atividades criptojudaicas foram comuns, inclusive no Brasil, para onde se dirigiu
elevado nimero de conversos .

Segundo José Antonio Gonsalves de Mello, no ano de 1591, quando veio ao Brasil o
primeiro Visitador do Santo Oficio, “hd cerca de cinqiienta anos os cristdos-novos residiam no
pais”. O autor ressalta que, segundo os dados dessa visitagdo, pode ser constatada uma

superior quantidade de cristdos-novos em Pernambuco que na Bahia. “O que talvez se

explique ndo sé pela riqueza econdmica de Pernambuco, como pelo fato de ser a Bahia a sede

"TVIANA, Larissa. op. cit., p.56-57.

"SPONTES, Kitia Vinhatico. op. cit., p.112.

139 “Cristdos-novos” era a designacio dada em Portugal, Espanha e Brasil aos judeus e mulgumanos convertidos
ao cristianismo. J4 a denominagdo “cristdos-velhos” era atribuida aos que ndo tinham raizes judaicas. Para uma
melhor apreensio do assunto, ver ASSIS, Angelo Adriano Faria de. Inquisicdo, religiosidade e transformacdes
culturais:a sinagoga das mulheres e a sobrevivéncia do judaismo feminino no Brasil colonial -Nordeste, séculos
XVI-XVIILIn. Revista Brasileira de Histéria, vol.22, n°.43, 2002. Ver também, NOVINSKY, Anita. Cristaos-
novos na Bahia: a Inquisi¢ao no Brasil. 2° ed. Sdo Paulo: Perspectiva, 1992.

'OFARIA, S. S. C. op.cit. p.31.
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do bispado e, portanto, mais sujeita a fiscalizacdo eclesidstica” .

Para Graca Salgado, o poder do setor eclesidstico, importante desde a formagdo do
Estado Nacional Portugués, fortaleceu-se com a instituicdo do Tribunal do Santo Oficio.
Segundo a autora, a Inquisicdo serviu como um instrumento fundamental no reforco dos
valores feudais dominantes dentro da sociedade portuguesa. Ou seja, a nobreza utilizou-se dos
poderes inquisitoriais para impedir o avango das idéias modernas do Renascimento europeu,
“evitando assim que os setores mercantis formulassem e difundissem uma ideologia
autdnoma, capaz de conduzir a um rompimento com a mentalidade feudal” 12,

Logo, podemos considerar que os mouros e os judeus se encontravam discriminados
na legislag¢do portuguesa a partir da instalagao desse Tribunal, até a segunda metade do século
XVIII, com a promulgacdo da Carta-Lei de 1773 de Marqués de Pombal, sendo
constantemente tratados como elementos distintos do restante da popula(;ﬁo163 . “Essa situacdo

. . . .. 164
legal refletiu a necessidade de reforgar as barreiras sociais contra eles”

visto que, segundo
Maria Luiza Tucci, esses grupos minoritdrios vinham desfrutando de posicdes de prestigio e
ocupando cargos publicos, em contradicdo com as resolugdes tomadas pelos Concilios, Bulas
papais e Decretos reais'®.

Com o tempo aumentaram os grupos estigmatizados da sociedade portuguesa,
tornando-se nitidas medidas de exclusdo, atingindo ndo apenas os cristdos-novos, ciganos,
indios, mas, também, os descendentes de negros, em que podemos incluir os pardos. “As
razdes alegadas sdo as mais variadas: algumas com cardter essencialmente racial e outras se
apoiando na religido em comportamentos, atitudes, idéias e crencas” '°°.

Nesse sentido, consideramos que “a segregacdo imposta aos cristdos-novos recebeu

uma fundamentag@o religiosa que logo assumiu conotacao racista, encobrindo os interesses de

''MELLO, José Antonio Gonsalves de. Gente da Nacao. 2* Ed. Recife: Massangana, 1996.p. 5-6.
12SALGADO, Graga (coord.). Fiscais e Meirinhos: A Administracdo no Brasil Colonial. Rio de Janeiro: Ed.
Nova Fronteira, 1985. p. 29

163 Através do decreto de 1773, Pombal aboliu todas as formas de discriminag@o entre “cristdos-velhos e novos,
fazendo cair aquela que sempre foi a maior motivacdo dos estatutos de “pureza de sangue” no Império
Portugués”. Assim, a partir desse decreto, a discriminacio contra o judeu, o mouro e o cristdo-novo desaparece
da legislacdo portuguesa. Porém, o preconceito contra essas minorias étnicas continuou vivo no ambito da
sociedade global. Ja o defeito associado ao “sangue mulato”, ao lado das notas discriminatdrias relativas aos
negros, manteve-se, em principio, inalterado na fase de revogagdo dos critérios de “limpeza de sangue”, na
segunda metade do século XVIII, sendo apenas rompidas no Brasil pela constituicdo de 1824. Sobre esta questdo
ver: VIANA, Larissa. Op. cit., p.82-83, CARNEIRO, M. L. T. Preconceito Racial em Portugal e Brasil
Colonia: os cristdos-novos e o mito da pureza de sangue. Sdo Paulo: Perspectiva, 2005.p 50-55. Ver também:
MELLO, Evaldo Cabral de. O Nome e o Sangue: uma pardbola familiar no Pernambuco colonial. Rio de
Janeiro: Topbooks, 2000.p.133

'’ CARNEIRO, M. L. T. op. Cit. p. 49
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vérios grupos sociais” '®’. Porém, lembra Larissa Viana, as referéncias depreciativas sobre o
negro e seus descendentes, apesar de ji estarem presentes nas Ordenagdes Filipinas'®® em
1603, apenas surgem no texto legal a partir de 1671, em que pode ser constatada uma
restricdo aos exercicios dos cargos burocriticos aos homens “sem defeitos”. Segundo a
autora,

[...] as desqualificagdes previstas no exercicio dos cargos publicos vinham
somar-se outras, dirigidas pontualmente aos mulatos e relativas ao ingresso
nas ordens religiosas e militares, bem como nas irmandades e ordens terceiras
coloniais '®.

Esse preconceito sobre os descendentes de negros nas ordens religiosas ocasionou,
segundo Eduardo Hoornaert, uma escassez de documentos referentes a esses sujeitos. Sendo
mestico recaia sobre o clero secular o preconceito racial e cultural, o que dificultou a
conservagdo da memoria acerca dele'™. Segundo o autor, “a leitura a cerca do clero religioso
europeu ou pelo menos de formacgdo europeizante é muito mais abundante do que aquela que
trata do clero secular ou nativo” """,

Também em irmandades e Ordens Terceiras mais prestigiadas seguiam em pratica as
clausulas que restringiam a entrega de descendentes de negros através do exame dos
ascendentes dos candidatos'”>. Uma demonstra¢io clara pode ser observada em muitos
estatutos de irmandades brancas, a exemplo do compromisso de 1618 da Santa Casa da
Misericordia da Bahia, no que se refere ao ingresso na irmandade. Observamos, em sua
constitui¢do primeira, a necessidade de ser “limpo de sangue sem alguma raca de mouro ou
judeu ndao somente em sua pessoa, mas também em sua mulher se for casado” 173, Aqueles
que desejassem entrar para uma dessas organizacdes deveriam se submeter ao exame de
limpeza, correndo o risco de serem considerados indesejdveis pela méacula de judeu, negro ou
mouro. Nos conventos as regras eram semelhantes. Muitos foram os que recusaram a
admissdo de mocas que ndo fossem brancas. Carl N. Degler exemplifica um fato ocorrido em

1754, na Bahia, em que “trés filhas de um sargento-mor requereram a volta a Portugal porque

'"PONTES, Kitia Vinhatico. op. cit.,p.113

' As Ordenagdes Filipinas eram um conjunto de leis sancionado pelo rei portugués Filipe I em 1595 e posto em
pratica em 1603, foram usadas no Brasil até pouco depois da Independéncia.

'VIANA, Larissa. op. cit., p.37.

'"HOORNAERT. Eduardo. A Igreja no Brasil Colénia: 1550-1800. 3. Ed. Sdo Paulo: Brasiliense, 1994. p.14.
" dem.

'"2VIANA, Larissa. op. cit., p.77.

'SRUSSEL — WOOD, A. J. R. Fidalgos e Filantropos... op. cit. p.95.



nenhum dos trés conventos da Bahia queria aceitd-las sob a alegacdo de que eram pardas, em
segundo grau” 174

Para Minas Gerais, Russell-Wood aponta que os libertos de ascendéncia africana eram
discriminados por leis que deixavam, com freqiiéncia, de distinguir escravos de libertos. As
leis discriminatdrias contra negros e mulatos livres eram especialmente evidentes nos
regulamentos relativos a porte de armas e cddigos de vestimenta. Uma das primeiras medidas
tomadas por Antdnio de Albuquerque Coelho de Carvalho, ao assumir o cargo de governador
de Minas Gerais e Sdo Paulo em 1710, foi proibir qualquer negro, mulato, indio carijé ou
mestico, escravo ou livre, de portar espadas ou armas de fogo, sob pena de agoitamento
ptblico no pelourinho175 .

Porém, temos que considerar que nem tudo funcionava conforme os desejos das
instituicdes e da legislacdo. Através das brechas do proprio sistema, muitas foram as pessoas
pardas que chegaram a ocupar cargos de governanga e ter sua participacdo confirmada em
ordens religiosas dentro da capitania de Pernambuco, assim como em outras regides do Brasil.
O que demonstra que “o poder correria ao longo de toda a rede social, agiria em cada um de
seus pontos, e terminaria ndo sendo mais percebido como poder de alguns sobre alguns, mas
como reacdo imediata de todos em relacdo a cada um” ’°.

Um exemplo de que a determinacio era desobedecida pode ser observado nos relatos
deixados pelo padre Serafim Leite sobre a histéria da Companhia de Jesus no Brasil, referente
a um grupo de pardos da Bahia. Segundo os relatos, em anos anteriores a 1688, um provincial
tomou a decis@o de impedir a entrada dos pardos nos estudos superiores do colégio da
Companhia de Jesus da Bahia, dos quais ja participavam hé anos. Nessa ocasido ocorreu uma
reacdo dos pardos que contestaram alegando que nas escolas oficiais superiores da metropole
eram eles admitidos, independentes da sua cor parda. “Além do mais, a escola dos jesuitas em
Salvador era publica e, assim, dela ndo podiam ser excluidos a pretexto da cor”. Nesse caso,
os pardos da Bahia ganharam a causa frente a decisdo régia, que se posicionou contrdria a
discriminacdo, favordvel a uma permanéncia dos pardos nessa instituigﬁol77.

Em Pernambuco também tivemos casos semelhantes a este da Bahia em que outras

ordens religiosas, a exemplo da Ordem de Sdo Bento, também recusaram a entrada de filhos

da terra aos quais se incluiam os pardos. Segundo José Antdnio Gonsalves de Mello, “eram

'"“DEGLER, C. N. op. cit. p.223.

ISRUSSEL — WOOD, A. J. R. Escravos e libertos no Brasil colonial...Op. Cit., p.107

'"®EQUCAULT, Michel. Vigiar e Punir. Petrépolis: Vozes, 2004. p. 107

77C£, MELLO, J. A. G. O acidente de Cor. In: . Tempo de Jornal. Recife: FUNDAIJ, Ed. Massangana,
1998.p. 256.



alegadas vdrias razdes para essa recusa, e entre elas a de que os mesti¢os, embora fossem de
inteligéncia aguda, eram de temperamento inquieto e, portanto, pouco aptos a disciplina
eclesiastica”. A favor dos pardos, o rei, em carta de 7 de outubro de 1700, dirigida a Camara
de Olinda, ordenou a Ordem de S3ao Bento a permissdo de candidatos da terra nessa
instituigﬁo”g.

Outro exemplo de restricdo contra os pardos pode ser observado nos relatos de Pereira
da Costa quando se refere a uma indelicadeza cometida por um Governador de Pernambuco,
Duarte Sodré Pereira, que se recusou a dar posse do cargo de procurador da Coroa ao bacharel
Dr. Ant6nio Ferreira Castro, homem pardo, natural de Pernambuco, e formado em direito pela
Universidade de Coimbra. Diante da situacdo o rei expediu ordem, em 1731, para que desse
posse do oficio de procurador ao bacharel nomeado, Antdnio Ferreira Castro, alegando que o
defeito de ser pardo nido era suficiente para o impedimento do cargo”g.

Nas milicias também tivemos exemplos claros de discriminacdo com relacdo a cor dos
integrantes. Um caso notdvel foi o ocorrido com o Mestre de Campo do regimento dos
Henriques, Domingos Rodrigues Carneiro que, ao escrever carta ao rei, em 1702, reclamava
que os saldados brancos de guarda nos quartéis, “ndo lhe faziam cortesia de pegar em armas,
como deviam por sua patente militar”. Ou seja, ndo faziam a saudagdo que deveriam fazer a
um Mestre de Campo. A determinagio régia foi a favor do Mestre, “por ser esse o estilo
praticado, segundo as regras militares” ',

Mas nem sempre o rei se mostrou favordvel a esses sujeitos. Uma recusa da Coroa
Portuguesa pode ser exemplificada no caso de Amaro de Castro, homem preto, natural da
capitania de Pernambuco, casado com uma das filhas de Henrique Dias. No ano de 1674

sentou praca de alferes no Ter¢o dos Henriques de Pernambuco e foi capitdo de infantaria e

tenente do mesmo Terco. Narra José Antonio Gonsalves de Mello que:

Em 1711 requereu que lhe fosse concedido o habito da ordem de
Santiago, conforme a promessa feita ao seu sogro, pedindo ao Rei que
dispensasse no impedimento da cor. Os conselheiros da Mesa da

8Ibid. p. 257.

COSTA, F. A. P. Anais Pernambucanos. Op. Cit., V. 5.p.61.

BOMELLO, J. A. G. Op. cit., p. 258. Segundo Kalina Vanderlei, embora na teoria as tropas burocréticas
devessem aceitar apenas brancos, pela dificuldade de recrutamento e pela escassez de elementos brancos
disponiveis na sociedade, acabaram por utilizar homens pardos, porém dando-lhes o status oficial de brancos, ou
seja, embranquecendo-os oficialmente. Porém, segundo a autora, “esse embranquecimento ndo apagava a
mdcula de sangue da mesticagem, e ndo eleva socialmente os homens envolvidos que continuam a ser, na
pratica, identificados como pardos pela sociedade agucareira”. Por outro lado, argumenta a autora, a participacdo
de pardos como oficiais da tropa de linha se caracterizou “como uma ascensao social efetiva, feita através de um
embranquecimento aceito pela sociedade e que culmina na negagdo do status de pardo pelos envolvidos”.
SILVA, Kalina Vanderlei. Op. Cit., p.176-177



Consciéncia e Ordem opinaram que se nio devia langar o habito sem
preceder as provancgas e habilitacdes da pessoa do requerido, com o
que o Rei concordou. Cardigo recorreu da decisdo, alegando
impossibilidade de se proceder as inquisi¢des, ndo sé pela distancia do
reino de Angola, de onde eram seus avés, como por serem estes
nascidos nos sertdes dessa conquista, e pedia que fossem elas feitas na
corte de Lisboa, dispensando-se na cor, em consideragdes dos servigos
do seu sogro e dos seus préprios.'*!

Nesse caso a Mesa, indicando que em Angola havia freis da Ordem que se poderiam
encarregar das Provangas, manifestou-se contraria ao pedido, que foi indeferido pelo Rei.
Esses casos aqui citados podem ser vistos como uma demonstracdo clara do preconceito
vivenciado pelos negros e seus descendentes no contexto colonial pernambucano. Fruto de
uma legislacdo restritiva que procurava a todo tempo limitar a integracdo de sujeitos, vistos
como “impuros”, de ter um reconhecimento social. Porém, como foi possivel observar através
desses relatos, nem tudo que estava escrito era rigorosamente seguido. A ocupagio de cargos
de lideranga, assim como a participag¢@o dos pardos dentro de ordens religiosas, pode ser vista
como uma demonstracdo de que as normas impostas pela legislacio portuguesa ndo foram
seguidas indistintamente em Pernambuco. Além disso, também € preciso levar em conta as
variagOes étnicas decorrentes das posi¢des sociais de cada individuo dentro da sociedade
colonial pernambucanam.

Nas Ordenacdes Filipinas também sdo visiveis os limites impostos aos sujeitos de
“sangue infecto”. No livro primeiro, titulo XVII, no que diz respeito a ocupacio do posto de
Meirinho-mor, observamos que existia uma necessidade do sujeito ter um “nobre sangue” 183,
Mais na frente, ainda no livro primeiro, no titulo XXXV, encontramos outros limites
referentes ao posto de Governador da Casa do Porto, o qual teria que ser ocupado por uma
pessoa de “fidalguia, inteireza de costume e consciéncia e de limpeza de sangue” ',

Em Pernambuco foram vérias as cartas e requerimentos enviados pelo Ouvidor Geral

da Capitania, no século XVIII, ao Conselho Ultramarino'®, informando ao Rei de Portugal

sobre a limpeza de sangue de alguns sujeitos que desejavam ocupar cargos na capitania.

IMELLO, J. A. G. Henrique Dias — Governador Dos Crioulos, Negros e Mulatos do Brasil. Recife:
Massangana. 1988.p. 56-57.

I2RUSSELL-WOOD, A. J. R. Escravos e libertos no Brasil colonial...Op. Cit., p.289.

'$CODIGO Filipino ou Ordenacdes e Leis do Reino de Portugal: Edicio fac-similar da 14° ed, de 1870, com
introducdo e comentdrios de Candido Mendes de Almeida. Brasilia: Senado Federal, 2004.p.46.

"Ibid. p. 79.

85Entre 1642 e 1833, coube ao Conselho Ultramarino, localizado em Lisboa, a uniformizagdo da administragdo
do império portugués. Da venda de escravos ao passaporte de padres, da cobranca de impostos ao combate as
invasdes, ou seja, tudo era regulado ou fiscalizado por essa instdncia administrativa composta por nobres e
letrados. Sobre o assunto, ver ACIOLI, Vera Liicia Costa — Jurisdi¢ao e Conflitos: aspectos da administracio
colonial, Pernambuco, século X VII. Recife:Editora Universitaria da UFPE, 1997.



Temos como exemplos a carta enviada ao rei sobre informacdes da limpeza de sangue do
capitdo Manoel Carvalho Filho, que pretendia ocupar o oficio de Meirinho da Correi¢do da
Ouvidoria Geral da Capitania de Pernambuco, que teria sido do seu pai, o Tenente Coronel
Cosme Alves de Carvalho'®. Outro exemplo foi a carta ordenando que se fizesse diligéncia
da limpeza de sangue, vida e costumes de Antonio da Cunha Bandeira, que pretendia ocupar o
oficio de Escrivao do Publico, Judicial e Notas e da Ouvidoria da dita Capitaniam. Entre
tantas outras cartas que podem ser consultadas na documenta¢do do Conselho Histérico
Ultramarino'.

A exclusdo supra também servia como regra na escolha de sujeitos na ocupagio de
cargos religiosos. Uma demonstracio disso podia ser observada nas Constitui¢des Primeiras
do Arcebispado da Bahia'*’. Em especial, no titulo LIII, do Primeiro Livro, referente a
necessidade de se prospectar informacdes secretas sobre a “limpeza de sangue”, a vida e os
costumes dos candidatos ao sacerddcio. Devia-se investigar, entre outros “impedimentos”, se
o candidato tinha “parte de nac¢do hebraica ou de outra qualquer infecta ou negro ou mulato”,
ndo sendo, em principio, aceitos ao sacerddcio os que apresentassem qualquer um desses
defeitos '°.

No livro terceiro a histéria se repete. Porém, além da comprovagdo de “limpeza de
sangue”, o candidato teria que ter “boa vida e costumes”, além de ser fiel e zeloso com as

coisas da igreja.

"SAHU_ACL_CU_015, Cx. 39. D. 3481

"AHU_ACL_CU_015, Cx. 47. D. 4156

188yer carta do Governador da Capitania de Pernambuco, Bento da Silva Ramalho, ao rei [D. Jodo V], sobre
levantamento do parentesco dos pais e avds paternos e maternos, limpeza de sangue, profissdo e nobreza de
Francisco Gomes da Fonseca: AHU_ACL_CU_015, Cx. 48. D.4318. Ver consulta do Conselho Ultramarino ao
rei D. Jodo V, sobre o requerimento de Mariano de Almeida e Gouveia, pedindo justificagdo de limpeza de
sangue para assumir o oficio de Meirinho do Mar da capitania de Pernambuco. AHU_ACL_CU_015, Cx.
50.D.4460. Ver carta do ouvidor geral da capitania de Pernambuco, Antonio Rebelo Leite, ao rei [D. Jodo V],
remetendo auto de inquiricdo de testemunhas sobre limpeza de sangue do capitdo Manoel Lopes de Santiago
Correia. AHU_ACL_CU_015, Cx. 55. D. 4770. Ver carta do juiz de fora de Amarante, Gregério José de
Magalhdes, ao rei [D. Jodo V], informando a respeito da limpeza de sangue de Jodo de Sousa Teixeira,
pretendente ao oficio de tabelido do Publico Judicial e Notas da Olinda. AHU_ACL_CU_015, Cx. 59. D.5080.
Ver carta do [ouvidor geral da capitania de Pernambuco], Francisco Pereira de Aratjo, ao rei [D. Jodo V],
remetendo informacao de capacidade e limpeza de sangue de Manoel Correia Furna que pretende encartar se no
oficio de tabelido do Publico Judicial e Notas da vila de Sdo Cosme e Damido em Igaraci. AHU_ACL_CU_015,
Cx.69. D.5841. Ver carta do ouvidor geral da capitania de Pernambuco, Bernardo Coelho da Gama e Casco, ao
rei [D. José 1], sobre a limpeza de sangue do capitdo Antoénio Alves de Sousa que pretende encartar se no oficio
de tabelido do Publico Judicial e Notas de AHU_ACL_CU_015, Cx. 89. D.7191. Ver requerimento de Joaquim
Manoel Carneiro, por seu procurador Manoel José Soares, ao principe regente [D. Jodo], pedindo ordem régia
para que o prelado do Convento da Madre de Deus, ndo o impeca de entrar na Congregacdo de Sdo Felipe Neri,
alegando ter sangue impuro. AHU_ACL_CU_015. Cx. 234. D. 15769.

"% As Constituigdes Primeiras do Arcebispado da Bahia foi um documento elaborado por D. Sebastiio Monteiro
da Vide, em 1707. Ele era composto de cinco livros e 279 titulos. Esse documento constitui a base de todo
funcionamento dos bispados no Brasil, norteando a vida religiosa na colonia.

0 VIDE, D. S. M. Constitui¢des Primeiras. op. cit., Livro I. Titulo. LIII



Para um bom governo do culto divino, e serem a igreja bem servidas, € muito
conveniente haver pessoas certas, a cujos cargos esteja a guarda dos vasos
sagrados, prata, ornamentos, € mais modveis das igrejas (...). Por tanto
conformando-nos com a disposi¢do de direito candnico, ordenamos, que em
cada uma das Igrejas Paroquiais de nosso Arcebispado, em que houver
possibilidade, haja um Sacristdo, do qual antes de ser provido se tome
informacdo se tem limpeza de sangue, e € de boa vida, e costumes, e tem
fidelidade, diligéncia, e cuidado para se lhe entregarem as coisas da
Igreja.(...)."”"!

Por outro lado, a necessidade de o candidato ter “boa vida™ parece ter falado mais alto
que a questdo étnica, na pratica cotidiana colonial.

Na imagem de Debret que se segue, intitulada “negras novas a caminho da igreja para
batismo” € possivel perceber que o capeldo que faz parte da gravura € negro. A imagem, em
seu todo, € constituida por duas negras, com seus bebés no colo, dirigindo-se a porta de uma
igreja, onde o capeldo, da sua mesma cor, as aguarda para o batismo das criancas. Na imagem
também podem ser observados os padrinhos, representados por uma mulher “reservada e
vestida sucintamente” e um senhor, ‘“vestido cerimonialmente”, que cumprimenta
respeitosamente o seu compatriota capeldo “grande amador de rapé, e que o recebe com

dignidade do cargo” 192

! Ibid. p.229.
2DEBRET, Jean-Baptiste. Op. Cit. p.149-150
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Figura 3: Negras novas a caminho da igreja para batismo. Fonte: DEBRET, Jean-Baptiste. Viagem
Pitoresca e Historica ao Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1989, volume III.

Segundo Iohana Brito Freitas, ao reunir na mesma imagem negros com diferentes
trajes, “Debret ndo s6 afirma sua capacidade de se civilizar como demonstrou que, mesmo
dentre os livres ou ndo-livres, havia uma hierarquia social explicitada nas vestes e costumes
de cada um dos individuos representados e ndo em distingdes étnicas especificas” . O
trecho extraido das Constitui¢cdes Primeiras ndo condiz com a gravura produzida por Debret.
O artista nos traz a presenca de um padre negro, situacdo essa inadmissivel perante a lei.

Sobre esse fato, Guilherme Pereira das Neves esclarece que, independente da origem
familiar e da naturalidade, “ninguém se ordenava sem um patrimdnio, ou seja, sem bens de
raiz que garantissem a subsisténcia em caso de necessidade” 194

Logo, é provavel que a questdo social tenha tido um peso maior na formacgao do clero
secular no Brasil, se comparada a questio €tnica, o que justifica a existéncia de padres negros,

assim como pode ser observado na imagem, e pardos, como o préprio Felipe Nery da

Trindade, embora a lei colocasse o contrario.

'SEREITAS, Iohana, Brito de. Op. Cit., p. 94
YINEVES, Guilherme Pereira das. E Recebera Mercé: A Mesa da Consciéncia e Ordens e o clero secular no
Brasil (1808-1828). Rio de Janeiro: Arquivo Nacional, 1997.p.20.



CAPITULO II

NORMAS ADMINISTRATIVAS E PRATICAS DEVOCIONAIS NAS IRMANDADES
DO LIVRAMENTO

Culto de amor, cantos e flores,

Entre harmonia e contentamento,

Te ofertam todos os pecadores,
Oh!Santa Virgem do Livramento'”.

As irmandades religiosas, durante o periodo colonial em Pernambuco, foram
instituicdes caritativas de cardter associativo que exerceram um papel histérico de grande
relevancia em todo o contexto colonial, pois foram espacos de devocido, assistencialismo e
evangelizacio'°.

Elas eram formadas por leigos e tinham como objetivo expresso proporcionar auxilio
espiritual e material aos necessitados'®’. Isso significa que, além das atividades religiosas que
se manifestavam na organiza¢do de procissdes e festas, as irmandades também exerciam
atribui¢des de cardter social como ajuda aos necessitados, assisténcia aos doentes, visita aos
prisioneiros, concessao de dotes, prote¢do contra os maus tratos de seus senhores e ajuda para
a compra da carta de alforria.

Fazer parte de uma irmandade poderia significar “a obten¢@o de stafus e a construcio
de uma rede de sociabilidade, através da qual se estabeleciam trocas e na qual havia com
quem contar nos momentos de tribulagdes””®. Logo, existiram irmandades de brancos, pretos
e pardos as quais, € claro, consideravam os aspectos étnicos e, sobretudo, econdmicos como
principais requisitos para integracdo dos seus membros, principalmente em se tratando de
irmandades de brancos. Assim, encontramos em Pernambuco setecentista uma sociedade
dividida e organizada a partir dos critérios étnico-sociais, estabelecendo nichos de
confraternidade segundo o lugar cromético de cada um.

Os pardos de Pernambuco absorveram muito bem a necessidade de se agruparem em
irmandades, pois eram elas que se incumbiam de implementar a vida religiosa, além de arcar
com as despesas do assistencialismo social, sem esquecer que elas se tornaram veiculos

privilegiados de manifestacdo local numa sociedade onde a livre formacdo de entidades

' GUERRA, Flavio. Velhas igrejas e subtirbios histéricos. Recife: Fundagio Guararapes, 1970. p. 36

19 MATTOSO, Katia M. de Queirds. Ser escravo no Brasil. 3 ed. Sdo Paulo: Brasiliense, 2003.p.115
YTBOSCHI, Caio César. Os leigos no Poder. Sio Paulo: Atica, 1986. p. L.

1% SOUZA, Mbénica Dias de. Escrava Anasticia: construcio de um simbolo e a reconstru¢io da meméria e
identidade dos membros da irmandade do Rosdrio e sdo Benedito dos homens pretos. 2001. 215f . Dissertagdo
em Histdria (pds-graduagdo em Histdria)-Universidade Federal Fluminense. Niterdi. p.17



politicas era expressamente proibida como condicio bdsica para a propria sobrevivéncia do
sistema colonial. Assim, € essencial conhecermos como elas se organizavam formalmente. E
para tanto, uma andlise dos seus Compromissos se impde como tarefa bdsica para
entendermos o cotidiano dessas irmandades. Isso porque o compromisso se configurou no seu
principal instrumento regulador.

A instituicio sé garantia sua oficialidade quando este documento estivesse
devidamente confirmado pelas autoridades civis e eclesidsticas. Funcionar sem esta
autorizagdo acarretaria o fechamento da instituigﬁolgg. “Nele estavam contidos os objetivos da
irmandade, o seu funcionamento, as obrigacdes de seus membros, assim como os direitos
adquiridos ao se tornarem membros dessas associacdes”™>"".

De acordo com a pesquisa realizada na documentacio do Conselho Histdrico
Ultramarino e nos Anais Pernambucanos de Pereira da Costa, constatamos que em
Pernambuco os pardos tiveram como patronos Nossa Senhora do Amparo, N. S. da

Guadalupe201, N. S. do Bom Partozoz, Sdo Gongalo Garcia, Bom Jesus das Dores’® , Bom

'MAC CORD, M. O Rosério de D. Antonio: irmandades negras, aliancas e conflitos na histdria social do
Recife, 1848-1872. Recife: Ed. Universitdria da UFPE, 2005.p.39

*PQUINTAO, Anténia Aparecida. Irmandades Negras: outro espago de luta e resisténcia (Sdo Paulo 1870 —
1890). Sao Paulo: Annablume — FAPESP, 2002.p.26.

201 A irmandade de Nossa Senhora da Guadalupe, dos homens pardos de Olinda, foi instituida no ano de 1627.
Naquele mesmo ano foi fundada a sua igreja, onde o padre Santa Maria, no seu Santudrio Mariano, justificava
que eles assim o fizeram “levados do exemplo dos pretos forros e cativos de Olinda, que, apesar de pobres,
fundaram uma famosa igreja dedicada a Senhora do Rosdrio, da qual s6 fossem eles os fundadores e os
padroeiros”. Nessa irmandade eram admitidos como irmdos tanto os pardos cativos como os forros. A sua
inauguragdo contou com a realizacdo de uma grandiosa festa que segundo Pereira da Costa foi realizada com
“tanta grandeza, que concorreu a festa todo o povo de Olinda”. O que sabemos € que a irmandade regia-se por
um compromisso préprio ji em 1706, no mesmo ano foi o mesmo aproveitado para servir na de N. S. do Rosdrio
da Vila e Igarassu. Cf. COSTA, F. A. P. Anais Pernambucanos, 1591 — 1634. Recife: FUNDARPE, 1983.
(colecdo Pernambucana). v. 5 p. 32. Consultar a documentagdo localizada no Arquivo Publico Antonio
Guimardes de Olinda (APMAG) Pasta 40 ( Igreja do Guadalupe) Org.: 02, gov.: 02. E ver também a
documentagdo do (APEJE) — Diversos III Olinda - V.1, fl. 241(1726) e Diversos III Olinda- V .2, p. 247( 1782-
1825).

292 A irmandade do Bom Pardo foi instituida a partir de um altar colocada na Irmandade de Nossa Senhora do
Livramento dos Homens Pardos do Recife, em 24 de agosto de 1702. Os irmdos da Irmandade de Nossa Senhora
do Livramento concederam ao capitdo Carlos Correia de Albuquerque uma licenga para que o mesmo fundasse
naquele templo uma Irmandade sob a invocag¢do de Nossa Senhora do Bom Parto, e permissdo para que esta
nova associagdo religiosa levantasse no lado esquerdo do corpo do Templo, junto ao altar-mor, um altar e nele
pusesse uma imagem de sua padroeira, podendo festejd-la, “sem que para isso importasse uma doagdo ou
venda.Cf. GUERRA, Flavio. Op. Cit., p. 33

2% Segundo Pereira da Costa no dia 11 de julho de 1764, foi instituida a irmandade do Senhor Bom Jesus das
Dores, de homens pardos, do bairro da Boa Vista, mediante as respectivas licencas outorgadas pelo bispo
diocesano D. Francisco Xavier Aranha e pelo juiz-de-fora e provedor de capelas Dr. Miguel Carlos Cordeiro de
Castelo Branco. Incorporada a irmandade em época anterior, mas desconhecida, tinha ja entdo organizado o seu
competente compromisso. A irmandade foi incorporada pelo capitdo do regimento de milicias dos homens
pardos da praca do Recife, Basilio Alves Pinto, como consta do Livro primeiro de termos de entrada de irmdo.
Segundo Pereira da Costa, pelo seu compromisso de 1764 regeu-se a irmandade até 1812, quando organizou
outro, que teve confirmagdo régia no ano seguinte, e vigorou até 1866. Cf. COSTA, F. A. P. op. Cit. v. 6, p.255-
256.



Jesus dos Pobres Aflitos, Bom Jesus das Chaga5204, N. S. da Conceicdo e N. S. do
Livramento. A ultima padroeira desfrutou de maior popularidade em Pernambuco.

Foram vdrias instituidas no espaco urbano que, para poderem funcionar dentro da
legalidade, tiveram que emitir os seus estatutos para serem confirmados pelas autoridades.
Assim, a legitimag@o das organizacdes fraternais instituidas pelos pardos fez-se em virtude da
necessidade de doutrind-los a partir de modelos de conduta crista.

A adorag@o a aqueles Santos em Pernambuco fez surgir inimeras irmandades de
pardos com essas devocdes. Porém, um aspecto importante a ser observado é que nem todas
as irmandades preocuparam-se em oficializar a sua associacdo. Isso significa que nunca
saberemos com precisdo o nimero de irmandades de pardos que foram constituidas em
Pernambuco. Além disso, muitas aprovavam o seu compromisso localmente buscando a
autorizacdo dos bispos, sem se preocupar em envid-los a Lisboa para serem aprovados pelo
Tribunal da Mesa da Consciéncia e Ordens. O que sabemos € que foram uma quantidade
significativa e que suas devocdes tiveram grande aceitacio em Pernambuco, principalmente
em Recife e Olinda, grandes centros urbanos no periodo aqui estudado.

Inserido nesse contexto, as irmandades apresentaram sempre um cariter social e
devocional. O fato de serem autorizadas e protegidas pelas acdes das autoridades fez com que
muitos classificassem essas associagcdes como instrumento de alienagdo, acomodacdo e
pacificacdo dos sujeitos de cor. No entanto, se os grupos senhoriais e as elites quiseram
utilizar as irmandades como meio de controle e de integracdo dos negros e pardos numa
sociedade escravocrata, estes souberam transformd-la num espaco de sociabilidade, de
reivindicacdo social e de protesto racial conseguindo, dessa forma, salvar a sua identidade e
sua dignidade®®.

Foucault se remete a este aspecto muito claramente:

[...] se o poder s6 tivesse a fungdo de reprimir, se agisse apenas por
meio da censura, da exclusdo, do impedimento, do recalcamento, a
maneira de um grande superego, se apenas exercesse um modo
negativo, ele seria muito fragil. Se ele é forte, é porque produz efeitos
positivos a nivel do desejo — como se comega a conhecer — e também

. 206
anivel do saber™".

2% A do Sr. Bom Jesus da chagas foi instituida em 1789, com a concessio de uma capela cedida pelos
administradores do Hospital Nossa Senhora do Paraiso, que lhe serviu de consistério definia-se como uma
corporacdo de homens pardos, administrada também por homens brancos, “porém o primado da sua
administra¢do, seria exclusivamente da competéncia daqueles”. COSTA, F. A. P. Op. Cit., v. 4. p. 243-279
*®QUINTAO, Antdnia Aparecida. Op. Cit. p.34

*®®FOUCAULT, Michel. Microfisica do Poder. 22 ed. Rio de Janeiro: Graal, 2000. p.148



Nessa perspectiva, conceber poder unicamente como for¢a repressiva pelas
autoridades civis e eclesidsticas seria torna-lo ineficaz, fragil. Dificilmente o poder seria capaz
de cumprir o papel controlador dos movimentos que se sucedem em uma cadeia de conexdes.
O que ¢€ ratificado na citagdo de Foucault ao enunciar com clareza que o poder unicamente
repressor ndo seria capaz de atingir de forma eficaz os individuos, ou seja, o poder,
genericamente antes de ser repressor, €, sobretudo, um produtor. A sua eficicia nas
irmandades s6 funcionou a partir do momento em que se produziram efeitos no dmbito do
desejo dos negros e pardos, gerando neles a sensacao de prazer, a no¢do de esterem inseridos,
enfim de serem participantes.

Assim, entendemos que os pardos estavam “todos mergulhados em um jogo de poder,
que ndo pode ser tramado de fora de uma circularidade”, visto que os sujeitos ndo sdo
totalmente passivos, “eles sdo ativos, mas, a0 mesmo tempo, construidos e € nesse jogo que se
constroem também seus espacos de poder”207.

Dessa forma, as irmandades significaram, para os negros e pardos, a possibilidade de
resgatarem a sua humanidade e viverem a esperanca de dias melhores”™. O que nos faz
classifica-las como uma instituicdo aberta ao homem de cor, dentro da legalidade em que, os
negros e pardos esquecidos a sua situacdo de inferioridade, em relagdo aos brancos, poderdo
viver como seres humanos, sendo assim uma das poucas vias sociais de acesso a experiéncia
da liberdade, ao reconhecimento social e a possibilidade de formas de autogestio, dentro do
universo escravista™” .

Em suma, a relevincia dos compromissos como fonte para esta andlise pode ser
considerada, por um lado, por terem sido utilizados como instrumento de controle social e de
garantia de manuten¢do do préprio sistema colonial, por outro, pela sua caracteristica de
corpo normatizador que organizava e sintetizava as relacdes intragremiais dos individuos.
Porém, é importante destacar que os compromissos ndo revelavam todas as atividades das
irmandades envolvidas em muitos segredos e siléncios. O auxilio dado aos irmados mais
necessitados, a ajuda aos doentes, o alimento que se levava ao preso raramente sao
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mencionados nos capltulos dos compromissos . ASSlm, a nossa preocupagao se volta ndo

*7ALMEIDA, Suely Creusa Cordeiro de. O Sexo Devoto: normatizacio e resisténcia feminina no Império
Portugués X VI-XVIII. Recife: Ed. Universitdria UFPE, 2005.p. 48

*®QUINTAO, Anténia Aparecida. Op. cit. p.33

2¥SOARES, Mariza de Carvalho. Devotos da Cor. Identidade étnica, religiosidade e escraviddo no Rio de
Janeiro, século X VIII. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2000. p.166.

2I0BEZERRA, Janaina Santos. Resisténcia Cultural: a escolha de um Rei nas Irmandades do Rosério de
Pernambuco (XVIII). 2008. Monografia (Especialista em Ensino de Historia das Artes e das Religides).
Universidade Federal Rural de Pernambuco, Recife,p.17.



apenas para a normatizacdo contida nesses estatutos, mas também as relacdes sociais que lhe

sdo inerentes.

2.1 IRMANDADES DO LIVRAMENTO: O SEU FUNCIONAMENTO ATRAVES DO
COMPROMISSO

No século XVIII as atividades sacramentais e evangelizadoras tinham como referéncia
as Constitui¢des Primeiras do Arcebispado da Bahia, elaboradas por D. Sebastido Monteiro da
Vide, em 1707. Esse documento, composto de cinco livros e 279 titulos, constitui a base de
todo funcionamento dos bispados no Brasil, norteando a vida religiosa na colonia®''. Nesse
sentido, a erecdo das irmandades era regularizada por estas Constitui¢des Primeiras, que no
seu titulo LX, impds a obrigatoriedade da remessa dos seus compromissos para a aprovacgao

do bispado.

Por que as confrarias devem ser instituidas para servico de Deus,
Nosso Senhor, honra, e veneracdo dos santos, e se devem evitar nelas
alguns abusos, e juramentos, que os confrades, ou irmdos pdem em
seus estatutos, ou compromissos, obrigando com eles a pensdes
onerosas, e talvez indecentes, de que Deus Nosso Senhor, e os Santos
nio sao servidos, convém muito divertir estes inconvenientes. Por
tanto mandamos, que das confrarias deste nosso Arcebispado, que em
sua criagdo foram erigidas por autoridades nossa ou daqui em diante
se quiserem erigir com a mesma autoridade, que as faz Eclesidstica,
se remeta a nos oS estatutos, e compromissos, que quiserem de novo
fazer, ou jd estiverem feito para se emendarem alguns abusos, se neles
os houver, e se passar licenca, para poder usar deles™”. (grifos
nosso)

Existia um controle, por parte das autoridades eclesidsticas, sobre a elaboragdo dos
compromissos das irmandades; controle esse justificado para evitar os “abusos” cometidos
muitas vezes pelos proprios integrantes das irmandades que tendiam a lucrar com a
instituicdo. “A andlise da tramitacio burocritica do processo de aprovagdo dos compromissos
» 213

espelhava muito bem o cuidado que a Coroa tinha para com as irmandades

Ap6s a confirmacgdo das autoridades eclesidsticas, os compromissos teriam ainda que

*'QUINTAO,Antdnia Aparecida. L4 vem o meu parente: as irmandades de pretos e pardos no Rio de Janeiro e
Pernambuco (século XVIII). Sdo Paulo: Annablume/Fapesp, 2002.p. 58.

*2VIDE, D. S. M. Constituicoes Primeiras do Arcebispado da Bahia. Sio Paulo: Typografia de Antdnio
Louzada Antunes, 1853.p.304.

213BOSCHI, Caio César. Op. cit., p.118



passar pela aprovagdo das autoridades civis para entdo poderem ser colocados em pratica
pelas irmandades. Diante disso, foram numerosos os conflitos de jurisdi¢do. As autoridades
seculares e eclesidsticas tentavam a todo tempo impor sua jurisdicio sobre essas
instituicoes™'*.

No compromisso de Nossa Senhora do Livramento da Vila de Serinhaém, datado de
1770, podemos observar na sua folha de abertura a solicitagdo do juiz e mais irmaos da mesa

a confirmacdo do dito estatuto.

dizem o juiz, e mais irmdos da Irmandade de Nossa Senhora do
Livramento dos Homens Pardos da Vila de Serinhaém da capitania de
Pernambuco que eles fizeram o compromisso junto para o governo da
dita irmandade, o qual foi aprovado pelo Bispo da mesma capitania, e
porque na forma das reais ordens o devem confirmar por vossa

. 215
majestade” .

Existia por parte das autoridades civis e eclesidsticas uma necessidade de manter a
ordem e os bons costumes dentro da sociedade e o controle dessas instituicdes eram essenciais
aos seus planos. Por outro lado, é importante destacar que a remessa de compromissos para
Lisboa ndo implicava a sua aceitag¢@o integral pelas autoridades metropolitanas. Muitos deles
eram refeitos, pois ndo estavam dentro dos critérios exigidos. Na maioria das vezes os
compromissos sofriam reparos das autoridades’'®. Esse foi o caso do compromisso datado em
1794 da Irmandade do Santissimo Sacramento do bairro de Santo Antdnio do Recife,
instituicdo esta que agrupava os sujeitos mais abastados de bens. Ao analisarmos o seu
estatuto percebemos que o mesmo foi refeito. Isso pode ser evidenciado na sua folha de
abertura que ressaltava,

[...] Senhora diz a Irmandade do Santissimo Sacramento do bairro de
Santo Antonio, da vila do Recife de Pernambuco, ereta na sua igreja,
com a invocagdo do mesmo sacramento, que tendo feito o seu
Compromisso, e remetido para a cidade, e conte de Lisboa, e tendo-se
esse pedido, oferecendo-se a ocasido de alterar muitas coisas nele
concordadas, fizera outro mais bem acordado, o que € o que se segue,
e porque para ele ter o seu devido efeito, precisa da confirmacdo de

vossa majestade .77,

*QUINTAO, Antonia Aparecida. La vem o meu parente... Op. cit. p.74-75.

*PCOMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento dos Homens Pardos da Vila de
Serinhaém.1770. Arquivo Histérico Ultramarino (AHU-PE), Cédice. 1664, Lisboa-Portugal. Cépia consultada
no Laboratdrio de Pesquisa e Ensino da Histéria (LAPEH-UFPE).

*1BOSCHI, Caio César. Op. cit. p.121

2"COMPROMISSO da Irmandade do Santissimo Sacramento da Vila do Recife. 1794. Arquivo Histérico
Ultramarino (AHU-PE), Cédice 1674. Lisboa-Portugal. Cépia consultada no Laboratério de Pesquisa e Ensino
da Historia (LAPEH-UFPE).



O envio do compromisso a Lisboa era uma exigé€ncia da Coroa portuguesa, que visava
maior controle sobre essas associagdes fraternais. Todavia, o alcance da licenga que
legitimava as irmandades leigas ndo era uma facil realizacdo: significava custear grandes
gastos, vencer longas distincias e excessivas burocracias. Por tudo isso, muitas irmandades,
como ja foi ressaltado anteriormente, mantiveram o aval do aparato colonial e contaram
apenas com a protecio dos bispados diocesanos *'%.

Por outro lado, € importante ressaltar que a elaboracdo do compromisso poderia ndo
coincidir com a época de organizagdo da irmandade. Alids, na maioria das vezes,
especialmente na primeira metade do século XVIII, isso ndo ocorria. O mais freqiiente era
certa defasagem de tempo entre os dois atos. Dessa maneira, a data de elaboracdo do
compromisso € aquela na qual a irmandade pleiteava status juridico, pretendendo ter sua
existéncia confirmada de jure, pois na realidade ja existia.

Nesse sentido percebemos que havia um controle sobre as irmandades religiosas,
independente de elas serem de brancos, negros ou pardos. A necessidade da obtencdo da
ordem atingia todos os niveis sociais, apesar de haver uma preocupacido maior, por parte das
autoridades, em controlar cuidadosamente as irmandades de cor’’®. Tsso pode ser
exemplificado através do proprio compromisso da irmandade do Rosario dos Homens Pretos
de També, que tiveram que refazer o seu compromisso, visto a sua recusa pelas autoridades

civis.

Dizem os Irmaos Juiz e Escrivdo e mais Irmdos da Mesa da Irmandade
de Nossa Senhora do Rosdrio dos Homens pretos do Distrito do
També ereta na mesma Igreja que eles fizeram para o Governo da
mesma Irmandade de o Compromisso que se acha lavrado neste Livro
visto nao ser outro Compromisso aprovado e para que o presente tenha
o seu cumprimento. Pedem a Vossa Mesa Real se digne mandar passar

Provisdo de Confirmagdo [

Através desse trecho é possivel perceber que o Compromisso era o lugar em que se
construia a regra, mas ao mesmo tempo, era o lugar de onde se instituia a autoridade daqueles

que a fazem cumprir. Por isso, “burlar a regra é minar a propria autoridade”. Esta relacdo

23pINHEIRO, F. A. D. Confrades do Rosirio: sociabilidade e identidade étnica em Mariana-Minas Gerais
(1745-1820). Dissertacdo de Mestrado apresentada ao curso de pds-graduacdo em Historia do Instituto de
Ciéncias Humanas e Filosofia da Universidade Federal Fluminense. Niteréi. 2006. p. 58

%0 Termo “irmandades de cor” serd aqui utilizado quando nos referimos as irmandades de pretos e pardos.
*COMPROMISSO da Irmandade de Nossa Senhora do Rosirio dos Homens Pretos do Desterro do
També. 1790. Arquivo Histérico Ultramarino (AHU-PE), Cédice. 1288. Lisboa-Portugal. Cépia consultada no
Laboratério de Pesquisa e Ensino da Histéria (LAPEH-UFPE).f1.7



interna entre a regra e o exercicio de poder levava a uma constante atualizacdo da regra em

funcdo das transformacdes nas relacdes de poder no interior do grupo®'.

2.1.1 Admissdo e obrigagées dos irmdos

Ao fazer parte de uma irmandade, os associados teriam que seguir algumas regras
estabelecidas em seu estatuto. O ndo seguimento destas acarretaria serias conseqiiéncias aos
negligentes, ocasionando muitas vezes a sua expulsdo da irmandade. Cada compromisso era
revestido de uma particularidade, porém, o assistencialismo, o bom comportamento, a
participacdo nas cerimOnias publicas e estar em dia com suas finangas eram obrigacdes
presentes, independentemente delas serem de brancos, negros ou pardos.

No caso da irmandade do Livramento do Cabo o associado teria que “mostrar-se muito
zeloso no servico desta venerdvel irmandade sendo e manifestando-se muito devoto da
soberana Virgem Maie de Deus”, além de ter a responsabilidade de assistir as suas festas,
tendo também que estar presente nas missas aos domingos e dias Santos”*.

E possivel perceber que a “ordem” e os “bons costumes” eram metas que deveriam ser
preservadas no cotidiano das irmandades. No compromisso da irmandade do Livramento do
Cabo € possivel observar alguns dos critérios dos quais resultariam na convocag¢ao do infrator

a mesa.

1* — Todo o Irmio, que for remisso, e negligente em acompanhar os Irmaos
defuntos, sendo para isso chamado, ou avisado. 2* — O que podendo satisfazer
a Irmandade o que lhe dever, o ndo quiser fazer. 3* — O que sendo chamado a
Mesa ou qualquer consulta da irmandade e ndo acudir. 4* — O que com certeza
se souber que descobriu os segredos, que se tratam em Mesa. 5* — O que ndo
aceitar os cargos da Irmandade e por isso ndo alegar legitima causa. 6* — O que
sendo mostrar zeloso no bem, e defendam da irmandade. 7 — O que induzir
aos Irmdos 4 que votem para os cargos da Irmandade nas pessoas que ele
quiser, ou em si. 8 — O que tiver dspera condicdo, e for soberbo, e como tal
querendo falar, e levar avante o seu parecer. 9° — O que fizer, ou aceitar
negocio em defraudo da Irmandade. 10* — O que nio tiver respeito ao Juiz, e
mais Irmaos da Mesa. 11* — O que for punido em juizo por delito infame ou
viver tdo escandalosamente que sirva de desdouro a toda Irmandade. 12* — O
que ndo quiser maliciosamente dar contas a [rmandade e quando as dé& ndo seja
com toda a inteireza, e verdade. 13* — O que estando em mesa levantar vozes,

“!OLIVEIRA, A. J. M. Devogio Negra: santos pretos e catequese no Brasil Colonial. Rio de Janeiro: Quartet.

2007.p. 180

222COMPROMISSO da Irmandade de Nossa Senhora do Livramento de Homens Pardos da Freguesia de
Santo Antonio do Cabo. 1767. Arquivo Histérico Ultramarino (AHU-PE), Cédice 1683. Lisboa-Portugal.
Cépia consultada no Laboratério de Pesquisa e Ensino da Histéria (LAPEH-UFPE). Constitui¢do 2.f1.4



ou tiver alguma descompostura. 14* — O que mover a esta Irmandade alguma
223

demanda injusta™.

Nesse caso, quando o juiz era avisado que entre os irmaos do Livramento existia
alguma discérdia ou inimizade o mesmo tinha a obriga¢do de convocar o infrator a fazer-se
diante da mesa “e nela prostrado de joelhos diante de todos, e com palavras de brandura, e
suavidade” lhes pedir que pela Senhora, “queiram ser amigos” novamente®**. Nessa situagdo,
o infrator seria advertido por duas vezes sendo, na terceira, multado pela irmandade, por uma
quantia de $320 réis. E se mesmo assim, o dito irmdo continuasse cometendo faltas, o juiz e
os demais irmdos da mesa, se responsabilizariam em expulsar o negligente da irmandade.
Porém,

[...] se algum Irm3o depois de ser expulso na forma sobredita, tornar a buscar
a Irmandade pedindo, e rogando muito humilde, e submissamente que nela o
aceitem, pois estd de todo emendado, a Mesa que por entdo servir s por si o
poderdo novamente aceitar, fazendo outro termo de entrada, pois a nossa
tencdo ndo € de langar por uma vez o tal Irmdo fora da Irmandade que deve ser

~ . 5
Mie para quem arrependido a busca®®.

Nesse trecho do compromisso € possivel observar que mesmo sendo expulso da
Irmandade do Livramento do Cabo, o irmdo poderia voltar a ser parte integrante da citada
instituicdo, caso se arrependesse dos seus atos negligentes, o que lhe custaria uma nova joia
de entrada na instituicdo, que seria de 1$280 réis.

Por outro lado, na Irmandade do Livramento dos Homens Pardos do Recife, era de
responsabilidade do capeldo comunicar ao juiz da mesa a existéncia de alguma discérdia entre

os irmaos, para que juntos estabelecesse a harmonia entre os envolvidos.

Sendo algum irmao de alguma ruina ou 6dios que haja entre os irmaos
daré logo parte em segredo ao reverendo capeldo desta casa, para que
o dito dé parte ao juiz e mais irmaos para que todos juntos os mandem
chamar e o reverendo capeldo e mais irmdos os facam amigos, por que
isso € o que quer a Virgem Santissima, e nisto se hd de ter muito
particular cuidado para que sempre a Irmandade ande unida e

conforme para maior servico de Deus nosso senhor*’.

Assim como na irmandade do Livramento do Cabo, no Recife as adverténcias aos

infratores também seriam por trés vezes, sendo o irmdo riscado da irmandade caso nio

3 Ibid. Constituicdo 19. f1.21

**Ibid. Constituicdo 23. f1.25

*3Ibid. Constituicdo 18. f1.20

2COMPROMISSO da Irmandade de Nossa Senhora do Livramento de Homens Pardos do Recife.
Capitania de Pernambuco. 1765. Arquivo Histérico Ultramarino (AHU-PE), Cédice 1665. Lisboa-Portugal.
Cépia consultada no Laboratério de Pesquisa e Ensino da Histéria (LAPEH-UFPE). Constituigdo 21



corrigisse os seus delitos. Nesse caso, uma vez expulso o dito irmdo poderia até voltar a ser
membro da irmandade, porém teria que ter a aprovacdo da mesa atuante e também da
antecedente, além de pagar novamente a jéia de entrada na instituicdo que seria de $640
réis®’. A forma em que deveria ser aceito cada associado, também dependia das regras
adotadas por cada instituicdo. Um fato interessante, que envolve a questdo étnica e a idade dos
integrantes, pode ser observado em um requerimento enviado ao rei D. Jodo V, em 29 de
novembro de 1732, por um sacerdote pardo, do hadbito de S. Pedro, de nome Cipriano Ferraz
de Faria, natural do Bispado de Pernambuco, cuja fun¢do ja exercitava hd mais de 16 anos.
Nesse documento o citado Cipriano Ferraz pede ao rei que ordene a mesa da Irmandade de
Sao Pedro dos Clérigos do Recife que o admitam como irmé@o, o que lhe tinha sido negado por
questdes relacionadas a sua cor e idade. O mesmo argumenta que nessa instituicio ja tinha
sido delimitado, através do compromisso, que seria permitida a entrada de “pardos e brancos,
assim como, seculares de um ou outro sexo”, porém a mesa através de um acordo havia
ordenado que nio se admitisse a entrada de sacerdotes com idade acima de 40 anos sem que
desse de entrada 60$000 réis, assim como sacerdotes pardos “como injiria manifestada pelo
seu acidente”**®.

Ao analisarmos o compromisso da citada instituicdo, datado de 1713, foi possivel
perceber que o mesmo ndo fazia restricdes a cor e idade dos associados. No capitulo II do
estatuto, referente a entrada de irmaos na instituicdo, o0 mesmo esclarece que qualquer clérigo
que fosse assentado na irmandade teria que dar de entrada “dez cruzados ao menos, € uma
libra de cem, e se o clero, que entrar de irméao estiver enfermo, e aproximado a morte néo serd
admitido, sem primeiro dar sessenta e dois mil réis”*?. Essas informagdes também sdo
reforcadas no capitulo III do compromisso, o qual esclarece “que ndo se admitisse caso nao
pague a esmola”.

Porém, no dia 3 de agosto de 1730, o ilustrissimo provedor, juntamente com a mesa da
irmandade se reuniram para poderem expressar melhor algumas passagens do compromisso.

Nessa reunido, primeiramente foi proposto alguns ajustes com relacdo ao Capitulo II do

estatuto, esclarecendo, em sintese, que além dos clérigos enfermos, os de idade acima de 40

*?"Ibid. Constituicio 7

* AHU_ACL_CU_015,cx. 43. D. 3920

*YLIVRO manuscrito e ilustrado das obrigacdes e compromissos da irmandade dos Clérigos da Vila do
Recife (1713). Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional. 5 Superintendéncia Regional. Envelope.
63. Capitulo II.



anos também teriam que pagar 62$000 réis de admissdao™’. O que certamente era o caso do
citado Cipriano Ferraz de Farias.

Uma segunda proposta colocada pela mesa, ao final do seu estatuto, diz respeito a
admissdo de sacerdotes de “casta parda”. Esclarecendo que: “se resolveu por quase todos os
votos, que de hoje em diante se ndo pudesse aceitar para irmdo, assim clérigos, como
seculares, que tivesse casta de pardo até o quarto grau”.

Diante dos fatos é possivel perceber os motivos que levaram o sacerdote Cipriano
Ferraz a solicitar uma interveng¢do do rei D. Jodao V. Segundo o Padre as alteracdes feitas pela
mesa em algumas passagens do seu compromisso teriam sido realizadas de maneira irregular.
Nesse caso, o rei, atendendo ao pedido do citado sacerdote pardo, ordenou a mesa que o
admitisse como irmdo da dita institui¢do, dando de entrada 4$000 réis, ou seja, 10 cruzados e
uma libra de cem, assim como estava estabelecido no compromissom.

Ao certo, ndo temos nenhuma informagdo que comprove que o padre Cipriano Ferraz
foi realmente admitido na Irmandade de Sdo Pedro dos Clérigos do Recife. No livro de
sepultura da citada institui¢io ndo consta que o mesmo foi ali sepultado™”.

O fato é que tempos depois do ocorrido, outro requerimento dos sacerdotes pardos de
Pernambuco foi enviado ao rei D. Jodo V, mais precisamente em 6 de junho de 1742, quase
dez anos apds o de Cipriano Ferraz. Nesse, os sacerdotes novamente pediam o cumprimento
das ordens reais e da Santa Sé para que fossem admitidos como membros da Irmandade de
S@o Pedro dos Clérigos do Recife, pois a instituicdo, contrariando o seu compromisso,
continuava a impedir a entrada de sacerdotes pardos. Nesse caso, os clérigos esclareceram que
no compromisso estava estabelecido que seria admitidos por irmdos todos os sacerdotes do
habito de Sdo Pedro, sem distin¢do de brancos ou pardos, porém a mesa novamente teria tido
a liberdade, “sem nenhuma outra autoridade”, de “ndo alistar mais sacerdotes pardos, ou seja,
mulatos” na dita irmandade. Os sacerdotes pardos, nesse requerimento enviado ao rei,
retomam as solicitagdes feitas pelo padre Cipriano Ferraz de Faria, que parece ndo ter
ocasionado efeitos positivos na mesa. Diante do fato, o rei D. Jodo V, ordenou que a mesa
desse voz aos suplicantes23 3,

Nesse sentido, os critérios de entrada de irmdos sd@o importantes para percebermos

como 0S grupos sociais se reconheciam e como se agrupavam entre si, uma vez que era a

*Essas observagdes estio contidas em notas descritas apés o termino do compromisso da irmandade de Sdo
Pedro dos Clérigos do Recife de 1713.

*TAHU_ACL_CU_015,cx. 43. D. 3920

2LIVRO de Sepultamento- Irmandade de Sdo Pedro dos Clérigos do Recife- Instituto do patriménio Histérico e
artistico nacional(1729-1834). 5 Superintendéncia Regional. Envelope. 19

**AHU_ACL_CU_015, cx. 57. D. 4943



partir destas distin¢cdes que construiam suas novas identidades. Na irmandade do Livramento
de Serinhaém é possivel perceber, através de uma andlise do seu compromisso, uma restri¢ao

com relacdo aos sujeitos que dela fariam parte.

[...] primeiramente toda pessoa que se quiser assentar por irmao de
Nossa Senhora do Livramento todos os brancos como pardos dara
parte ao juiz escrivdo que servirem de preste o que se fard por peticdo
a mesa e sendo pessoa sisuda e modesta se pord por despacho que
dando duas patacas de entrada e em cada ano meia pataca de anal o
que sera no dia da festa da mesma senhora [...] ficard logrado todos os
privilégios de irmaos: o que se entenda sendo pessoas libertas e forras.

(grifos nossos)>*.

2

E notavel que o ingresso nessa institui¢do ficaria restrito aos de cor branca e parda,
ficando os negros excluidos ao acesso a essa irmandade. Nesse trecho do compromisso é
visivel que a questdo étnica também estava presente nessas agremiagcdes, ou seja, era nitida a
tentativa de distanciamento dos pardos em relagdo aos pretos, o que fica mais evidente se
levarmos em considerag@o que esta irmandade admitia brancos indistintamente.

Na determinagdo 20° do compromisso da irmandade do Livramento do Cabo, é
possivel observar que os brancos e os pardos desfrutavam, dentro dessa institui¢do, dos

mesmos privilégios e obrigagdes, porém, os primeiros ndo poderiam ocupar cargos na Mesa.

[...] Todo o homem, ou mulher branca, que movidos da sua devogio
quiserem servir a Virgem Nossa Senhora para irmdos nesta veneravel
irmandade os poderd a Mesa para esses aceitar, fazendo para isso as
diligéncias, que fazem os homens pardos, e pagando por esmola de
suas entradas e o mesmo que lhes pagéo: e ficando como tais logrando
dos mesmos privilégios, e sufrdgios da irmandade que os outros
logram sem diferenca alguma. Mas ndo poder@o ser eleitos para cargo
algum da irmandade exceto se lhes por sua vontade o pedirem, o que
se lhes ndo poderd negar, e em Mesa ndo terdo voto, nem voz, € nem
ainda nas juntas gerais. E se houve algum Senhor, ou Senhora, que
queira ser Juiz, ou Juiza para sua devogdo, e como tais fazerem a sua
custa a festa, ndo sé os aceitaremos, como também o nosso Juiz com
os seus Irmdos da Mesa lhe agradecerdo o favor, e esmola.|...] E
também serdo obrigados os homens, e mulheres brancas a pagar todos
0s anos as suas conhecengas, ou anuais na forma dos mais Irmaos]...]

(grifos n0sso0s)*>.

Nesse caso, embora os pardos procurassem colocar limites na participacio dos brancos

na Mesa Regedora, a situacdo era repensada quando estava relacionado a entrada de bens na

2COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento da Vila de Serinhaém op. ciz. Capitulol.
Z5COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento da Freguesia do Cabo. Op. Cit., fl. 21



irmandade, o que lhe garantiria uma festa pomposa, como era costume na época. Nesse
sentido é fécil constatar que esta presenca de brancos em irmandades de pardos era, antes de
tudo, motivada pela necessidade de ordem econdmica. O segregacionismo e o exclusivismo
também se fizeram por intermédio desses critérios.
Um caso semelhante também pode ser observado na irmandade do Livramento do
e 236 4 . c 1 N
Recife,”” em que € possivel perceber, através de uma anélise do seu estatuto, uma restricao a
entrada de sujeitos que ndo fossem pardos, assim como, os limites impostos pela irmandade

na ocupacio dos cargos da mesa.

[...] sobre os oficiais que hdo de haver nesta irmandade para servirem
cada ano[...] Haverd um juizado da mesa e um escrivio e um
procurador, e um tesoureiro e doze mordomos, e outro, haverd
também uma juiza da mesa e escriva e sei irmais, e todos serdo eleitos
por votos para que todos juntos do dito seu ano governem a mais
irmandade toda, e nunca se admitirdo para cargos nenhum destes
oficios homens brancos (ilegivel)(ilegivel)(ilegivel); porém querendo
ser por sua devog¢do juiz, ou qualquer outro cargo s6 podera (ilegivel),
e nunca se lhes poderd negar assentar-se na dita(ilegivel), nem
tampouco homem branco nenhum terd voto na exposicao e governo da
irmandade, somente servird por sua devocdo para ganhar as grandes
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indulgéncias, que tem esta irmandade™".

Porém, assim como ocorria na irmandade do Livramento do Cabo, o discurso mudava
quando o assunto estava diretamente relacionado a entrada de recursos na instituicdo, os quais

também seriam utilizados na festa de Nossa Senhora do Livramento.

[...] havendo algum homem branco, ou outra qualquer pessoa que se
assente por juiz por sua devogdo muito queira fazer a festa toda a sua
custa, o juiz e mais irmaos da mesa aceitardo a oferta e agradecendo-
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lhe muito a vontade e zelo em que quer fazer™".

26 A Trmandade de Nossa Senhora do Livramento dos Homens Pardos do Recife foi instituida no ano de 1694,
em um terreno que fazia parte das chamadas “hortas de Sdo Pedro dos Clérigos”, onde se encontravam dois
desaparecidos caminhos, ali abertos pelos holandeses. GUERRA, Flavio. Velhas igrejas e subirbios histéricos.
Recife: Fundacdo Guararapes, 1970. p. 29. Segundo Pereira da Costa, ja4 nesta data estava construida a sua
capela, e entregue ao culto publico, porém somente em 1696 é que teve existéncia legal, com a organizagdo do
seu competente compromisso, posteriormente aprovada por ato régio. Segundo o autor, a irmandade tinha trinta
e dois irméos, que foram considerados instaladores. COSTA, F. A. P. op. Cit. v.10.p.88. Essa data apontada por
Pereira da Costa que apresenta o ano de 1696 como marco do seu primeiro compromisso pode ser confirmada na
folha de entrada do compromisso da Irmandade, datado no ano de 1765, que aponta o ano de 1696 como o ano
de confirmagdo do seu surgimento.

27COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Recife. Op. Ci.
28 Ibid. Constituicdo 22.



Logo, a questao étnica era “tolerada” nessas institui¢des, quando relacionada a questio
social. Por outro lado, a participacdo de brancos nas irmandades de cor foi sempre bem vista e
até mesmo incentivada pela igreja, que interpretava essa representacdo como uma busca pela
fiscalizacdo, principalmente sobre as contas dessas agremiagdes. A desconfianca,
generalizada pelas préticas internas dos escravos e libertos, teria motivado a apresentagio
desses individuos™’.

Ao certo, diante da necessidade de se inserirem na sociedade colonial, muitos pardos
tentavam se aproximar dos brancos e se afastar dos negros, pois etnicamente se sentiam
superiores. O capitulo III da Irmandade do Livramento de Serinhaém fica bem evidente isso,
ao defender:

Que se ndo podera admitir a preto algum nem forro, nem cativo nesta
dita irmandade por terem estes a sua dita Irmandade da Senhora do

Rosdrio em que poderd haver discérdias e menos zelo a dita

Irmandade da Senhora do Livramento®*’.

Esse trecho do compromisso ¢ uma demonstracdo da presenca marcante das questdes
étnicas da sociedade colonial pernambucana que se faziam refletir nessas agremiacdes.
Apesar das restrigdes impostas aos pardos na sociedade colonial, os mesmos também faziam
uso de restricdes que excluiam os negros, tentando a todo custo se distanciar desse grup0241.
Ou seja, o fato de os pardos se moverem na busca de titulos devocionais que os
diferenciassem dos filhos do Rosdrio, espelhava de inicio as tensdes proprias de uma
sociedade escravista, hierrquica e miscigenada®**. Isso fica evidente no préprio compromisso
da irmandade do Livramento dos Homens Pardos de Serinhaém que na sua constituicdo
primeira, apesar de negar a entrada de negros, como ja foi mencionado, permitia a entrada de
brancos.

Segundo Fredrik Barth quando ha um contato entre grupos étnicos ambos tentam se
manter culturalmente, para isto precisa exclui, construindo uma concepgdo de que tudo do
outro, ndo serve para seu grupo. O contato entre grupos étnicos faz com que as diferencas
sejam evidenciadas para que se mantenham, pois cada um dos grupos procura sustentar-se
culturalmente; o outro passa a ser o “estrangeiro”, embora os contatos vdo acrescentando

sempre algo novo ao grupo, o seu movimento serd sempre de exclusio para se manter

“’PINHEIRO, F. A. D. op. cit. p.67

*COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento da Vila de Serinhaém. Op. cit. Constituicio 3
*'BEZERRA, Janafna Santos. Op. cit. p.28.

*2VIANA, Larissa. O Idioma da Mesticagem: as Irmandades de pardos na América Portuguesa. Campina, SP:
Editora da UMICAMP. 2007. p.119.



enquanto grupo étnico™®. Isso talvez nos ajude a entender o porqué dos pardos tentarem a
todo tempo se distanciarem dos negros.

No que diz respeito ao sujeito ser forro ou liberto € possivel perceber no Capitulo 1° da
irmandade do Livramento de Serinhaém que a mesma ndo fazia restri¢do, ressaltando que
“ficara logrando todos os privilégios de irmdos: o que se entenda sendo pessoa liberta e
cativa”. Porém, no caso de cativo, teria o seu senhor obrigacdo de arcar com as despesas do

24 Nesse caso,

seu escravo, tendo que assinar um termo de responsabilidade com a Irmandade
os pardos cativos teriam que contar com o auxilio financeiro do seu senhor, responsdvel por
arcar com suas despesas. Caso contrario seriam jogados ao abandono, decorrente a falta de
auxilio espiritual e financeiro provenientes da irmandade.

E importante ressaltar que, aos olhos dos escravos e dos libertos, pertencerem a uma
irmandade era um importante sinal de distin¢gdo social. Participar de sua geréncia
representava, em especial, o reconhecimento da posi¢cdo de destaque alcancada dentro daquela
comunidade®®.

Nesse sentido, percebemos que as irmandades religiosas eram um reflexo da prépria
sociedade. A questdo étnica esteve sempre presente, o que pode ser justificada pela divisdo de
irmandades para cada cor, porém temos que considerar que além dos critérios étnicos, a
questdo econOmica também teve espaco nessas agremiagdes, sendo muitas vezes destacado
como um fator de exce¢do a regra. A andlise do seu compromisso é apenas uma

demonstragdo evidente da presenca étnica e social, assim como, da necessidade de uma

“limpeza de sangue”. Por isso, a vontade dos pardos de se aproximar dos brancos.

2.1.2 Negros, pardos e brancos: limites, restricdes e participacdo feminina

Fazendo agora um paralelo com as Irmandades de negros, é possivel perceber que
tanto na irmandade do Rosério do bairro de Santo Anténio, como a de Igarassu, nas suas
Constitui¢des Primeiras, era permitida a entrada de brancos e pardos, porém, nao poderiam ter

votos na mesa, restrito apenas aos pretos.

[...] poderdo nela entrar tdo bem todas as pessoas brancas e pardas de
um e outro sexo que quiserem advertindo, porém que para se evitarem
perturbagdes ou outro qualquer inconveniente nunca os ditos irmaos

*BARTH, Fredrik. Grupos Etnicos e suas Fronteiras. In POUTIGNAT, Philippe, STREIFF-FENART,
Jocelyne. Teorias da Etnicidade. Sao Paulo: Editora da UNESP, 1998, p.196

*COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento da Vila de Serinhaém. Op. cit. Capitulo 2.
SPINHEIRO, F. A. Op. cit. p.96



brancos e pardos terdo votos na eleicdo dos irmaos pretos que se hio
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eleger anualmente para governarem esta Irmandade™".

A andlise dos compromissos revela interessantes estratégias de aliangas, ao lado de
elaboradas regras de exclusdo. Os homens brancos e pardos, apesar de ndo poderem ter voto
na mesa, assim como esclarece 0 compromisso, ndo tiveram a sua participacdo limitada a ser
apenas um simples integrante da irmandade do Rosdrio. Visto que no compromisso de
Igarassu, na sua Constitui¢do Sexta, ressaltava que o cargo de tesoureiro teria que ser ocupado
por um homem branco abastado de bens, temente a Deus, que teria mandato de um ano”*’. O

caso se repetia na Irmandade do Rosario de També.

Primeiramente haverd um tesoureiro que sera homem branco abastado
de bens, zeloso, e temente a Deus, e nada se fara sem sua assisténcia, e
voto; e assim havera mais quinze oficiais para servirem na mesa, a
saber um Juiz, um escrivdo, um procurador, e doze irmdos de mesa,

seis crioulos e seis Angolas, e serdo pessoas zelosas, e de boa
. 248
vidal[...]

Outro fato é que na Irmandade do Rosério de També, assim como 0s negros, os pardos
e brancos também poderiam ser eleitos como juiz e rei.

O Irmdo, ou Irma assim preto como branco, e pardo que por devocao
quiser servir de Juiz, ou Rei se poderd aceitar na Elei¢do; advertindo
que nunca se assentard a quem for cativo, sem Licenca de seu Senhor,
em que se obrigue a pagar a esmola, quando eles ndo paguem: e pela
pobreza da terra; pagard o Juiz e Juiza trés mil réis, cada um, e o Rei e
Rainha quatro mil réis; tudo para as despesas da casa®.

Nesse caso, o cargo de Juiz e Rei do Congo na irmandade do Rosédrio de També ndo
teria que ser necessariamente ocupado por um negro, assim como ocorria na irmandade do

Rosério do Recife*™”

, ele poderia ser ocupado por um pardo ou branco, desde que tivesse
recursos para satisfazer as esmolas referidas. Isso nos serve de indicios que nessas

agremiacOes provavelmente ndo agruparam pessoas etnicamente iguais, mas de semelhantes

**COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Rosério dos Homens Pretos da Vila do Recife. 1782.
Arquivo Histérico Ultramarino (AHU). Cédice. 1303. Lisboa- Portugal. Cépia consultada no Laboratério de
Pesquisa e Ensino da Histéria (LAPEH-UFPE). Constituicéo I.

*’COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Rosirio da Villa de Igarassu. 1706, cépia do documento
original feita no século XIX. APEJE. Diversos. 5 vl . FL. 6

*¥COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Rosirio do Desterro do També. Op. Cit., Fl. 3

*Ibid. capitulo VIL fl. 3v

**Na irmandade do Rosdrio do Recife havia uma necessidade dos candidatos ao posto de Rei e Rainha do congo
de serem livres, além de pertencentes a nacdo de Angola. Eles igualmente teriam que pagar uma quantia de
4$000 réis cada um. COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Rosario da Vila do Recife. Op. cir.
Constitui¢@o VIL



condicdes econdmicas, suficientes para arcar com as despesas estabelecidas por cada
agremiacao.

A Irmandade do Rosdrio apesar de ser uma corporacdo de homens pretos, admitia
homens brancos e pardos, como também mulheres que, inclusive, participavam da Mesa
administrativa, conforme foi possivel identificar no compromisso da irmandade do Recife, na

sua Constituicdo Sexta.

Havera nesta irmandade um Juiz da Mesa, um escrivdo e dois
Procuradores, um para a parte do R* e outro para a parte de Santo
AntOnio, doze irmaos da Mesa, um andador, um sacristdo, € um
tesoureiro, uma Juiza da Mesa, uma escrivd, e doze irmaos da Mesa,
seis crioulas, seis da Costa da Mina ou Angola que todos estes oficiais
serdo eleitos por votos, e se deve escolher homens e mulheres
beneméritos tementes a Deus e zelosos para poderem bem servir a sua
Santissima Mie sem interesse dos bens da irmandade [...]*"

O detalhamento das condigdes de participagdo das mulheres mostra que elas
conquistaram uma parcela significativa de poder no interior da irmandade o que,

provavelmente, decorre de sua capacidade em arcar com esmolas elevadas na mesma
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proporcdo dos homens nos cargos correspondentes™ . Na Irmandade de Igarassu o fendmeno
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se repete, sendo marcante a presenca de mulheres na Mesa™". O que leva a pensar que nas

irmandades de negros as mulheres conseguiram um espago significativo da hierarquia
confraternal, visto que, na Irmandade do Rosdrio de Igarassu e de També uma das trés chaves
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do cofre ficaria com a juiza da Mesa.

No dia da festa de Nossa Senhora, virdo todos os Irmaos e Irmas nas
vésperas com muita gravidade, anseio, e quietacdo assistiram fé a festa
estando o Juiz na mesa € um dos Irméos ird acertando as esmolas, e
depois de acabada a festa se pora o dinheiro, e rol dos que pagardo na
caixinha, a qual terd trés chaves, uma se entregard ao Juiz, outra ao
Tesoureiro, e outra a Juiza, e no dia de Reis que vem alguns trazerem
suas esmolas, e assentados tudo se abrird a caixinha e se pagard a
festa, e obras que se tem feito, ou se dispor dele no que se assentar,
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havendo para isso Livro de Receita e Despesas™.

Esse fendmeno ndo se fazia presente na irmandade do Santissimo Sacramento da Vila

do Recife, a qual fazia parte apenas os membros mais prestigiados da localidade, perdendo

>!Ibid. Constituicio 6.
*2SOARES, M. C. op. cit., p. 181-182
23COMPROMISSO da Irmandade de N. Sra. do Rosério da Villa de Igarassu. Op. cit. Fl 6
254 1
Ibid . F1 4.
5 COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Rosario do Desterro do També. Op. cit. F1 4.
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somente nessa caracteristica para as Ordens Terceiras e as Misericérdias™".

Em seu
compromisso datado de 1794, em seu Capitulo XI, referente a destinacdo das trés chaves do
cofre observamos que nenhuma delas ficaria sobre posse de mulheres, assim como ocorria nas

Irmandades do Rosario.

[...] terd esta irmandade um cofre onde se recolhe o dinheiro, a prata
que for preciso para uso cotidiano, o livro de inventario, e papeis de

maior importéncia: terd trés chaves, uma pertencerd ao juiz, outra ao

o~ .25
escrivao, outra ao tesourelr02 7.

esse caso, percebemos que “a irmandade nao deixava de imputar a mulher a mesma

N b “ dad d d t l1h

situacdo de inferioridade que lhe imputava a sociedade™®. A Irmandade do Santissimo
acramento discriminava politicamente a ala feminina. Notamos, nitidamente, em seu

S to d lit t la fi Not tid t

Compromisso, que as mulheres ndo chegavam a ocupar cargos na Mesa.

[...] a mesa atual constard de juiz, escrivdo, tesoureiro procurador
geral, quatro procuradores e dezesseis irmdos. Nela estard todo

governo da irmandade, e se ajudard todas as terceiras domingas dos

. 4.0 25
meses, € as mais vezes que for necessario 9.

Além de impor as mulheres um preco mais elevado que os homens, no que diz respeito

as joias dadas de entrada na instituicao.

A pessoa que se aceitar, ou eleger para irmao ou Irma desta irmandade
deverd se tal, que pela sua qualidade e costumes ndo a deslustre e
inquiete. Entrando qualquer homem por irmao, Dara de entrada vinte
mil réis. Se for mulher dard trinta e dois mil réis [...]*®.

Essas quantias, extraidas do Compromisso, demonstra uma nitida parcela de
privilégios aos sujeitos do sexo masculino dentro da Irmandade do Santissimo Sacramento. O
que comprova uma diferenciacdo com as irmandades de negros e pardos, em que era possivel
perceber uma participagdo mais ativa das mulheres. Na Irmandade de Nossa Senhora do

Livramento dos Homens Pardos da freguesia do Cabo, na sua determinagdo 11°% referente a

>Ibid. p. 54

*’COMPROMISSO da Irmandade do Santissimo Sacramento da Vila do Recife. op. cit. Capitulo XI.
*8ASSIS, V. A. Pretos e Brancos — A servico de uma ideologia de dominacio (Caso das Irmandades do
Recife). Recife. 1988. 177 f. Dissertacdo (Mestrado em Histéria) — Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas,
Universidade Federal de Pernambuco. p. 71

»9COMPROMISSO da Irmandade do Santissimo Sacramento da Vila do Recife. op. cit. Capitulo IX.
21bid. Capitulo VII.



ocupacgdo dos cargos da mesa, os mesmos eram distribuidos indistintamente entre homens e

mulheres que dariam de esmolas as mesmas quantias.

A Eleicdo, que se ha de fazer para votos de toda a irmandade como na
determinacgdo antecedente fica declarado, serd de um Juiz da Mesa, e
de uma Juiza, de um Escrivao, e de uma Escriva de aos Procuradores,
de um Tesoureiro de doze Irmaos, e de doze Irmas da Mesa. E o Juiz,
e Juiza dardo de esmola dos seus Juizados leva seis mil réis cada um, o
Escrivao, e Escriva oito mil reis cada um, e cada um dos Irmaos, e
irmas da Mesa cinco patacas: Do qual dinheiro se pagardo os gastos da
festa, de Nosso Reverendo Capeldo, e algum gasto mais, que pelo
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discurso do ano se tenha feito™".

O que comprova que dentro dessa institui¢do existia um espago privilegiado reservado
para as mulheres, que as possibilitaria estar a frente das principais decisdes tomadas pela
instituicdo, sendo sua opinido acatada pelos demais membros, apesar das suas atitudes
estarem sujeitas as determinacgdes do juiz e demais irm@os da Mesa, assim como esclarece o
Seu compromisso.

[...] Nas festas virdo ambas para a Igreja, acompanhadas do Juiz, e
mais Irmaos, e terdo os seus lugares separados dos das demais Irmas.
E também ndo poderdo ser eleitas para estes lugares mais que aquelas,
que ja estiverem sentadas para Irmas. E contudo hdo de estar sujeitas
as determinagdes do nosso Juiz, e seus Irmdos da Mesal...] (grifos
nossos)**.

Outra demonstracdo dessa presenca feminina nas irmandades de pardos pode ser
observada através de uma leitura do termo sobre a criacdo de um altar de Nossa Senhora do
Bom Parto na Irmandade de Nossa Senhora do Livramento dos Homens Pardos da vila de

Santo Antonio do Recife, que dizia o seguinte:

[...] que a irmandade teria um escrivdo- que serd o seu presidente, -
pagando a jéia anual de 6$000, e seis mordomos a de 800 réis cada
um, eleitos pelo que acabassem o seu ano, sendo, porém, todos esses
funciondrios homens pardos, e mais uma juiza com a jéia de 12$000,
uma escrivd com a de 6$000, e doze mordomas com a de cinco
patacas cada uma, ficando todas pertencente a irmandade: e aos
irmdos em geral a contribuicdo de 160 réis por ano a titulo de
anuais.[...]***

2! COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento da Freguesia do Cabo. op. cit. fl.12.
221pid £1.25
263 COSTA, Francisco Augusto Pereira da. Op. Cit.,. 36



Nesse caso a mesa seria formada na sua maioria por mulheres. Sendo também ocupado
por elas o cargo mais elevado da mesa que era a de juiza. Segundo Pereira da Costa Nossa
Senhora do Bom Parto era muito venerada na sua particular capela, e por ela tinha grande
devocdo “ndo s6 as mulheres da vila do Recife, como também as de Olinda”, porque todas
esperam que a Senhora lhe desse um “bom pardo”264.

Assim, “a forte presenca feminina é um dado importante para caracterizacdo das
irmandades negras e pardas, indicando um contraste com as associa¢des de brancos”, em que
era marcante a presenga masculina®”. Nas irmandades de pardos, as mulheres tinham
autonomia para firmarem suas filiagcdes. A presenca delas era de grande importancia, uma vez
que contribuiam financeiramente ao pagar sua entrada e o encargo dos anuais.

Sobre esta questdo, Juliana Sampaio, que se propds a estudar a participacdo feminina
na irmandade do Rosdrio de Santo Antdnio do Recife, concorda que as mulheres de cor
tiveram em suas irmandades uma maior liberdade de acdo, quando comparadas com as
agremiacdes teoricamente reservada aos brancos. Porém, argumenta que as irmandades, em
parte, “reproduziam os ideais tridentinos sobre a mulher, ao restringir, por exemplo, seu
acesso a determinados cargos do corpo administrativo, em geral, aos que se relacionavam com
a gestdo dos recursos”. Para reforgar esta questdo, a pesquisadora ressalta que nas reunides de
oficiais da mesa, ocorriam casos em que a participacdo das mulheres era vetada. “Delegando a
elas tarefas relacionadas, notadamente, a organizacdo de festividades e outras ligadas a
manutengdo dos templos, como cuidado com altares e imagens, justificadas pelo fato de serem
mulheres”.

Observe no quadro 12, que se segue, como eram distribuidas as esmolas e anuidades

nas Irmandades do Livramento, do Rosario e do Santissimo Sacramento em Pernambuco.

% Ibid. p. 37

*®QUINTAO, Anténia Aparecida. L4 vem meu parente...Op. cit. p.89.

%S AMPAIO, Juliana da Cunha. Irmis do Rosério de Santo Anténio: Género, Cotidiano e Sociabilidade em
Recife (1750-1800). Recife, 2009. 160f. Dissertacdo (Mestrado em Histéria Social da Cultura Regional).
Departamento de Letras e Ciéncias Humanas da Universidade Federal Rural de Pernambuco. p. 122



QUADRO 12

Taxas de admissoes e anuidades nas Irmandades de Brancos, Pardos e Negros em

Pernambuco
Irmandade do Santissimo Sacramento do Recife Feminino -32$000
Masculino -20$000
Irmandade de N. S. do Livramento do Cabo Feminino e Masculino -1$280 réis

Pardo e Brancos- 1$280 réis
Anuidade - $160 réis. Obs.: independente da cor e do
sexo.

Irmandade de N. S. do Livramento de Serinhaém Feminino e Masculino -$640 réis
Pardo e Brancos- $640 réis
Anuidade - $160 réis. Obs.: independente da cor e do
Sexo.

Irmandade de N. S. do Livramento do Recife Feminino e Masculino -$640 réis
Pardo e Brancos-$640 réis
Anuidade - $160 réis. Obs.: independente da cor e do
Sexo.

Irmandade de N. S. do Rosério do Recife Homens e Mulheres pretos- 1$320 réis
Homens e Mulheres pardos e brancos- 2$000 réis.
Anuidades: Homens e mulheres pretos- $100
réis/Homens e Mulheres pardos e brancos- $160 réis.

Irmandade de N. S. do Rosario de També Homens e Mulheres pretos- $640 réis
Homens e Mulheres brancos- $200 réis.
Anuidades- $100 réis. Obs.: independente da cor e do
$exo.

Irmandade de N. S. do Rosdrio de Igarassu Homens e Mulheres — valor conforme as posses do
associado.
Anuidades- $100 réis. Obs.: independente da cor e do
sexo.

Fontes: Fonte: COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Recife. 1765. AHU. Cdédice 1665/
COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento de Serinhaém.1770. AHU. Coddice. 1664/
COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Cabo. 1767. AHU. Cédice 1683. COMPROMISSO
da Irmandade do Santissimo Sacramento do Recife. 1794. AHU, Cédice 1674. COMPROMISSO da Irmandade
de N. S. do Rosario do Recife. 1782. AHU. Cédice.1303. COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Rosario
de També. 1790. A HU, Cddice. 1288. COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Rosério da Villa de Igarassu.
1706, APEJE. Diversos. 5 vl

Ao observar o quadro 12 é notério que dependendo da instituicdo existia uma
diferenciag¢do com relacdo as taxas de admissdo e anuidades, que costumavam variar segundo
0 sexo e a etnia dos associados. Perceba-se que a unica irmandade que apresenta uma
distingdo com relacdo ao sexo dos associados é a do Santissimo Sacramento do Recife, que
impde as mulheres, como ja foi dito anteriormente, uma quantia mais elevada que os homens.
Enquanto eles pagariam 20$000 réis, elas teriam que arcar com uma despesa de 32$000 réis, o
que corresponde a 12$000 réis a mais do que os associados do sexo masculino. Porém, o fato
das mulheres terem que arcar com despesas mais acentuadas, ndo diminuiu a sua participacio

na dita irmandade. O livro de irmds do Santissimo mostra uma acentuada quantidade de



mulheres nessa agremiacdo, mulheres essas que dispunham de dinheiro para arcar com as suas
despesas, visto que, muitas delas eram solteiras>®’.

Por outro lado, na irmandade do Livramento do Cabo, assim como pode ser observado
no quadro 12, os irmdos que desejassem fazer parte dessa institui¢do teriam que arcar com
uma entrada de 1$280 réis, independentemente de ser pardo ou branco. No caso do sujeito ser
casado essa quantia dobraria porque também ficaria sendo irma a “sua mulher, e os filhos em
quanto menores”. Nesse caso, os filhos dos associados também teriam o direito de ser
sepultado na igreja, “como também fazer-lhe o acompanhamento com a irmandade, quido,
Cruz, e Capeldo na forma dos irmaos™*%®,

Além dessa quantia de 1$280 réis, os irmaos do Livramento do Cabo, também teriam
que pagar $160 réis anualmente a irmandade. Quando casado, essa quantia passaria a ser de
$320°. Essa taxa paga por ano de $160 réis, referente 2 meia pataca, também correspondia a
quantia cobrada na irmandade do Livramento de Serinhaém e do Recife. No caso da
irmandade do Livramento do Recife essa quantia teria que ser entregues no dia da festa a
mesa. Caso alguém faltasse, teriam que entregar ao procurador, que entre as suas obrigacdes
se incluia a arrecadacdo dessas esmolas, que deveriam na seqiiéncia ser entregues ao
tesoureiro da irmandade, para que o mesmo prestasse contas a mesa”’ .

Como pode ser observado no quadro 12, na irmandade do Rosério do Recife existia
distin¢des com relagdo a cor dos associados, em que os negros eram agraciados com entradas
e anuidades de menor valor em comparado aos pardos e brancos que desejassem fazer parte
da instituicdo. E possivel perceber que o valor de 2$000 réis pagos pelos pardos e brancos,
apresenta-se como superior aos solicitados pelos negros, correspondente a 1$320 réis. As
vantagens dadas aos negros também estavam presentes nas anuidades em que os mesmo
teriam que pagar um valor de $100 réis, em quanto os pardos e brancos teriam que arcar com
uma despesa de $160 réis, quantia essa semelhante na irmandade do Livramento do Cabo,
Serinhaém e do Recife. No caso da irmandade do Rosario do Recife, esse dinheiro arrecadado
com anuidades seria usado para se manda fazer os “sufrdgios pelos irmaos mortos”, sendo
colocado de forma separada no cofre da dita irmandade do Rosario.

Esse critério de entrada de irmdos adotado pela irmandade do Rosdrio de Santo

Antdnio do Recife, em que se destacava a etnia do candidato, sofre mudancas em tempos

*"MAPA geral por forma alfabética das irmds que entraram na Irmandade do Santissimo Sacramento do Recife
(1791).

28COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Cabo. Op. Cit.. Constitui¢io 3. FL.5.

*1bid. p. Constituigio 4. Fl. 6

2°COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Recife. Op. Cit., Constitui¢do 8.



posteriores a este, mais precisamente em 1870, em que o critério de distin¢cdes de entrada
passa a ser a idade e ndo mais a etnia dos candidatos. A taxa de admissdo na dita irmandade,
em 1870, passa a ser de 20$000 réis, independentemente da cor e do sexo do associado. Por
outro lado, os filhos dos irmaos pagariam 5$000 até a idade de 12 anos, os com idade acima
de cingiienta pagariam 30$000 réis e os enfermos, 45$000 réis” .

Diferentemente do Rosédrio do Recife, na irmandade do Rosdrio de També, apesar de
ser uma institui¢do de negros, impunha uma taxa de admissdo mais elevada para os negros,
em comparado aos brancos. Enquanto os brancos pagariam uma taxa de admissdo no valor de
$200 réis, os negros teriam que pagar $640 réis para serem admitidos nesta instituigﬁozn. Ja
as anuidades eram de $100 réis, independentemente da cor e do sexo.

Diante do exposto, € possivel perceber que as unicas condigdes impostas a um
candidato, comuns a todas elas, eram que fossem ‘“temente a Deus”, de “bom cardter” e que
“pagasse regularmente sua contribui¢do anual”’. Essas caracteristicas estavam contidas em
todos os estatutos analisados, porém, € preciso frisar que apesar de existir uma divisdo étnica,
resultante de um surgimento de diversas irmandades destinadas a brancos, negros e pardos, as
entrelinhas do compromisso dentncia que talvez a questdo econdmica tenha prevalecido
nessas instituicdes em Pernambuco. Esse fato talvez justifique a participacdo de pardos em
irmandades tradicionalmente de brancos, em que temos como exemplo Antonio Pereira da
Silva e José Carvalho de Sousa, homens pardos e moradores do bairro de Santo Anténio do
Recife, cuja indicios apontam a sua participac¢do na irmandade do Santissimo Sacramento do
Recife, visto que os seus nomes constam no mapa de irmaos da dita irmandade.

Ao analisarmos a documentag¢do da irmandade do Santissimo Sacramento do Recife,
ndo conseguimos localizar indicios referentes a qualquer restricdo de cor dos associados,
porém o compromisso deixa claro que os mesmos teriam que “ser tal que pela sua qualidade e

costume nao a deslustre e inquiete273 ”

, além de arcar com uma quantia elevada, assim como
pode ser observado no quadro 12, quantia esta restrita apenas aos mais abastados de bens, e
que por conseqiiéncia seria possivel apenas aos brancos. Porém nao podemos esquecer que a
identidade étnica (ou qualquer identidade coletiva) é construida, e transformada, na interacio de

grupos sociais, através de processos de exclusio e inclusdo que estabelecem limites ou fronteiras

*'MAC CORD, M. Op. Cit., p. 65
*2COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Rosirio do Desterro do També. Op. Cit., Capitulo 2. F1.2.
2BCOMPROMISSO da Irmandade do Santissimo Sacramento da Vila do Recife. op. cit. CapituloVIL.



entre tais grupos, definindo os seus integrantes*’. O dinheiro embranquecia as pessoas. O fato é
que talvez estas instituicdes tenham agrupado sujeitos de aproximada condigdes sociais,
suficientes para arcar com as esmolas e anuidades solicitadas pela institui¢do, é ndo
necessariamente cores. Até porque o processo de mesticagem era intenso no contexto colonial
pernambucano do XVIII, processo esse responsavel pelo surgimento de sujeitos de diferentes

condicdes e pigmentacdes de pele.
2.2 RELACOES ECONOMICAS DO LIVRAMENTO

Segundo as delimitagdes do Compromisso, as irmandades religiosas seriam integradas
por uma Mesa Regedora que deveria ser composta por confrades “eleitos pelo grupo, e que
seriam, por sua vez, os que tinham direito de voto sempre que fosse preciso resolver casos
importantes” para o corpo confraternal’’>. Havia vérios cargos eletivos como o de juizes,
procuradores, tesoureiros, mordomos e escrivdes, sendo as suas atribui¢des, direitos e
precedéncias devidamente especificadas nos Compromissos.

Cada integrante da mesa exercia uma fungdo especifica dentro da instituicdo, sendo o
juiz o cargo mais elevado da mesa. O que lhe dava o direito e a obrigagdo de manter um
controle sobre os outros irmdos, sendo sua a ultima palavra quanto a aplicacdo do
Compromisso. Era da responsabilidade do juiz manter a irmandade dentro da ordem. Mas isto
também lhe conferia prestigio na comunidade.

No caso da irmandade do Livramento do Cabo, o posto de juiz teria que ser ocupado
por uma pessoa que, por seus ‘“bons procedimentos”, merecesse ocupar o dito lugar. Ele teria
que ser uma pessoa “de conhecido zelo para com a irmandade, de condicao afavel e caridosa”.
A cabeceira da Mesa era o seu lugar ocupado nas reunides, sendo de sua responsabilidade
acompanhar as festas, procissdes e enterros dos irmaos nos quais deveria estar vestido com
sua capa branca e vara na mao. Tanto na Irmandade do Livramento do Cabo, como na do
Recife’’®, o juiz teria dois votos, sendo um deles utilizado em caso de empates nas elei¢des.
Teria poderes de reunir os demais irmaos da mesa quando achasse conveniente e a ele caberia

punir, castigar, multar e expulsar qualquer irmdo que fizesse por merecer tais punigées277.

*MPOUTIGNAT, Philippe e STREIFE-FENART, Jocelyne. Teorias da etnicidade. Seguido de Grupos étnicos e
suas fronteiras de Fredrik Barth. Tradugdo de Elcio Fernandes. Sdo Paulo: Fundagdo Editora da UNESP,
1998.p.11

*>SCARANO, Julita. Devocio e escravidao - a Irmandade de Nossa Senhora do Rosério dos Pretos no Distrito
Diamantino no século X VIII. Sdo Paulo: Nacional, 1976. p. 29

2°*COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Recife. op. ciz. Constituicio 15.
2"COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Cabo. Op. cit. Capitulo 12.f1.14



O juiz, juntamente com a mesa da irmandade do Livramento do Cabo, também tinha a
responsabilidade de eleger um Capeldo, que deveria ser “um Reverendo Sacerdote de
exemplar vida, e costumes”. Ele teria a responsabilidade de celebrar as missas em sufrigio
dos irméos vivos e mortos nos domingos e dias santos durante o ano todo e antes de cada
missa ele também teria que “cantar ou o Ter¢o de Nossa Senhora, ou o seu Oficio Portugués”.
Sendo também sua a responsabilidade de aos sdbados, depois das Aves Maria, cantar na Igreja
a ladainha da senhora do Livramento, em que para isso o Tesoureiro lhe deveria dar duas
velas que deveria se manter acesa no altar da virgem do Livramento®’®. Nesse caso, também
era de responsabilidade do capeldo da irmandade, acompanhar os irmdos defuntos. E por todo
este trabalho, e as missas dos irmaos falecidos a irmandade do Livramento do Cabo lhe
pagaria um total de 203000 réis em meado de cada ano. Porém, caso ndo cumprisse com as
obrigagdes, seria advertido por mesa até trés vezes, e continuando seria expulso da dita
irmandade®””.

E possivel ainda observar, que na irmandade do Cabo, além do posto de juiz existia
também o de juiza da mesa. Para ocupar o dito cargo a candidata teria que ser pessoa de boa
qualidade e de boa condicao financeira, visto que, teria que pagar em igual quantia que os
homens as joias e anuidades a respectiva irmandade, sendo também eleita por voto de toda a
instituicdo no dia da elei¢do. Nas festas teria que comparecer a igreja acompanhada do juiz e
mais irmdos. Tanto a juiza como as demais irmds da mesa teriam lugares separados das
demais integrantes da agremiacio™™>.

Abaixo do cargo de juiz existia o de escrivdo. Na irmandade do Livramento do Cabo
ele teria que ser preenchido também por uma pessoa de “bons costumes” e de “fervor e zelo”.
O pretendente teria que saber ler e escrever para um bom “ministério de seu Oficio”. Nas
festas, procissdes e enterros o escrivdo seria responsdvel por carregar a cruz da dita
irmandade. Na falta do juiz ficava a cargo do escrivdo tomar frente das decisdes. Caso o juiz
da instituicdo chegasse a falecer, ficaria a irmandade do Livramento do Cabo sobre a sua
responsabilidade, sendo mantida a taxa de oito réis, referente ao cargo de escrivdao e ndo de
juiz. Nesse caso ele ficaria a frente do posto até que o juiz do ano antecessor (ou de outro
qualquer) ocupasse o cargo de juiz, que seria novamente preenchido através de uma nova
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eleicdo™ .

"8 Ibid. Constituicdo 21.f1. 23

2COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Cabo. Op. Cit., Constitui¢io 21. F1.23
21bid. Capitulo. 24.£1.26

21 Ibid. Capitulo. 13.f1.15



A fung@o do escrivdo na Irmandade do Livramento dos Homens Pardos do Recife era
fechar o livro e demais papéis que houvesse. Ele era responsavel também por juntar os irmaos
que desejassem fazer parte novamente da irmandade, fazendo-lhes seus termos de entrada,
assim como, dando-lhe juramento na conformidade do compromisso. Era de sua
responsabilidade também prestar contas dos livros de despesas a mesa’®:. O cargo de escrivao
na Irmandade do Livramento do Recife, assim como se procedia na instituicio do Cabo,
ficava apenas abaixo do cargo de juiz, sendo o de procurador o préximo em importancia
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dentro da hierarquia confraternal ™.

QUADRO 13

Contribuicoes da mesa na Irmandade do Livramento do Cabo

Juiz 1 165000
Juiza 1 16$000
Escrivao 1 8$000
Escriva 1 8$000
Procurador 2 Dispensado
Tesoureiro 1 Dispensado
Irmdos da mesa 12 1$600
Irmas da mesa 12 1$600
TOTAL 31 86$ 400

Fonte: COMPROMISSO da Irmandade de Nossa Senhora do Livramento de Homens Pardos da Freguesia de
Santo Antdnio do Cabo. 1767. AHU. Cédice 1683.

#2COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento de Homens Pardos do Recife. Op. Cit.,
Constituigd@o 16.
2 Ibid. Constituicdo 16.



QUADRO 14

Contribuicoes da mesa na Irmandade do Livramento de Serinhaém

Juiz 1 8$000
Juiza 1 8$000
Escrivao 1 4%000
Escriva 1 4$000
Tesoureiro 1 Dispensado
Procurador 1 Dispensado
Irmdos da mesa 12 13000
TOTAL 18 36$000

Fonte: COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento dos Homens Pardos da Vila de
Serinhaém.1770. AHU. Cddice. 1664

QUADRO 15

Contribuicdes da mesa na Irmandade do Santissimo Sacramento do Recife

Juiz 1 100$000
Escrivao 1 50$000
Tesoureiro 1 Dispensado
Procurador geral 1 Dispensado
Procurador 4 Dispensado
Irmaos da Mesa 16 20$000
TOTAL 24 470$000

Fonte: COMPROMISSO da Irmandade do Santissimo Sacramento. 1794. AHU, Cédice 1674




QUADRO 16

Contribuicoes da mesa na Irmandade do Rosario do Recife

Juiz 1 8$000

Juiza 1 8$000

Escrivao 1 4$000

Escriva 1 4$000
Procurador 2 Dispensado
Tesoureiro 1 Dispensado

Irmaos da Mesa 12 1$600

Irmas da Mesa 12 15600

TOTAL 31 62%$400

Fonte: COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Rosario dos Homens Pretos da Vila do Recife. 1782. AHU.
Cédice.1303.

Obter recursos financeiros era “absolutamente necessario para qualquer irmandade,
pois significava possibilidade de sobrevivéncia™**. Para isso, assim como pode ser observado
no quadro 12, havia a contribuicio pessoal dos membros, que consistia nas joéias que pagavam
de entrada e nas anuidades. Ao analisarmos o compromisso, percebemos que grande parte dos
recursos financeiros era proveniente e de responsabilidade dos componentes da mesa,
variando a contribui¢do de acordo com cada cargo, sendo o posto de mais alto valor o de juiz
da mesa.

Através dos dados extraidos dos quadros 13, 14, 15 e 16 é possivel perceber que entre
os componentes da mesa, apenas os ocupantes dos postos de tesoureiro e procurador, estavam
livres de taxas. No caso da irmandade do Livramento do Cabo isso decorria devido aos
intensos servigos prestados a instituicdo. Nesse caso era de responsabilidade do procurador
arrecadar as esmolas e dividas dos infratores. Caberia também aos procuradores o
compromisso de avisar o falecimento de algum irmao. Além de prestar contas em mesa de

285

todo o dinheiro arrecadado, todas as vezes que fosse convocado pelo juiz™". Na irmandade do

" SCARANO, Julita. Op. cit .p.67
2 COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Cabo. Op. cit. Capitulo 14. f1.16



Livramento do Recife e de Serinhaém, a funcio do procurador também estava diretamente

ligada 2 coleta de esmolas™®

, nesse caso, eram poupados das despesas das festas em
“recompensa de seus trabalhos™®®’. Em ambas as irmandades o cargo de procurador seria
ocupado pela mesma pessoa até que fosse constatada alguma inconveniéncia do sujeito ou das
instituicdes. Por outro lado, o cargo de tesoureiro também tinha uma fungdo de destaque e
grande responsabilidade dentro da agremiagé@o. No caso da irmandade do Livramento do Cabo
teria que ser uma pessoa de posses, capaz de arcar com tremenda responsabilidade financeira.
O tesoureiro da irmandade de Nossa Senhora do Livramento do Cabo tinha em seu poder a
chave da Igreja para limpar e varrer, tendo a responsabilidade de manter sempre limpa a igreja
e abri-la para os devotos, assim como, para as realizacdes de missas. Sendo de sua
responsabilidade também acompanhar os irmdos a sepultura, em que teria que levar o guido.
Seu cargo dentro da agremiacdo era revestido de uma singela confianca, pois era sobe o seu
poder que circulavam todos os bens da irmandade”®.

Os dados extraidos do quadro 13, referentes a instituicdo do Livramento do Cabo,
apontam que a dita agremiagdo receberia um valor de 86$400 réis, correspondente a soma das
esmolas provenientes dos integrantes da mesa. Segundo o seu compromisso, esse dinheiro
seria utilizado para arcar com as despesas da festa, assim como o pagamento do capeldo e
outras despesas mais da irmandade®™. Por outro lado, assim como pode ser observado no
quadro 16, na irmandade do Rosdrio dos Pretos do Recife a mesa seria composta por 33
oficiais, os quais seriam eleitos por votos, em que deveriam ser pessoas “tementes a Deus e
zelosos” para bem servir a santissima mae™”.

E possivel observar através dos dados do quadro 15 que as jéias pagas pela mesa do
Santissimo Sacramento eram, significativamente, altas somando juntas um total de 470$000
réis por ano. Se compararmos esse valor com as demais institui¢des aqui trabalhadas, iremos
perceber que a irmandade do Rosdrio do Recife arrecadava da sua mesa um valor equivalente
a 13,27 % do total adquirido por ano na mesa do Santissimo. No caso da irmandade do
Livramento do Cabo, esse valor aumentava para 18, 38% do total arrecadado. J4 na irmandade

do Livramento de Serinhaém esse valor caia para 7, 65%, equivalente a 36$000 réis

arrecadado pela mesa.

2COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Recife. op. cit. Constitui¢io 17
*’COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento da Vila de Serinhaém. Op. cit. Capitulo XI
**COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Cabo. Op. cit. Capitulo 15. f1.17

*Ibid. p. Constitui¢do 11.f1.13

*COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Rosirio da Vila do Recife. Op. Cir.. Constituicio 6.



Esses dados nos servem como indicios do grande poder econdmico da irmandade do
Santissimo Sacramento do bairro de Santo Antdnio do Recife. Por outro lado, também nos
aponta uma baixa condicdo financeira da Irmandade do Livramento de Serinhaém. E possivel
observar que a mesma era de fato uma instituicdo pobre, assim como bem lembra o seu
compromisso no capitulo IX. Para fazer parte dessa instituicdo os candidatos teriam que arcar
com uma esmola de $640 réis, quantia essa muito baixa, se compararmos com as demais
irmandades de pardos, aqui abordadas (ver quadro 12).

Esse fato pode ter servido como motivador para que os pardos, pertencentes a esta
institui¢do, ao elaborar o seu estatuto, evitassem a entrada de negros nessa agremiacao. E bem
provavel que essa baixa quantia de admissdo tenha atraido para essa irmandade, ndo apenas
pardos, mas, sobretudo, negros, pouco abastados de bens. Logo, querendo evitar um nimero
acentuado desses sujeitos, a irmandade procurou esclarecer em seu estatuto que niao admitiria
nessa institui¢fio negro algum, por j4 terem estes a irmandade do Rosario™".

Outro ponto que merece destaque nessa andlise é que além dos recursos provenientes
da mesa, das taxas de admissdo e anuidades dos irmdios, as irmandades também contavam
com recursos provenientes das multas. No caso da irmandade do Livramento dos Homens
pardos de Serinhaém, os associados que se ausentavam dos sepultamentos dos irmaos
defuntos, teria que pagar a instituicio o valor de $320 réis de multa, por sua negligéncia®>.
Além das multas, a irmandade do Livramento do Serinhaém também contava com as esmolas
dos néo associados pelo uso da tumba, grido, cruz e acompanhamento da irmandade, no valor
de 4$000 réis, cuja esmola seria utilizada para os reparos da igreja e para as missas realizadas
aos sdbados em sufrdgio dos irméos vivos e falecidos®”®, em que era pago ao capeldo doze
vinténs por cada missa®*, assim como, o pagamento da missa celebrada antes da elei¢do, na
qual era pago ao vigario 2$000 réis™”, que seria realizada 15 dias antes da festa.

O pagamento feito pelos irmaos, assim como pode ser observado no quadro acima,
servia para cobrir as despesas com as missas realizadas em sufragio dos irmaos falecidos,
assim como, as despesas com os enterros, dentre outros gastos feitos em beneficio do proprio
contribuinte. Nessa caso, a caridade e o assistencialismo nao eram obtidos gratuitamente pelos
associados. Eram provenientes das joias de entrada, anuidades, multas, dentre outras, assim

como ja mencionamos anteriormente.

#!COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento de Serinhaém. Op. cit. Constituicio 3
*Ibid. Capitulo. XTI

*SIbid. Capitulo. XIV.

2Ibid. Capitulo. TV

¥ Ibid. Capitulo 1.



No que concerne as eleicdes da mesa, no caso da Irmandade do Livramento do Cabo

ela deveria proceder da seguinte forma:

[...] a Eleicdo de todos os oficiais, que hdao de entrar no ano vindouro,
digo naquele ano a servir a esta Venerdvel Irmandade se assentou que
em cada ano no primeiro dia de janeiro se ajuntem nesta Igreja todos
os Nossos Irmaos para se fazer a dita Eleicdo. E antes de se proceder a
ela o Reverendo Paroco, ou outro Reverendo Sacerdote de seu
mandado, ou licencga dird no mesmo Altar da gloriosa Virgem Nossa
Senhora do Livramento uma Missa, que serd do mesmo mistério para
tencdo da mesma nossa Irmandade. E depois o dito Reverendo Paroco,
ou o Reverendo Sacerdote, que fizer as suas vezes, com palavras
suaves, e edificativas admoestard a todos os Irmdos a que com os
olhos em Deus, no servico de Nossa Senhora, e aumento de sua
Irmandade votem nos Irm3os mais zelosos para servirem, e
governarem naquele ano a dita Irmandade e que contra o que
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entenderem nao votem nas Pessoas, que se lhes pediu™".

Nesse caso, a dita eleicdo seria realizada no primeiro dia do ano. Nela, assim como na

Irmandade do Livramento do Recife e de Serinhaém era antecedida por uma missa realizada

pelo reverendo sacerdote da irmandade, em prol dos eleitores e dos eleitos aos cargos da

mesa, para que a mesma se procedesse sem fraude.

Ap6s a missa os irmdos da Irmandade do Livramento do Cabo teriam que subir para o

consistorio, ou outro qualquer lugar, onde estivesse preparada uma mesa. Na seqii€ncia eles

teriam que sentar na cabeceira dela, a direita do juiz, e a esquerda do escrivdo, que atualmente

estivesse servindo a irmandade, sendo na falte destes algum outro que tenha servido outros

anos anteriores a estes.

Assim:

[...] dard logo ao Escrivio, que hd de escrever os votos, o
juramento dos santos Evangelhos em um Missal, que citard com
este Compromisso sobre a Mesa para bem, e fielmente e servico
aos ditos votos, e guardas segredo, e logo comecara pelo Juiz,
que esta presente, a tomar os votos, dando primeiro a cada um
dos Irmaos, que forem a votar o juramento dos santos
Evangelhos de votarem nas Pessoas, que virem mais zelosas no

servico da Senhora e do augmento da sua Irmandade™”.

Terminada a votagéo, o papel era fechado pelo escrivdo e, assinado e guardado, pelo

Reverendo Vigirio, sendo aberto e divulgado na presenca da mesa no dia da festa, em que

2COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Cabo. Op. Cir., Constitui¢do 10.fl. 11

27Ibid., Constituicdo 10. fl. 11v



eram eleitos os que tivessem atingido o maior nimero de votos. Sendo estd, a Unica forma
valida de elei¢do, segundo o compromisso, na Irmandade do Livramento do Cabo™”®.

Na Irmandade do Livramento dos Homens Pardos do Recife, nos momentos
antecedentes a elei¢do, também era celebrada uma missa, que seria presidida pelo préprio
capeldo da irmandade. Apds a missa rezada todos os irmaos eram convocados a assentarem na
mesa, em que seria dado o sacramento a todos os irmdos para que votassem conforme a sua
consciéncia nas pessoas para os ditos cargos. Na seqiiéncia o escrivdo recolheria os votos
sendo o cargo de juiz ocupado pelo irmado que obtivesse um maior nimero de votos. Segundo
0 compromisso, o escolhido para ser juiz da irmandade do Livramento do Recife ndo poderia
rejeitar de forma alguma o dito posto, por ser este “o mais honroso da irmandade”. Assim
como ocorria na Irmandade do Livramento do Cabo, o nome dos eleitos na Irmandade do
Livramento do Recife, também seria divulgados no dia da festa”™’.

Logo, percebemos através dos dados extraidos dos compromissos, que as irmandades
do Livramento contaram com 0s seus proprios recursos para propiciar aos associados o
assistencialismo espiritual e material, além de constru¢cdes de templos e seus reparos.
Algumas vezes se recorria a coroa, porém, “a demora e as complicacdes que os pedidos
ocasionavam passando por diversos 6rgdos governamentais levando anos e anos para serem
resolvidos, obrigando-as a procurar resolver por conta prépria seus problemas” **.

E possivel observar que os recursos destinados ao capeldo eram uma despesa certa
para qualquer irmandade, independente da devogdo, e costumava variar de acordo com as

301 .
. Nesse caso, os eleitos

posses da instituicdo, mas ndo deixava de ser relativamente elevada
para ocupar cargos na Mesa, assim como pode ser observado, eram obrigados a desprenderem
mesadas que variavam conforme as responsabilidades que lhes eram atribuidas, independente
do sexo. Terminado o mandato de um ano, custeariam novamente tal taxa os oficiais que
fossem indiciados a permanecer na geréncia. O cumprimento de tais responsabilidades exigia
delas uma sdlida estrutura econdmico-financeira. Por outro lado, “integrar os seus quadros
possibilitava ndo sé status e prestigio social, como também acesso a bons negdcios e a
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utilizacdo desses recursos em proveito pessoal” ™.

*%Ibid. Constituicdo 10. .12

*COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Recife. Op. Cir. Constituicio 6.
*OSCARANO, Julita. Op. cit. p.66

O Ibid. p.75

32BOSCHI, C. C. op. cit., p.66



2.3 CERIMONIAS PUBLICAS

As cerimOnias publicas realizadas pelas irmandades do Livramento, dentre tantos
significados, representaram uma das formas de uso temporirio do espaco, ‘“‘para
demonstragdes de sociabilidade, em que se uniam objetivos, valores e normas em torno de um
altar consagrado ou a consagrar em nome dos interesses da Igreja Catdlica e da administracdo
1régia”3 3 As festas religiosas, assim como as procissdes e enterramentos, eram consideradas
como ocasides que propiciaram a reunido pﬁblica304.

Dessa maneira, as celebragdes em torno dos Santos padroeiros eram momentos

privilegiados para a reconstrucao das identidades. As agremiacdes de pardos, particularmente
as irmandades do Livramento, tinham na promog¢do da vida lidica uma de suas principais
atividades. Uma vez ao ano, especialmente no dia dedicado a Nossa Senhora do Livramento,
as instituicdes com essa devocdo, realizaram “comemoragdes que promoveram a
confraternizacdo e o fortalecimento dos lagos entre os irmdos e destes com seus protetores
celestes” **.
Em meio a tantas cerimOnias publicas, o interesse por uma boa morte se destacou na
escala de atribuicdes importantes das irmandades de pardos. Sendo assim, elas esmeravam-se
na realizacdo dos rituais finebres. “Morrer bem, ser bem enterrado, ter todos os ritos da
encomendacdo, da confissdo, da comunhdo e o da extrema-uncdo, até as preces aos mortos
3,306

eram encargos das confrarias

Segundo Jodo José Reis,

Viver mal, mas morrer bem seria o lema. O pobre que consumia
economia ou entrava numa irmandade para ser enterrado com
dignidade talvez desejasse se igualar aos poderosos pelo menos uma
vez na vida. Mas os poderosos repetitivamente faziam da hora da
morte uma ocasido de reafirmar a distingdo social em que viviam,

contratando inclusive os pobres para esse fim*”’.

3BYVERRI, G. M. W. Tinta Sobre Papel: Livros e leituras em Pernambuco no século XVIIL. 1. ed. Recife:
Editora Universitaria da UFPE, 2006.p. 123

*%Segundo as Constituigdes Primeiras a Procissio era uma oragio publica feita a Deus por comum ajuntamento
de fi€is disposto com certa ordem, que vai de um lugar sagrado a outro lugar sagrado e € tdo antigo o uso delas
na Igreja Catélica, que alguns Autores atribuem sua origem ao tempo dos Apdstolos.VIDE, Sebastido Monteiro
da. Op. Cit. Titulo XIIL

35SILVA, M. J. S. Devocio e Resisténcia: as Irmandades de Homens Pretos de Goiana 1830-1850. 2008.
Dissertacao (Mestrado em Histéria) - UNICAP. p. 44-45

3MATTOSO, K. M. Q. op. cit., p.149

97REIS, J. J. A morte é uma Festa — Ritos Fiinebres e revoltas populares no Brasil do século XIX. Sdo Paulo:
Companbhia de Letras,1991.p. 159



Nesse sentido, os mais abastados de bens eram enterrados dentro das igrejas,
garantindo uma boa posic¢do na hora da salvacgio; os pobres ficavam no adro ou cemitério, ou
seja, na area em torno das igrejas. “Mesmo com as variagdes dos custos com a morte,
independente da posi¢do social, os gastos com os enterramentos eram significativos em

qualquer grupo social%

. Por isso, era de estrema importincia a admissdo em irmandades,
pois as mesmas seriam responsaveis por um assistencialismo que ndo pode ser restrito a hora
da morte, mas durante toda a vida, inclusive nos momentos de enfermidade.

Assim sendo, as festas religiosas, os pomposos funerais, 0 socorro aos irmaos
enfermos e mais necessitados eram indicativos da habilidade das irmandades para gerenciar
os seus bens’”. Ao lado das festas do orago, a pompa flinebre fazia parte da tradicdo
cerimonial das irmandades, formando importante fonte de seu prestigio. A garantia de uma
“boa morte” era “assunto de grande relevincia em todo contexto mérbido da irmandade”,
independente da cor e devocdo, pois era deles que advinha a sua maior fonte de lucro’'’.
Assim, a possibilidade de ter uma sepultura e um enterro adequado e digno, eram uma das
principais razdes pelas quais muitos irmdos se inscreviam nessas associa¢des’ . Visto que
inexistiam cemitérios no século XVIII em Pernambuco. Os enterramentos eram feitos nas
igrejas, sendo assim, indispensdvel a associacdo em irmandades, uma vez que, “uma boa
morte era sempre acompanhada por especialistas em bem morrer e solidarios espectadores”.

- : . : s 312
Ela néo podia ser vivenciada na soliddo” ~.

2.3.1 O assistencialismo aos enfermos e a garantia de um enterro digno

Era visivel nos compromissos das irmandades do Livramento, ao longo das suas
constituigdes, o espago reservado ao assistencialismo no momento de enfermidade. A
constitui¢do 10 do compromisso da irmandade de Nossa Senhora do Livramento do Recife
exemplifica bem essa nitida preocupacdo da instituicio em garantir uma assisténcia aos

irmaos doentes.

*®MORAES, D. B. Bem nascer, bem viver, bem morrer: a administragio dos sacramentos da Igreja Catélica
em Pernambuco - 1650-1790. 2001. Dissertacio (Mestrado) - Universidade Federal de Pernambuco, Sio
Cristévao, 2001.p.79

3PQUINTAO, A. A. As irmandades de pretos e pardos em Pernambuco e no Rio de Janeiro na época de D.
José I: um estudo comparativo. In: NIZZA, Maria Beatriz da Silva (org.). Brasil: colonizagio e escravidio. Rio
de Janeiro: Nova Fronteira, 2000.p. 168

JOASSIS, V. A. op. cit. p.72

*'QUINTAO, Antonia Aparecida. Irmandades Negras...op. cit., p.31.

JI2REIS, J. J. op. cit. p. 100



z

Por quanto uma das obras de Misericérdia € visitar os enfermos,
ordenamos que tanto que algum irmdo desta irmandade estiver doente,
0s que primeiro souberem, o ird visitar e lembrar-lhe logo que se
confesse e comungue, e o fard saber aos irmdos da mesa os quais se
conformardo com todo o cuidado se estd (apagado) e sendo assim,
digo, se esta em pobreza, e sendo assim cada um dos irmios lhe
tirardo uma esmola pelas (apagado) e depois convocardo a Irmandade
(apagado) mais as irmis todas, para que todos juntos em presenca do
seu tesoureiro se tire por todas uma esmola dando cada um o que
puder para sustento e cura deste irmdo pobre que sempre por qualquer
via se deve socorrer para que ndo morra ao desamparol...]’"(grifos
Nnossos)

Existia por parte da populacdo setecentista pernambucana uma preocupagdo em

“morrer bem”. A expressdo “para que ndo morra no desamparo” exemplifica bem a

mentalidade da época com relagc@o & morte.

Existia uma preocupagdo por parte das pessoas em morrer
abandonado, desamparado, solitario. O medo do enfermo de ter uma
morte solitdria servia como motivagdo para que 0 mesmo se associasse
em irmandades, o que lhe garantia o assistencialismo. Quando a morte
acontecia de maneira repentina como por, afogamento, assassinato,
acidente ou mal subito, era uma desgraca muito maior do que a
prépria morte.”"*

Caso o irmao enfermo chegasse a falecer, a irmandade procurava garantir ao associado

um enterro digno. No momento da morte, as pessoas manifestavam suas crengas, esclarecendo

a qual territério pertencia: “o funeral era um ritual de passagem para as almas coloniais que

pretendiam encontrar suas divindades e se integrar ao mundo espiritual, invocado nas missas e
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procissdes” .

Na imagem que se segue é possivel observar uma representagdo de um ritual finebre

de uma negra indigente, que devido a suas baixas condi¢des financeiras, ndo pode desfrutar de

um assistencialismo, proveniente das irmandades, na hora da morte.

*BCOMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Recife. op. cir. Constituicio 10.

*“MORAES, D. B. op. cit. p.75

3I5STLVA. Cristiane dos Santos. Irméos de Fé, Irméos no Poder: a Irmandade de Nossa Senhora do Rosério
dos pretos na vila real do Senhor Bom Jesus do Cuiabd( 1751-1819). 2001. Dissertagdo. (Mestrado em Histdria)
Universidade Federal de Mato grosso. Cuiaba -MT. p.142



Figura 4- Enterro de uma negra. Fonte: DEBRET, Jean-Baptiste. Viagem Pitoresca e Historica ao
Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1989, volume III.

Como pode ser observado na imagem de Debret, era comum que os parentes e amigos
do defunto, quando ndo dispunha de recursos suficientes para contratar os servicos de uma
irmandade, transportar o corpo, em uma rede, para um muro de uma igreja ou perto de uma
porta de venda, com uma vela acesa, para juntos recolherem dos passantes caridosos esmolas
para completar a importincia necessaria as despesas da sepultura na igreja316. Segundo o
artista essa atitude acabava por comover as pessoas que contribuiam para o enterro. Devido a
esse costume, mingiiem, “hd exemplo de indigentes Mocambique”(sic), que pode ser
observada na gravura do artista, deixava de ser enterrado por falta de dinheiro.

Na irmandade de Sao Pedro dos Clérigos do Recife, muitos negros e pardos, assim
como, “crioulinhos”, “negrinhos”, classificados como indigentes, garantiram sepultura na dita
instituicdo. Muitos dos casos registrados no livro de sepulturas da irmandade eram pagos
pelos proprios clérigos, que através da caridade garantiam aos seus escravos ‘“uma boa
morte”. Esse foi o caso de Rita, escrava do reverendo Antonio Machado Portela, ela foi
sepultada em 9 de agosto de 1787, pela irmandade. Através do pagamento de esmola, muitas

outras pessoas de cor ganharam sepultura na dita instituicdo, podendo ser registrado aqui o

caso de Maria do O, mulher parda, que foi enterrada pela irmandade em 1785, assim como,

JISDEBRET, Jean-Baptiste. Viagem Pitoresca e Histérica ao Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1989, volume IIL.
p. 177



Micaele, mulher preta, sepultada em 1783 e Flautina de Figueiredo, senhora parda, enterrada
em 1786, dentre outras®’.
Segundo Jodo José Reis, “temia-se, e muito, a morte sem aviso, sem preparacio,

repentina, tragica e, sobretudo, sem funeral e sepulturas adequadas. Assim como se temiam os
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mortos que dessa maneira morriam™ °. O ritualismo funebre do Brasil portugués ficou

conhecido como barroco, em virtude da extrema pompa que marcava Os enterramentos

catdlicos, pelo menos no caso dos ricos. Essa ostentacdo era a forma da familia do morto,

muitas vezes, como ja mencionamos anteriormente, demonstrar prestigio e poder319.

Sendo assim, as irmandades, em especial as de devocdo a Nossa Senhora do
Livramento dos Homens Pardos, sempre preocupadas com o problema da morte na coldnia,
abriram campas nas igrejas e, posteriormente, construiram, ao lado delas, os seus cemitérios.
Como também, em todos seus compromissos, comprometiam-se a acompanhar, solenemente,
os irmaos falecidos a sepultura e, em muitos casos, também de seus parentes.

Logo, uma das principais fun¢des das irmandades do Livramento era proporcionar aos
associados, funerais solenes, com o acompanhamento dos irmaos vivos, sepultamento dentro
da capela e missa fanebres’’. A determinacio 7*° da irmandade de Nossa Senhora do

Livramento do Cabo, referente ao auxilio na hora da morte, exemplifica bem isso.

Serd obrigada esta Venerdvel Irmandade, a dar na sua Igreja gratuitamente
sepultura a qualquer Irmio, ou Irmd de qualquer qualidade que for, que
falecendo pedir, ou mandar pedir, digo ou mandar, que seu corpo seja nela
sepultado. E o mesmo se observard também com os filhos menores dos
Irmédos, quando seus Pais os queiram na dita Igreja enterrar. E se o tal defunto
for algum dos Bem feitores, ou Fundadores da Irmandade ou ja tiver servido
de Juiz, ou Juiza, Escrivdo ou Escriva, se lhe dard mais autorizada sepultura, e
serd das grandes para dentro. E por alma de cada Irmdo, ou Irma defunta
mandard por agora dizer a Irmandade seis Missas pelo nosso Reverendo
Capeldo, de que passara certiddo jurada no Livro que para isso haverd, para
em todo o tempo constar; e tendo a Irmandade mais cabedais mandard por
cada Irmao defunto dizer mais Missas, e o dinheiro para a esmola delas dard o
nosso, Tesoureiro dos anuais, que tiver cobrado, e quando este nao baste, se
pagardo do mais liquido da Irmandade para ndo ser nossa ten¢do que se falte
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com o sufrdgio aos nossos Irmdos defuntos .

*"LIVRO de Sepultura-Irmandade de Sdo Pedro dos Clérigos (1729-1834)

*BREIS, J. . op. cit. p. 74

*"MORAES, D. B. op. cit. p. 76

30ARAUJO. Eduardo Henrique Pereira de. As Irmandades do Rosério dos Homens Pretos em Pernambuco.
Recife: FASA, 2005.p.23

**'COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Cabo. Op. ci. f1.8.



Esse trecho do compromisso evidencia a garantia de um lugar de sepultura, ndo apenas
para o irmdo e irmd da instituicdo, mas também para os filhos menores, que viessem a
solicitar sepultura. A irmandade de Nossa Senhora do Livramento do Cabo, como podemos
observar no seu compromisso, procurava garantir aos seus associados, além de uma sepultura,
seis missas, podendo essa quantia aumentar caso o irmdo pagasse. A obrigacdo de missas pela
alma dos irmdos defuntos, compreendida como atividade caritativa, constituia tragcos
estruturais da vida associativa, € nao deixava de ser estipulada em nenhuma das
irmandades®. A preocupacdo com um bem morrer fez com que muitos membros de
irmandades (mesmo as que ndo possuiam bens) fizessem testamentos para deixar registradas
as condi¢des do seu sepultamento’>.

Como vimos, existia uma preocupagdo com a morte. Os funerais eram pomposos, €
para isso contribuia o nimero de participantes no cortejo, de padres, confrades, pobres,
musicos, parentes, amigos e estranhos’>'. “O espeticulo finebre realmente distraia o
participante da dor, a0 mesmo tempo em que chamava o espectador a participar da dor**. Na
Irmandade do Livramento do Recife, na sua constituicio nona, também constatamos a

preocupacdo com o assistencialismo na hora da morte.

Em morrendo algum irmédo, ou irmd, ou filhos menores indo na tumba
se juntard a Irmandade nesta santa casa para que saiam em orem
acompanhando a cruz e guido com suas vestias brancas, juntos todos
seu capeldo a casa do irmio onde estiver seu corpo, e acompanhario
até a igreja onde for enterrado com toda a Irmandade, e isto se dard a
todos os irmdos brancos ou pardos e a qualquer condicdo que seja, e
depois de sua morte se dard parte ao tesoureiro, para que lhe mande
dizer logo quatro missas por sua alma e estas missas serdo ditas pelo
capeldo da dita Irmandade no altar privilegiado de Nossa Senhora da
Soledade, e todos os irmdos e irmas serdo obrigados a lhe rezarem um
rosario por sua alma, e o0 mesmo fard a irma em sua casa tanto que

souber ser falecido o irm#o ou a irma*%.

No caso da morte de qualquer irméo branco ou pardo, a irmandade do Livramento do
Recife mandava tocar o sino e reunia todos os integrantes da irmandade para juntos sairem da

igreja com suas vestes brancas e cruzes, acompanhados de seu capeldo para juntos enterrarem

*?AGUIAR. M. M. Festas e Rituais de Inversio Hierdrquica nas Irmandades Negras de Minas Gerais.. In:
JANCSO, Istvén e KANTOR, Iris (Org.). Festa-Cultura & sociabilidade na América Portuguesa. Sdo Paulo:
Hucitec, 2001. p. 367.

*¥SOARES, M. C. op. cit. p.145

SMREIS, I. J. op. cit. p.23

3 Ibid. p.138

32COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Recife. op. cir. Constitui¢io 9



com toda pompa o defunto®®’. O irmdo falecido teria direito a quatro missas em seu sufragio e
os irmaos vivos a obrigacdo de comparecer as ditas missas e rezar um rosario pela alma do
defunto. Nesse caso, essas missas “tinham a fun¢do de minimizar o periodo que o morto
passaria no Purgatdrio ou aumentar as benesses dos que ja estavam no Paraiso. Por isso, eram
tao importantes”328.

Observe no quadro que se segue como estavam distribuidas as missas em algumas

irmandades em Pernambuco.

QUADRO 17

Distribuiciao de Missas em sufragio dos irmaos falecidos

Livramento do Cabo 6 missas
Livramento de Serinhaem 20 missas
Livramento do Recife 4 missas
Rosario dos Pretos do Recife 10 missas
Santissimo Sacramento do Recife 30 missas

Fontes: Fonte: COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Recife. 1765. AHU. Cédice 1665/
COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento de Serinhaém.1770. AHU. Coddice. 1664/
COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Cabo. 1767. AHU. Cédice 1683. COMPROMISSO
da Irmandade do Santissimo Sacramento do Recife. 1794. AHU, Cédice 1674. COMPROMISSO da Irmandade
de N. S. do Rosdrio do Recife. 1782. AHU. Cddice.1303.

Através dos dados extraidos dos estatutos das irmandades do Livramento, percebemos
como ja foi mencionado, que era assegurado para os irmaos falecidos um nimero de missas a
serem rezadas pelas suas almas. Contudo, podemos constatar que havia um critério de
distincdo social e hierdrquica, que diferia de uma irmandade para outra e dentro de cada uma
delas, na distribuicdo das mesmas. Como pode ser observado no quadro 17, os associados da
irmandade do Livramento do Cabo teriam direito a seis missas, quantia essa que poderia
aumentar caso 0 irmao pagasse uma quantia extra a irmandade®”. No caso da distribui¢ao das

missas a irmandade do Rosério do Recife ndo fazia restricoes com relagdo a cor e o sexo do

37 Ibid. Constituicdo. 20.
32%S AMPAIO, Juliana da Cunha. Op. Cit. p. 81
3¥COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Cabo. Op. Cit. Constitui¢do 7. fl. 9



associado, sendo contemplado indistintamente cada um com 10 missas. Sendo também cada
irmdo obrigado a rezar um rosario pela alma do dito falecido™.

A garantia de uma sepultura e o nimero de missas a serem ditas em intencdo das
almas dos confrades falecidos constituiu os principais assuntos debatidos em vdrias reunides
das irmandades do Livramento. No caso da Irmandade de Nossa Senhora do Livramento de
Serinhaém, além do lugar de sepultura, o irméo falecido teria direito a 20 missas, cujo direito
seria estendido também para sua mulher, caso fosse casado. Porém, os filhos menores nio
desfrutavam de tais prestigios, ficando limitados a um lugar de sepultura®’.

Segundo Maria de Jesus Santana, esses quantitativo de missas rezadas pelas almas dos
irméos mortos era indicio da situacdo financeira das mesmas e/ou, conseqiientemente, de seus
participantes332. Nesse caso, se levarmos em consideragdo, que a irmandade do Santissimo
Sacramento do Recife se responsabilizaria a conceder 30 missas a seus associados e, por outro
lado, a do Livramento dos Homens Pardos de Serinhaém, tida como uma irmandade pobre, 20
missas, temos que concordar com Julita Scarano quando afirma que “apesar de sua grande
importancia, ndo sdo os anuais que explicam os altos e baixos na Receita das confrarias”, mas
“as coletas feitas na igreja ou reunides, onde se recebiam as ofertas voluntarias dos fiis™>.

“Os mortos dependiam dos vivos que orassem e celebrassem missas em beneficio de
suas almas™>*. As missas finebres eram um aspecto importante da economia material e
simbélica da Igreja®”. Na parte que regulamentava o funcionamento das irmandades, as
Constituicdes Primeiras do Arcebispado da Bahia estabeleceram que a missa pelas almas dos
vivos e defuntos devia ser regularmente promovida conforme os recursos de cada uma dessas
instituigées336. As irmandades seguiram a risca esta recomendacdo, e foram além, pois sem
excecdo promoviam missas pela alma de cada membro falecido™’.

Na irmandade do Livramento do Cabo também era de responsabilidade dos demais

membros da instituicdo acompanhar solenemente o morto a sepultamento, tendo também a

obrigacdo de rezar um rosario em sufrdgio do irmao falecido.

Serd também obrigado todo o Irmd@o a acompanhar os Irmaos, que
falecerem quando forem a sepultura, sendo para isso chamado, ou

PCOMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Rosario do Recife. Op. Cit., Constitui¢io 5.
»'COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento da Vila de Serinhaem. Op. cit., Capitulo. VI
P2SILVA, M. I. S. op. cit., p. 63

*¥SCARANO, J. op. cit., p. 68.

*MREIS, I. J. op. cit. p. 121

bid. p. 205

36VIDE, D. S. M. Constituicoes Primeiras... Op. cit. Livro. 4. Titulo. LXII.

3TREIS, J. 1. op. cit..p. 206



avisado pelo Procurador da Irmandade e rezard pela alma de cada
Irmdo quando falecer um Rosério a virgem Nossa Senhora, no que se
mostra a boa e ardente, caridade que deve haver entre bons Irmaos e
Filhos, de tao santa Mae. E o mesmo rezara as nossas Irmas. 338

No momento em que ocorria a morte de um irméao existia por parte das irmandades do
Livramento toda uma mobilidade para garantir ao morto e a sua familia um assistencialismo
material e espiritual. Logo que se tomava conhecimento da morte de um irmao, o procurador
era informado. Na sequéncia, o mesmo comunicava a Mesa que de imediato procurava tomar
as providéncias para o sepultamento, que deveria ser caracterizado com toda pompa. No caso
da Irmandade do Livramento do Recife também era de responsabilidade do procurador avisar
aos demais irmdos a morte de qualquer associado que chegasse a falecer; porém, na sua
auséncia, ficava a cargo do tesoureiro a responsabilidade™.

Nesse caso, o que ndo poderia faltar era a comunicag@o, visto que os ritos ndo apenas
homenageavam o morto, ajudando-o a trilhar o caminho para o outro mundo, mas, em sua
pompa, mostrava o poder da instituicio em cuidar de seus membros e enterro dos seus
mortos. Dai o fato de, mesmo nos enterros dos irmaos de menor destaque, a irmandade exigia
0 acompanhamento dos demais irmdos, que teriam que acompanhar o morto até a sepultura,

sendo a ausé€ncia a estas ocasides consideradas falta grave3 40

. Caso algum irmao se recusasse a
participar do cerimonial de enterramento teria que arcar com as suas consequéncias. Era assim

que funcionava na Irmandade do Livramento de Serinhaém.

Falecendo algum irmio dard parte o procurador a todos os
irmdos mais préximos do lugar para acompanharem com sua
irmandade e sendo algum remisso que ndo queira sem este
impedimento serd multado pelo juiz e mais irmdos da mesa em

trezentos e vinte reis aos quais serdo para a fabrica da igreja3 o

Ficava também estabelecido nos Compromissos, que mesmo aqueles que ndo
pertencessem a irmandade poderiam ser enterrados por ela, desde que pagassem uma taxa

mais elevada, determinada no Compromisso.

Morrendo algum irmdo ou irmd, o procurador e em auséncia dele
qualquer irm@o ird logo dar parte ao tesoureiro da Irmandade para que

¥ COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Cabo. Op. cit., constitui¢io 5. f1.7
39COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Recife. op. cit., Constituicdo. 11.
*9SOARES, M. C. op. cit., p.176

*COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento de Serinhaém. Op. cit., Capitulo. XIII



venha a esta igreja mostrar a sepultura; e outros querendo algum,
homem ou mulher ndo sendo irmdo ou irmad enterrar-se na sua

devogdo nesta igreja se lhe Igreja se lhe dard sepultura dando a esmola

. . 342
em que se ajustar com o tesoureiro” .

Isso também ocorria na Irmandade do Livramento do Cabo em que:

E havendo quem queira, ou ordene que seu corpo seja levado na
tumba desta Irmandade ndo sendo Irmao, ou Irma, pagard de esmola o
que assentar com o nosso Procurador, ou Tesoureiro. E 0 mesmo se

entenderd com as sepulturas na nossa Igreja para os que ndo forem

~ 343
Irmaos™™.

Em suma, foi possivel observar que as irmandades religiosas, com destaque as de
devocdo a Nossa Senhora do Livramento foram uninimes quanto a necessidade de
proporcionar funerais decentes aos seus associados e familiares. Visto que, 0 momento que
marcava o percurso do enterro proporcionava as irmandades uma excelente oportunidade para
mostrar-se. “As familias ilustradas faziam desses enterros uma oportunidade de demonstrar
seu prestigio, proporcionando aos convidados um espetdculo flinebre equivalente (ou se
possivel superior) a sua posi¢do social” 34 Assim, como os funerais grandiosos e procissoes
cheias de alegorias, de que participavam centenas de pessoas, as festas das irmandades do
livramento também se destacaram. Logo, a maior preocupacio dos dirigentes eleitos da Mesa

incidia sobre os cuidados com os mortos e seus rituais funebres, assim como, a promogao das

festas da padroeira.

2.3.2 Festas coloniais & Festas do Livramento

Além de enterros dignos, as irmandades garantiram aos seus associados momentos de
diversdo, através das grandiosas festas. Cada instituicdo demonstrava seu poder e seu brilho
por ocasido das comemoracdes festivas que eram celebradas em torno da imagem do santo
padroeiro ou padroeira. Havia grande competicdo entre elas, cada uma procurando tornar a
sua festividade mais luxuosa e exuberante’”. As festas e procissdes, ocasidio em que a

irmandade safa para as ruas, tinham uma importancia fundamental, pois era 0 momento de

*2COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Recife. op. cit.

3 COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Cabo. Op. Cir., Constitui¢io 8. F1.10
*REIS, J. . op. cit., p. 159

QUINTAO,A. A. Irmandades Negras...op. cit., p.31.



serem reconhecidas como parte de um corpo social346, assim como, um momento forte de
contribui¢cdo econdmica. Os irmaos do livramento conheciam muito bem os riscos da ausé€ncia
de festejos para a sobrevivéncia da devogio e para o fortalecimento da vida em irmandade®’.

A religido catdlica no século XVIII, denominada barroca, caracterizou-se por uma
grande participacdo dos leigos, que realizaram cerimdnias religiosas em suas casas, nas
capelas e igrejas por eles construidas. Dessa forma, promoveram uma grande variedade de
devocdes que, instituidas em irmandades, transformaram-se também em espaco de
sociabilidade™”.

As festividades que marcaram o periodo colonial pernambucano podem ser
caracterizadas como um verdadeiro espetdculo piblico. Os carros alegéricos, a iluminagdo em
excesso, a grande quantidade de fogos, as dancas e as roupas luxuosas marcavam a presencga
de alguns grupos na hierarquia social. Era ocasido de ver, mas também o era de ser visto; de
prestigiar e de ser prestigiado pala comunidade a que se pertencia®’. “O vestir-se e o portar-se
em publico eram fatores definitivos na defini¢do do status social e, logo, do prestigio de cada
2350

um

Segundo Kalina Vanderlei Silva,

O prestigio e a honra eram adquiridos e reafirmados através de
demonstracdes publicas de devogdo (caso das procissdes e festas
religiosas), e da ostentagdo e pompa pessoal (caso dos altos
investimentos pessoais nas igrejas e vestimentas e adornos). Assim, as
vultosas doagdes as irmandades e igrejas para organizagdo de festas e
procissdes, e os investimentos em vestudrio, jéias € escravos
suntudrios, garantiam a elevacdo do prestigio social de cada um, e

logo, lugares de honra nas celebragdes publicas®'.

Por outro lado, essas festividades realizadas pelas irmandades religiosas serviam,
muitas vezes, para formar lagos de sociabilidades, e estreitavam os que ja existiam. “Ndo sem
razdo que a classe senhorial, ano apds ano, queixava-se dos dias santos dos escravos”, ou até
mesmo de algumas datas comuns a todos os cristdos, desde que servissem de alguma forma
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para que os sujeitos de cor tomassem as ruas™".

36QUINTAO, Antbnia Aparecida. As irmandades de pretos e pardos... op. cit., p.174

*7AGUIAR. M. M. op. cit., p. 371
*¥SOARES, M. C. op. cit., .p.133.
*BARBOSA, Rita de Céssia de Aratjo. A Redencio dos Pardos...Op. cit., p. 437
*SILVA, Kalina Vanderlei. Cerimonias ptblicas de manifestagdes de jibilo: simbolos barrocos e os
significados politicos das festas publicas nas Vilas Agucareiras de Pernambuco nos séculos XVII e XVIIL. In:
g?saios Culturais sobre a América Acucareira. 2008.

Idem
3%2CARVALHO, Marcus J.M. Liberdade: Rotinas e Rupturas do Escravismo, Recife (1822-1850). Recife,
Editora Universitaria, 1998. p. 255



Para Mary Del Priore as festas coloniais eram um espago de multiplas trocas de
olhares, de tantas leituras e de tantas fungdes politicas e religiosas, sendo assim uma ponte
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simbdlica entre o mundo profano e o mundo sagrado.”™” Segundo a autora,

[...] a festa, efetivamente, possibilitava ao grupo social o
confronto de prestigio e rivalidades, a exaltacdo de posicdes e
valores, de privilégios e poderes. Tudo € reforcado pela
ostentagdo do luxo e distribuicdo de larguezas. O individuo ou
o grupo de familia afirmavam com a sua participagdo nas
festas puiblicas seu lugar na cidade e na sociedade politica®*.

Porém, existia toda uma preocupacio por parte das autoridades civis de manter a
ordem, o que justifica as festas coloniais serem realizadas, na sua maioria, durante o dia.
Principalmente, quando as festividades eram de negros. O didrio de Correia de S4 retrata
muito bem isso *. Ao analisarmos as freqlientes visitas do governador as festividades
realizadas pelas irmandades de cor, percebemos claramente como eram comuns em
Pernambuco™. Era de costume a realizacdo das festas apds a missa pela manha. Isso reflete a
preocupacdo das autoridades em manter a ordem. A escuriddo da noite poderia trazer
conseqiiéncias incontroldveis, aumentando a desordem e as possibilidades de fugas de cativos.

Dessa forma, a hierarquia existente gerava embates que revelavam que o poder ndo
apenas emanava das autoridades civis e religiosas, mas funcionava em cadeia. Nao estando
localizado aqui ou ali, nem nas méos de alguns. A necessidade de manter a ordem nos revela
que a sociedade colonial pernambucana vivia em uma freqiiente desordem. O que nos faz
acreditar em uma permanente circulacdo de poder. Ou seja, o poder no contexto colonial
pernambucano setecentista ndo estava concentrado nas maos de alguns, ele funcionava e se
exercia em rede. “Nas suas malhas, os individuos ndo s6 circulam, mas estdo sempre em
posicio de exercer este poder e de sofrer sua agio” >’

A existéncia de um pretexto da festa de ser sempre institucional estava ligada as

comemoracdes do Estado ou da Igreja, a necessidade de usar o espaco publico, a praga, a rua

333DEL PRIORE, M. Festas e utopias no Brasil colonial. Sao Paulo: Brasiliense, 1994. p.27

** Ibid. p.37

33gA, Luis José Correia de. Didrio do Governador de Pernambuco em 1749-1756, Revista do Instituto
Arqueoldgico, Histérico e Geografico Pernambucano. Vol. LVI. Ano de 1983.

%0 governador Correia de Sd, em seu didrio, ressalta a sua presencas em muitas festas realizadas pela
irmandade do Livramento do Recife, dentre elas podemos destacar uma realizada no dia 14 de setembro de 1749,
outra no dia 27 de dezembro de 1750, na festa de Santa Barbara, em que pregou o conego Alexandre, uma outra
realizada no dia 31 de janeiro de 1751, outra no dia 2 de fevereiro 1752, dentre outras também registradas em
seu didrio.

3TEQUCAULT, Michel. Op. cit. p. 183



ou a igreja para tornar presente o poder da metrépole era uma regra. Por outro lado, a festa,
uma vez comegada, transformava-se em exutdrio para suportar as arduas condi¢des de vida

das classes subalternas na colOnia.

Ela transformava-se numa pausa nas inquietagdes cotidianas,
num derivativo provisorio, numa postura détente. A violéncia do
antigo sistema colonial atingindo indiretamente os escravos ou
brancos empobrecidos, a violéncia mesma da escraviddo, a
violéncia das relacdes humanas numa coldnia de exploracio e

aquela, interétnica, das relacdes sociais terminam por encontrar
358

na festa um canal de escape™".

Percebemos que as festividades na colonia permitiram, por um lado, a todas as
camadas sociais o divertimento, a fantasia e o lazer, mas nao so isso. “Havia varios sentidos
nas fungdes aparentemente irrelevantes da festa, dando persisténcia a certas maneiras de
pensar, der ver e de sentir™. As frequentes doacdes realizadas para o tradicional desfile de
carros alegoricos na procissdo revelavam um considerdvel nimero de pardos e até mesmo
negros, a exemplo dos Reis negros libertos, em situagdes financeiras de poder, colaborar com

j6ias e dinheiro para a festa de seu grupo social.

Aparato, luxo e riqueza jamais sonhados para esses segmentos,
considerados tradicionalmente pela historiografia como subalternos,
enfatizam, sua capacidade de acumulacdo. Seu potencial politico
frente a comunidade reafirmava-se, nesse momento, pela apresentacio
do que poderia parecer uma inversdo completa: a sagracdo de um rei
negro. Mas é justamente essa capacidade de expor outras realidades
que devolvia a festa dignidade aos negros e a sua cultura®®.

O luxo e a pompa que caracterizaram os momentos festivos no periodo colonial,
também estiveram presentes nas festividades em louvor a Nossa Senhora do Livramento dos
Homens Pardos em Pernambuco. A preparacdo para os dias festivos nos quais era
homenageada a Virgem do Livramento fez-se com determinacido das celebracdes a serem
realizadas e com a licenga para a contratacdo de musicos. Em uma anélise nas Atas da Cimara

do Recife, no periodo aqui estudado, ndo constatamos nenhuma solicitacdo das irmandades do

3¥DEL PRIORE, Mary. op. Cit., p. 90
31bid. p. 49-50
% 1bid. p. 83



Livramento para a realizacdo de suas festas>®!. Certamente no século XVIII, em Pernambuco,
a regulamentacdo das festas das irmandades do Livramento estaria contida apenas nos seus
respectivos Compromissos, sendo frequente a sua realizacdo no més de setembro. O fato de ja
existir, por parte das autoridades civis e religiosas, uma fiscalizagdo sobre o compromisso,
como ja foi abordado anteriormente, acreditamos que ndo se fez necessdrio uma confirmacao
da Camara, uma vez que os festejos eram realizados sempre na data prevista no compromisso,
ndo sendo freqiientes modificacdes.

No caso da Irmandade de Nossa Senhora do Livramento dos Homens Pardos do
Recife, a realizagdo da sua festa, ocasido que mais se devia manifestar a devogdo a Santa®®,
ficou reservada a segunda dominga de setembro, a qual seria realizada com toda “pompa”,

assim como bem lembra o seu compromisso.

A festa de Nossa Senhora do Livramento, orago desta casa se fard
sempre na segunda dominga de setembro por neste dia irem
concedidos as indulgéncias e jubilos para a dita Santa e sendo assim
nunca se mandara a festa para outro qualquer turno, e esta se fard com

todo o aparato e pompa que puder’®.

Os irmdos do Livramento do Recife também eram obrigados apds a festa da sua
senhora a confessar-se.

No dia da festa de Nossa Senhora do Livramento tem esta igreja
jubileu para todos os irmdos e irmds e todas as mais pessoas que nesse
dia se quiserem confessar, € assim mais todas as festas do ano de
Nossa Senhora, e as quais serdo obrigados todos os irmaos e irmas a
confessarem-se, e para que tenham todos desta tdo grande boa noticia,
o ermitdo da igreja, ou irmaos do culto divino serfo obrigados mandar
a véspera (ilegivel)(ilegivel) para todos saibam e se aparelharem para
vir no dia seguinte confessar-se e comungar, e nesta indulgéncia
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levard sempre muito cuidado para gozarem tdo grande bem™".

O més de setembro também era o momento reservado para as festividades da

Irmandade do Livramento do Cabo’®

e de Serinhaém. As festividades em Louvor a Virgem
do Livramento de Serinhaém eram realizadas na primeira dominga de setembro, sendo

acompanhada por missa solene de trés padres e a procissdo realizada a tarde®®. J4 as despesas

3lpara essa questdo ver: ALMOEDO DE ASSIS, Virginia Maria ; ACIOLI, Vera Licia Costa . Leitura
Paleografica do Livro de Atas da Camara Municipal do Recife (1711 - 1713). 2005, REVISTA Arquivos.
Atas da Camara do Recife (1763-1773). Recife:Prefeitura Municipal do Recife. Numero IV. Ano.1985.
*2SOARES, M. C. op. cit., p.170.

S COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Recife. op. cit., Constituicdo. 14

34 Ibid. Constituicdo 25

3COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento do Cabo. Op. cit., f1.10.

*COMPROMISSO da Irmandade de N. S. do Livramento da Vila de Serinhaém. Op. cit., Capitulo XIX.



para a realizacdo da dita festa, observamos no capitulo XI, que as mesmas ficariam sobre a

responsabilidade dos préprios integrantes da mesa.

[...] quinze dias antes da festa da dita senhora se fard mesa em que
serdo convocados todos os irméos tanto os da mesa como 0s mais com
a preferéncia, porém dos que servirem a mesa daquele ano, em mais
superiores lugares no seu consistério ou na igreja em que fardo por
voto de todos, um juiz escrivao e um tesoureiro com doze mordomos e
um procurador e feito o gasto do que despendesse em todo ano! A
irmandade com a sua festa e juizamento e missas da irmandade e mais
irmaos e leia o que tudo se respondera com apresente irmdos da mesa
a metade de todo o gasto, e a outra metade pelo juiz e escrivdo nao

pagando nada o tesoureiro e procurador em recompensa do seu

trabalho®’.

Este fragmento, extraido do Compromisso, demonstra que a realizacido da festa da
Irmandade de Serinhaém era de responsabilidade financeira do juiz e demais irmdos da mesa,
com excec¢do do tesoureiro e procurador, aos quais cabiam a sua organizagdo. Nesse caso, a
mesa que procederia a irmandade, também seria formada por ocasifo da festa dos oragos. Nos
dias anteriores a festa, no caso da Irmandade do Livramento de Serinhaém, quinze dias, o juiz
devia preocupar-se com a composi¢do da nova mesa’®®. Esse procedimento se justificava por
uma exigéncia imposta as irmandades pelas autoridades religiosas, contidas nas Constitui¢des
Primeiras do Arcebispado da Bahia, o que poderia ocorrer até quinze dias apés a festa®. O
que pode ser apontado como mais um indicativo da importancia do momento festivo na
prépria forma de organizacdo da irmandade.

E bem verdade que grandes festejos devocionais e pomposos fizeram parte do cotidiano
das irmandades do Livramento. Muitos deles eram organizados pela referida instituicdo, mas
em louvor a outros Santos localizados nos seus altares colaterais. Ao certo, grandiosas
festividades, a exemplo dos realizados em homenagem a Sdo Gongalo Garcia, um santo
pardo, tiveram como palco a Igreja de Nossa Senhora do Livramento do Recife. Essa
festividade, caracterizada como uma verdadeira aclamagdo a cor parda, também pode ser
considerada como um exemplo demonstrativo da ostentacdo e do luxo que caracterizaram as
festas coloniais, assim como, um indicativo do poder econdmico cumulativo desse grupo.

Tais observagdes permitem concluir que as irmandades de devogdo a Nossa Senhora

do Livramento, localizadas na Vila de Serinhaém, Cabo e Recife, ndo fugiram a regra do

*7Ibid., Capitulo XI
*¥SOARES, M. C. op. cit., p.171.
3VIDE, D. S. M. Constituicoes Primeiras... Op. cit. Livro. 4. Titulo. LXII.



aparato e do luxo que caracterizou as festas coloniais. A andlise de seus compromissos nos
serviu como um indicativo da importancia das cerimonias festivas realizadas sobre essa
devocdo em Pernambuco. O que ratifica o fato que o momento festivo tinha significados
sociais amplos e recebia toda atengdo por parte dos membros das irmandades do Livramento,
tendo espaco na vida didria dos irmdos pardos desde a elaboracdio dos estatutos
compromissais até a execucdo de fato da festa, que contava financeiramente com a
colaboragao de todos.

Foi assim que se processou nas festividades realizadas em homenagem a Sao Gongalo
Garcia no Recife em 1745. Caracterizada por muito luxo, como era de costume na época, este
festejo contou com a colaboracdo financeira de alguns pardos e instituicdes religiosas, que
abracaram a causa desse grupo. Verdadeira ostentacdo de riqueza material, as figuras
alegdricas e os carros que constitufam o cortejo impressionaram o publico presente pelo luxo
e brilho das indumentarias minuciosamente descritas, pelo tanto de ouro, diamantes, pratas e
outras finas pedrarias exibidas. E sobre uma analise dessa festa que nos voltamos no capitulo

que se segue.



CAPITULO III
DA FESTA A INSERCAO: LOUVORES E GLORIA A UM SANTO PARDO NO
RECIFE (1745)

O mais inclito martir, a quem guarda
E festeja a gente da cor parda

Em o templo, ou igreja do tal povo
Com zelo colocado santo novo

E o objeto do aplauso tdo decente

E a quem vénia toma o presente370

Um estudo das festas no &mbito das irmandades religiosas se torna oportuno e vidvel
por ser um momento que ultrapassa os limites da orac@o, adentrando as fronteiras da alegria,
da transgressdo, possibilitando uma oportunidade para questionar e/ou afirmar valores
vigentes na sociedade, sendo aqui classificada como um espaco de insercao social, uma vez
que os pardos, neste momento, esperavam ver sua forca econdmica transformada em poder
politico e convertida em prestigio e reconhecimento social.

Nesse sentido, o uso do termo “da festa a inser¢do” se justifica por considerarmos,
aqui, o momento festivo como mais uma oportunidade encontrada pelos pardos de se
inserirem na sociedade colonial pernambucana através de praticas e rituais aceitos. Cientes
dos entraves enfrentados no dia-a-dia queriam a todo custo abrir as portas ao reconhecimento
social e politico, assim, se apropriaram do momento festivo para criar resisténcia.

Em meados do século XVIII, mais especificamente no ano de 1745, o Recife foi palco
de um “grandioso festejo” religioso e profano realizado pelos pardos, na Igreja do
Livramento, em louvor a Sdo Gongalo Garcia. A questdo da cor do santo e sua relagdo com a
santidade foram motivos de inquietacdes e polémicas que caracterizaram o evento como uma
verdadeira manifestacdo de aclamagdo a cor parda, assim como uma oportunidade vista por
este grupo de negociagdes politicas e inser¢do social.

O que se conta, é que a primeira imagem de Sdo Gongalo Garcia havia sido trazida de
Portugal para o Recife por um homem pardo de nome Ant6nio Ferreira, entre 1710 a 1712,

“com a noticia que 14 lhe deram de ser um santo da sua mesma cor e acidente”. Esta imagem

379 COUTO, Domingos do Loreto. Desagravos do Brasil e Glérias de Pernambuco. Ed. Fac-similar. Recife:
Fundag@o de Cultura Cidade do Recife, 1981.p. 373



ficou sobre a sua protecdo e devogao, e por sua morte deixou-a com uma “devota matrona” de
Pernambuco’’'.

A gravura que se segue corresponde a imagem de Sdo Gongalo Garcia sob a guarda da
Igreja de Nossa Senhora do Livramento dos Homens Pardos do Recife. Ao certo, néo
podemos afirmar que essa seja a mesma trazida de Portugal pelo beato Antdnio Ferreira, mas

. - .. 372
se trata de um franciscano alanceado, tendo nas maos a cruz e a palma do martirio> >,

Figura 5: Imagem de Sdo Gongalo Garcia no altar colateral
na igreja de Nossa Senhora do Livramento do Recife.

Como podemos observar na imagem, o santo traz na sua aparéncia aspectos de um

homem mestico. Ele tem duas langas cruzadas e espetadas nas costas e € representado

371 RIBEIRO, Sotério da Silva. Summula Triunfal da nova e grande celebridade do glorioso e invicto
martyr Sao Gongalo Garcia. In: Revista do Instituto Histérico e Geogréfico Brasileiro, tomo 99, vol. 153, Rio
de Janeiro: Imprensa Nacional, 1928.p. 12

372 LINS, Rachel Caldas e ANDRADE, Gilberto de Osério. Sdo Gongalo Garcia: Um culto frustrado. Recife:
Fundag@o Joaquim Nabuco, Massangana, 1986. p.6



vestindo um habito franciscano’">.

Sobre a sua vida temos noticias que o mesmo era um homem de cor parda, natural da
cidade de Bagaim, na costa do Malabar, ao sul de Goa e nasceu em ano posterior ao de 1533,
data em que os portugueses se apossaram dessas terras. Filho de um portugués com uma
mulher hindu se atirou & vida comercial e, partindo depois para o Japdo, chegou a ser ali um
abastado mercador. Posteriormente, porém, desprezando as riquezas acumuladas foi ser
religioso franciscano professando no convento de Manilha, missionando nas Filipinas e
seguindo, por fim, para o Japao aonde caiu nas maos dos infiéis e morreu crucificado no ano
de 1597, depois de sofrer os mais cruéis martirios®’*.

Ao ser crucificado em Nagasaki ele contava com 50 anos no maximo e nio os 62 da
estimativa de Frei Jaboatdo. Em virtude e santidade foi beatificado pelo Papa Urbano VIII em
1627 e canonizado em 1862, mas jd era considerado santo no século XVIIFP”.

Esses dados nos foram acessiveis através dos relatos deixados por dois franciscanos,

Frei Antonio de Santa Maria Jaboatio®’®

e Fr. Manuel da Madre de Deus, que ocultou o seu
nome com o pseudonimo de Sotério da Silva Ribeiro. O fato de Sdo Gongalo Garcia ter sido

um franciscano, assim como os autores dos relatos, deixa suspeitas de ter sido essa

373 A Ordem Franciscana trata-se da ordem religiosa com maior niimero de santos canonizados em suas fileiras, e
entre esses alguns dos mais populares no imagindrio cristdo luso-brasileiro, como o fundador Sdo Francisco, o
onipresente Santo Antdnio, S3o Benedito e Sdo Gongalo Garcia. Sendo os dois primeiros de devogdo dos
brancos, o dltimo para os pardos e Sdo Benedito para os “pretinhos” que podiam contar ainda com o reforco
suplementar de um segundo franciscano negro, Santo Antonio de Gatagerona. Cf. AGUILAR, Nelson (Org.).
Mostra do redescobrimento: arte barroca=Baroque Art. Sdo Paulo: Associacdo Brasil 500 Anos Artes Visuais
(Sao Paulo); 2000.p.52

374 COSTAF. A. P. Anais Pernambucanos 1740 — 1794. Recife: FUNDARPE, 1984. V. 6.p. 55

375 Para um melhor andlise sobre a devogdo ao Santo Sdo Gongalo em Pernambuco e no Brasil ver: RIBEIRO,
Soterio da Silva. Op. Cit. Consultar, também, Raquel Caldas Lins & Gilberto Osério de Andrade. Op. Cit. Idem.
Elogio do Homem Pardo. In: Ciéncia&Tropico, Recife, 1984 p.79-105. Eles fazem uma reproducdo do Sermao
de Frei Jaboatdo “Discurso Histérico, Geogréfico, Genealdgico, Politico[...] (FUNDAJ).

376 Frei Antonio de Santa Maria Jaboatdo nasceu em 1695, na freguesia de Santo Amaro de Jaboatdo, cujo
apelido indica o lugar do seu nascimento e morreu em 7 de junho de 1779. Ele era filho legitimo do sargento-
mor Domingos Coelho Meireles e de dona Francisca Varela. No convento de Santo Antonio de Paraguacu
professou aos 12 de dezembro de 1717, quando contava 22 anos de idade. Concluido os seus estudos em 1725 e
recebendo as ultimas ordens voltou para Pernambuco. Ocupou na ordem franciscana os lugares mais destacados,
tais como Mestre de Novicos, no convento de Iguarassu, guardido por duas vezes no Convento da Paraiba,
Secretario Capitulo, Prelado local no Convento de Santo Antonio do Recife, definidor em 1755 e o de Cronista
Mor da Provincia. Foi um grande orador e um grande poeta. Deixou varias obras literdrias, histdricas e religiosas
e entre elas a de maior vulto é o “NOVO ORBE SERAFICO BRASILICO”. Sobre a vida de Frei Jaboatdo e a
Ordem Franciscana no Brasil ver: PIO, Fernando. A Ordem Terceira de Sao Francisco do Recife e suas
Igrejas. Recife: Unido Gréfica S. A. 1957, WILLEKE, Frei Venéncio. Franciscanos na Histéria do Brasil.
Vozes, 1977. COUTO, Domingos Loreto. Op. cit. p.166, 167. Ver também: MIRANDA, Maria do Carmo
Tavares de. Os Franciscanos e a Formacao do Brasil. Recife: Universidade Federal de Pernambuco, 1969,
AZZ], Riolando. As ordens religiosas na sociedade colonial. In. PEREIRA, Paulo Roberto (Org.). Brasiliana da
Biblioteca Nacional: guia das fontes sobre o Brasil. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2001, LUNA, Padre Lino
do Monte Carmello. Meméria Historica e Biografica do Clero Pernambucano. 2 Ed. Cole¢do Pernambucana.
Vol. III. Recife. 1976.p. 105-106.



festividade, além de uma aclamacio a cor parda, um acontecimento através do qual a ordem
franciscana saia em defesa de seus proprios interesses.

Nessa ocasido, um grupo de pardos de Pernambuco, a Irmandade do Livramento e os
franciscanos se uniram em prol da mesma causa: a elei¢do e institucionalizacdo de uma
devocao a um santo pardo, embora os interesses sociais desses agentes, as conquistas que
almejavam, fossem diversos.

Era visivel que a populacdo parda vinha crescendo quantitativamente em Pernambuco
e esse crescimento gerou ambigdes por parte desses individuos mesticos que de suas novas
posicdes, almejavam um reconhecimento social, motivo este, que pode ser apontado aqui
como uma das principais causas impulsionadoras a levar os pardos a se auto-homenagearem,
ou seja, serem protagonistas de tamanho espeticulo. Diante das circunstincias os
franciscanos, através da pessoa de Frei Antonio de Santa Maria Jaboatao e Manuel da Madre
de Deus, aparecem como figuras centrais ao divulgarem o culto a Sdo Gongalo Garcia, uma
vez que o mesmo também era um franciscano.

Por outro lado, a Irmandade do Livramento dos Homens Pardos do Recife também
abracou a causa, e aliando-se aos franciscanos estabeleceram uma frente de acdo para criar um
espaco onde pudessem negociar seus interesses. A imagem do santo, como {icone
representativo desse poder que estava em processo de constituicdo, ocuparia um dos seus
altares colaterais, o que lhe proporcionaria uma maior visibilidade enquanto instituicdo
religiosa e caritativa.

Segundo Anderson Machado, “o Santo como exemplo de virtude e de atitudes de
subordinacdo a igreja foi um importante aliado da Igreja Colonial, tanto para os homens
brancos quanto para os chamado homens de cor™'’. Para o autor o Catolicismo procurou
estimular a devogdo aos santos negros, porque foram usados juntamente com as irmandades,
como estratégia de conversdo dos negros, em particular nos niicleos urbanos, através da acgio
do clero secular e das ordens religiosas, mais precisamente os franciscanos e carmelitas; para
isso idealizaram modelos de santidade negra. Nesse sentido, o século XVIII viu se intensificar
a acdo de franciscanos e carmelitas, experientes hagidgrafos no Ocidente Cristdo, na difusdo
de modelos de santidade que pudessem auxiliar na conversdo de africanos e seus descendentes

em funcdo do incremento do trafico atlantico.

77 OLIVEIRA, A. J. M. Devocio Negra: santos pretos e catequese no Brasil Colonial. Rio de Janeiro: Quartet.
2007.p. 26



Com relagdo ao culto de Santo Elesbdo e Santa Efigénia, Anderson Machado destaca o
significativo papel da Ordem do Carmo como idealizadora de uma proposta de catequese para
os negros, inserindo o projeto da ordem num contexto de disputas das ordens religiosas por
um espaco mais amplo de representatividade no interior da cristandade colonial. Como
exemplifica o papel dos franciscanos na divulgac¢do do culto a Sdo Benedito, “santo preto”,
descendente de escravos africanos.

Segundo Larissa Viana, a maior difusio do culto a Imaculada Concei¢do no inicio do
século XVIII, também pode ter se beneficiado do empenho mais direto dos religiosos
franciscanos. ‘“Tradicionalmente”, os franciscanos foram os promotores da crenga da
Imaculada Conceigdo entre os leigos, desde o periodo medieval, quando, em seus sermdes €
pregacdes, insistiam na eficicia quase ilimitada dessa rainha do céu junto ao seu divino filho
em favor dos pecadores378.

Os dominicanos também se propuseram a colaborar na divulgacio dos santos catélicos
de cor. Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos contou com o apoio dessa ordem para a
sua difusdo em Portugal. Julita Scarano, ao ressaltar o florescimento do culto a esta senhora,
argumenta que, “a principio, tivessem os dominicanos atraido os devotos de cor para as
associagdes de seus conventos e, posteriormente, se tenham estes tornado tdo numerosos que
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acabaram criando agrupamentos autdbnomos” ~"".

Talvez o proselitismo dominicano tenha sido mais eficaz, levando os
negros a preferirem as associacdes que esses frades mantinham em
seus conventos. Esse contato religioso serviu para estabelecer certa

coesdo entre bancos e pretos, ligando-os através das mesmas crengas,

. . . . . 380
ainda quando fossem em muitos casos e superficiais™ .

Segundo a autora “os dominicanos e as associagdes que haviam criado contribuiram
eficazmente para estimular a devo¢do do Rosdrio, tanto no préprio reino quanto no

ultramar”®!

, visto que um dos meios de integrar os negros na religido catélica foi levi-los a
participarem das irmandades. A principio devem ter entrado em agremiagdes de brancos,
constituindo nelas grupos minoritirios. Posteriormente, com o apoio dos dominicanos,

passaram a se reunir em nticleos separados, formando suas préprias confrarias®™. Por outro

*BVIANA, L. O Idioma da Mesticagem: as Irmandades de pardos na América Portuguesa. Campina, Sdo
Paulo: Editora da UMICAMP. 2007.p. 124

SSCARANO, J. Devocao e Escravidao: a Irmandade de Nossa Senhora do Rosdrio dos Pretos no Distrito
Diamantino no século X VIII. Sao Paulo: Nacional, 1976.p. 40

30 1bid., p.41

3 Ibid., p.47

®21bid., p.43



lado, ressalta a autora, o surgimento de inimeras irmandades em devocdo a Nossa Senhora do
Rosério em terras além-mar ocasionou uma perda da primazia dominicana sobre essa santa.

Sobre um possivel interesse da Ordem Franciscana na promocdo do culto a Sdo
Gongalo Garcia, € sabido que a mesma, juntamente com as demais, Carmelitas e Dominicanas
se configurou como um componente fundamental na pastoral do culto aos santos. “Com o
objetivo de orientar e canalizar a fé dos grupos urbanos, estas ordens defenderam com maior
veeméncia a idéia de que os santos forneciam exemplos de vida que deveriam ser imitados
pelos fiéis” **.

Por outro lado, ndo podemos afirmar que a divulgacdo do culto a Sao Gongalo Garcia,
tenha sido uma causa abracada pela Ordem Franciscana como um todo. Ter um Santo pardo
dentro da instituicdo talvez ndo tenha sido um motivo de orgulho para determinados
integrantes da ordem. E certo que alguns franciscanos se empenharam na promogio do culto a
Sdo Gongalo Garcia, tendo em vista ter sido ele o primeiro santo pardo das Américas.
Enquanto Frei Jaboatdo através de seu sermido expressou a sua exaltacdo a cor parda,
classificando-a como bem aventurada entre as demais, Frei José dos Santos Cosme e
Damiio’ 84, também franciscano, em seu sermao proferido nas festividades em homenagem ao
mesmo santo na Bahia, no ano de 1746, demonstrou constrangimento ao abordar o tema.

Enquanto as palavras ouvidas na Igreja de Nossa Senhora do Livramento do Recife
tinham sido de exaltacdo a cor parda, como a mais perfeita de todas, Frei José dos Santos
Cosme e Damido chegou a pedir desculpas por estar tratando de um santo mulato.

Disse ele:

S6 se havemos de assuntar como coisa certa e indubitdvel, que S.
Gongalo Garcia foi filho de pai Catélico, e de mide gentia, de pai
Europeu e de mae Asidtica; de pai Portugués natural de Guimaraes, e
de mae Indiatica natural de Bacaim: por cuja razdo se compete com
propriedade genuina em todo o rigor filoséfico ndo s6 o especioso
titulo de Nedfito, mas também o especifico predicado, ou atributo,
ainda que de alguns mal avaliado, e menos preciado (ndo quisera
proferir por nio escandalizar os vossos ouvidos; mas permite-me o
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dizer uma vez) de mulato, ou mestico™".

Em nenhuma outra parte mais do seu sermao volta a falar da cor do Santo.

3 OLIVEIRA, A. J. M. Op. Cit., pp.25-26

%% Sobre o religioso baiano frei José dos Santos Cosme e Damido temos a noticia que 0 mesmo teria sido um dos
professores de frei Jaboatdo no convento da Bahia. Ele era orador sacro afamado, qualificador dos Santos
Oficios e lente de filosofia e teologia que chegou a publicar sermdes em Lisboa. Mestre e aluno chegaram a fazer
parte da Academia dos Esquecidos. Cf. WILLEKE, Frei Venancio. Op. Cit., p. 91

% Cf. LINS, Rachel Caldas e ANDRADE, Gilberto de Osério. Op. Cit., p.50



Provavelmente por mera coincidéncia o painel representativo
dos 26 martires do Japdo, existente na Capela de Ordem
Terceira de Salvador, inclui Gongalo Garcia entre os poucos

personagens que crucificados, aparecem por detrds de outros,

ndo permitindo que se lhes veja a cor’*®.

E notdvel, segundo os relatos, que as festividades em homenagem a Sio Gongalo
Garcia no Recife foram realizadas em circunstancias bem diferentes das comemoracdes da
Bahia. Isso nos faz pensar que Pernambuco, nesse periodo, passava por transformagdes
sociais que justificam uma possivel mobilidade social e, conseqiientemente, posse de escravos
por homens de cor. Nos livros de batismo localizados na Igreja do Santissimo Sacramento do
Recife foi possivel localizar dezenas deles. Porém, o fato de possuirem cativos e,
conseqiientemente, posses ndo lhe garantia um reconhecimento social ficil, sendo bastante
complexa a inserc¢do social daqueles que, mesmo enriquecidos, eram considerados como de
sangue infecto.

Larissa Viana também concorda que a divulgacdo do culto a Sdo Gongalo Garcia nio
foi uma iniciativa plenamente abragcada pelos franciscanos; em geral, por outro lado, acredita
que a atuacdo de Frei Antonio de Santa Maria Jaboatdo e Manuel da Madre de Deus, foi

decisiva para o reconhecimento e a difus@o dessa devogdo em diversas localidades do Brasil.

O empenho demonstrado por frei Manuel da Madre de Deus e
por Frei Jaboatdo, na promog¢do do culto a Sdo Gongalo
demonstra que setores atuantes do clero colonial haviam
percebido a importancia de dirigir-se aos ditos pardos, visto
que a América seria, como dissera o proprio Jaboatdo, a regido

onde os pardos mais expandiam sua descendéncia™’.

Logo, a autora acredita que “o fato de a legitimagdo do culto ao ‘santo pardo’ ser

promovido por parte dos franciscanos indica ainda a presenca de alguns niveis de negociagio

politica e cotidiana entre os devotos pardos e a igreja militante” 38,

Por outro lado, Martha Abreu, Rachel Soihet e Rebeca Gontijo também reconhecem
que o apoio do religioso franciscano Frei Antonio de Santa Maria Jaboatdo foi decisivo para o

reconhecimento e difusio da devogﬁo389.

%6 Cf. LINS, Rachel Caldas e ANDRADE, Gilberto de Osério. Op. Cit, p.50

T VIANA, L. Op. Cit., p.129

8 Ibid., p.130

3% ABREU, Martha; SOIHET, Rachel; GONTIJO, Rebeca (Org.). Cultura politica e leituras do passado:
historiografia e ensino de histéria. Rio de Janeiro: Civilizag¢do Brasileira, 2007.p. 282



[...] ao construir uma versdo positiva daquela devocdo Jaboatdo
expressava questdes relevantes para a populagdo dita parda da
capitania de Pernambuco de uma forma aceitdvel para circuitos da
igreja, do governo e para outros setores da sociedade colonial, que
compareceram 2 festa em celebracio ao santo pardo [...]**°

Diante do exposto, é possivel perceber a contribuicio dos franciscanos na
divulgagdo do culto a Sdo Gongalo Garcia. Ao certo, a devocdo a este santo em Pernambuco
ganhou visibilidade e marcou presenca em outras regides do Brasil. Porém, apesar de
reconhecermos a contribui¢do vinda dessa Ordem, a nossa intengdo se volta para a “causa”

dos chamados pardos. Ou seja, o que levou a esses individuos a se auto-homenagear?

3.1 FRAGMENTOS DE UM RECIFE SETECENTISTA®': CONFIGURACOES URBANAS E
REALIZACOES CULTURAIS

Antes de abordamos o momento festivo em louvor a Sdo Gongalo Garcia € preciso
percorrer o cendrio em que ele aconteceu. Por outro lado, tracar um perfil do Recife no século
XVIII se torna uma tarefa bastante instigante, mas ao mesmo tempo dificil, visto a escassez de
fontes que nos possibilitem formar, com detalhes, o espaco urbano no seu contorno, assim
como o tragado das ruas na sua dindmica cotidiana. O que temos, na verdade, sdo fragmentos
de um espaco, de um povo que, na sua dindmica, trouxeram relatos de grandes festividades, a
exemplo da festa de Sdo Gongalo Garcia, que marcaram a histéria do Recife. Logo, diante dos
limites da pesquisa, nos restringimos na coleta desses fragmentos, na perspectiva de que,
através de uma juncdo deles, possamos ter uma compreensdo do que teria caracterizado a
histéria da recém formada vila®? nos seus aspectos fisico, social e, sobretudo, cultural no
século XVIII.

Para esta abordagem, elaboramos uma histdria do espaco urbano do Recife, palco de
tantas manifestacdes sociais. Nosso percurso transita pelo relato de alguns viajantes e
cronistas do século XVI ao inicio do XIX que, nas suas particularidades, ajudam-nos a tracar
um perfil do espago urbano do Recife no periodo colonial. Tendo em vista que “o espaco nao

¢ uma matéria inerte”, ou seja, um mero suporte das relacdes travadas entre os individuos,

3% ABREU, Martha; SOIHET, Rachel; GONTIJO, Rebeca (Org.). Op. Cit. p. 282

3! Parafraseando Silvia Lara em sua obra “ Fragmentos setecentistas”.

392 Vila é uma povoacio aberta ou cercada, que nem chega a cidade nem é tio pequena como uma aldeia. Tem
juiz e senado da camara e seu pelourinho. Ver: LARA, S. H. Fragmentos setecentistas. Escravidao, cultura e
poder na América Portuguesa. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2007. p. 29



“mas parte constitutiva das relagdes sociais, incorporando significados que lhe sdo atribuidos
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por determinadas representagdes”.

Dentro desse contexto, o Recife que serd aqui abordado se caracteriza por um povo
mestico, religioso, festivo que, entre uma constru¢do e outra, soube deixar marcas e
fragmentos de sua histéria. Um Recife que ndao pode ser aqui resumido apenas como um
cenario de defesa e exploragdo da Coroa Portuguesa, mas palco de um cotidiano rico em
eventos onde as pessoas comuns foram personagens principais das tramas que se
desenrolaram em suas ruas e pracas. Marcado por uma arquitetura onde os templos
expressavam ao mesmo tempo devogido e ostentagdo. Um Recife de multiplas agremiagdes, as

irmandades, que organizavam a vida de todos.

3.1.1 Olhares sobre o Recife colonial

As cinqgiienta 1éguas de terra desta capitania se cont€ém do
rio de Sao Francisco [...] até o rio de Igaragu [...] e chama-
se de Pernambuco, que quer dizer mar furado, por respeito
de uma pedra furada por onde o mar entra, a qual estd
vindo da ilha de Tamard. E também se podera assim
chamar por respeito do porto principal desta capitania, que
€ o mais nomeado e freqilentado de navios que todos os
mais do Brasil, ao qual se entra pela boca de um recife de
pedra tdo estreita que ndo cabe mais de uma nau enfiada
apos outra e entrando desta barra ou recife para dentro, fica
logo ali um pogo ou surgidouro, onde vé€m acabar de
carregar as naus grandes, e nadam as pequenas carregadas
de cem toneladas ou pouco mais, para o que estd ali uma
povoagdo de duzentos vizinhos com uma freguesia do
Corpo Santo, de quem sdo os mareantes mui devotos, e
muitas vendas e tabernas e os passos de actcar, que sdo
umas l6geas grandes onde se recolhem os caixdes até se
embarcarem nos navios. Esta povoacdo, que se chama do
Recife, estd em oito graus, uma légua da vila de Olinda,
cabeca desta capitania, aonde se vai por mar e por

terra[...]394.

Nas palavras do cronista portugués Frei Vicente do Salvador, datadas do século XVII,
o Recife daqueles tempos era, na verdade, uma povoacgdo de pescadores de aproximadamente

200 pessoas, localizado cerca de uma Iégua de Olinda, considerada, nessa época, a “cabeca da

% ARRAIS, Raimundo. O Péntano e o Riacho: a formagio do espago piblico no Recife do século XIX. —
Recife, 2004.p. 11

3% SALVADOR, Frei Vicente do. Histéria do Brasil: 1500-1627. 6. Ed. Brasilia: Editora Melhoramento,
1975.p. 114.



capitania” de Pernambuco.

O Recife, descrito nesse relato, era caracterizado por ser um local comercial, com
destaque ao porto, no qual se desenvolvia um grande trinsito de mercadorias. O povo que
habitava a pequena regido era nas palavras de Frei Vicente Salvador, um povo “devota” que
devido as suas crengas e particularidades, deixariam marcas na estrutura arquitetonica da
cidade em tempos posteriores.

Pero de Magalhdes de Gandavo, na sua passagem por Pernambuco no século XVI,

também deixou nos seus registros destaques para os aspectos comerciais do porto do Recife:

A segunda capitania que adiante se segue chama-se Pernambuco: a
qual construiu Duarte Coelho, e edificou sua principal povoagdo em
um alto a vista do mar, que esta cinco 1éguas desta ilha de Itamaraca
em altura de oito graus: chama-se Olinda, é uma das mais nobres e
populosas vilas que hd nesta parte (...) uma légua da povoagdo de
Olinda para Sul estd um arrecife ou baixo de pedras, que é o Porto
onde entra as embarcacdes. Tem a serventia pela praia e também por
um rio pequeno que passa por junto da mesma povoagdo™".

E visivel a importincia do porto do Recife para a dindmica comercial da época. Foi
através das atividades mercantis do porto que o Recife se desenvolveu, pois 0 mesmo lhe
garantia uma ligacdo com as demais regides comerciais, sendo assim porta de saida da
produgdo agucareira e de entrada para diversas mercadorias.

O francés Louis Francois de Tollenare, que deixou relatos importantes sobre o Recife
no século XIX, ao falar da cidade no inicio do século XVII, afirma que antes da ocupacio
holandesa, o Recife “era apenas um miserdvel agrupamento de cabanas de pescadores
levantadas sobre a peninsula” **°. Sendo classificado, também, por José Anténio Gongalves de
Mello, pesquisador que trabalhou Pernambuco no século XVII, como um “Burgo triste e
abandonado, que os nobres de Olinda deveriam atravessar pisando em pontas de pé, receando
os alagados e os mangues”. Um burgo habitado por marinheiros e gente ligada ao servigo do
porto, “burgo triste, sem vida propria, para onde até a dgua tinha que vir de Olinda” 97,

Aderbal Jurema ao falar do assunto confirma o estado de atraso em que viviam 0s
primeiros povoadores do Recife que, naquele tempo, era habitado por familias de pescadores,

marinheiros, “embarcadi¢os” e ‘“marafonas” misturados em casebres e mocambos ao lado de

alguns armazéns portugueses que se estendiam pelo antigo Cais do Trapiche. “Ao norte,

% GANDAVO. Pero de Magalhdes de. Tratado da terra do Brasil: historia da provincia de Santa Cruz a que

vulgarmente chamamos Brasil 1576. Recife: Fundac¢do Joaquim Nabuco, Ed. Massangana, 1995. p. 58

3% TOLLENARE, L.F. Notas Dominicais. Recife: CEPE, 1978. pp. 32-33

37 MELLO, José Antonio Gongalves de. O Tempo dos Flamengos. 4° ed. Rio de Janeiro: Topbooks, 2001. p.
39



numa elevacio nobre, a hoje velha cidade de Olinda era a menina dos olhos do colonizador
luso, que ali se plantou em casas de pedra e cal” 3% Para o autor, a invasio holandesa alterou
o crescimento natural do Recife, invertendo-lhe a direcao de seu desenvolvimento urbanistico.
“Do porto, a cidade comecou a se estender para a ilha de Antdnio Vaz e, dai por diante,
através dos séculos, ela continuou o seu crescimento do centro para a periferia” ¥ Foram,
pois, os holandeses que modificaram a porta de entrada da capitania de Pernambuco,
imprimindo-lhe a caracteristica de cidade—port0400.

Antdnio Paulo Rezende também destaca a contribui¢do deixada pelos holandeses no
crescimento urbano do Recife. Para o autor, a presenga holandesa na administracdo do Recife
foi um momento de grande progresso na histéria da constru¢io da cidade. “A expulsdo dos
holandeses trouxera, portanto, um abalo profundo nos projetos da modernizacdo” o
Recife passou a ser, efetivamente, um componente de destaque nos interesses da metropole
portuguesa. Isso gerou grandes insatisfacdes por parte da populacdo, o que fez do Recife mais
do que um espaco das inovacdes urbanas, tornando-se um nicleo importante de articulacdes
das rebeldias contra o pacto colonial, assim como um porto expressivo do desembarque das
idéias liberais vinda da Europa no século XVIII. “O desejo de autonomia vestia-se com o0s
sonhos modernos do liberalismo e chocava-se com o peso sufocante da colonizagdo, numa
convivéncia tensa e contraditéria” *%,

A populagdo do povoado portudrio que ndo ia, entdo, além de cerca de duzentos
moradores, como lembra Vicente Salvador em seus relatos, elevou-se a oito mil habitantes
apds a ocupacdo holandesa, com imediata intensificacdo das atividades do porto por onde
saiam carregamentos de caixas de aclicar e muito pau-brasil para Europa. O movimento do
“povo” tornou-se, por assim dizer, explosivo. As ruas receberam calcamento e tomaram
nomes. “Aumentou da noite para o dia”. Construiram-se grandes armazéns (aos quais
chamavam passos), oficinas, residéncias, casas de comércio, hospedarias, multiplicavam-se os
sobrados de dois a quatro andares*”

O resultado da acdo holandesa sobre a populacdo, o comércio, o porto e 0s negdcios

foi a criagdo de condigdes para que a regido se tornasse o nicleo mais importante da colonia.

% JUREMA, Aderval. O sobrado na paisagem recifense. Recife: Ed. Nordeste, 1959.p. 21.

% Ibid., p. 23

40 Ibid., p. 22

“IREZENDE, Antdnio Paulo. (Des)encantos modernos: histéria da cidade do Recife na década de vinte. Sdo
Paulo: Universidade Séo Paulo, 1992. p. 28

402 Idem

403 PARAHYM. Orlando. Visdo de um Recife que o Tempo nio levou. Governo de Pernambuco. Secretaria de
Educag@do. Comissdo de Moral e Civismo. COMOCI. ANO. XV. p. 11



Em 1654, apos a expulsdo dos Holandeses, o Recife ja se distinguia claramente da antiga

capital404.

3. 1.2 Um Recife setecentista

Como vimos é notdvel que em um curto intervalo de tempo, os flamengos tenham
deixado uma contribuicdo decisiva e duradoura para a configuracio espacial do Recife. Seu
legado urbanistico mostrou-se plenamente satisfatério para a expansdo que a cidade
experimentava até o final do século XVIII. Somente a partir do século seguinte impds-se a
necessidade de abrir novas por¢des de territorios, ampliando os aterramentos, um caminho
encontrado para atender as novas pressdes na direcdo sul, rumo ao rio dos Afogados, ja sob

iniciativa dos colonos que reverteram a posse da vila para o dominio lusitano™®.

Figura 6: Freguesias Centrais do Recife no Final do Século XVIII. Planta genografica da Vila de S.
Antonio do Recife de Pernambuco situada em 8 graus, 4 minutos de longitude a sul da linha na América
Meridional. LAPEH-UFPE.

404 ARRAIS, Raimundo. Op. cit..p. 108
405 rdem.



A gravura acima nos dd uma idéia de como estava estruturada a vila do Recife no
século XVIII, no que concerne a sua divisdo geografica nos trés bairros: Recife, Santo
Antdnio e Boa Vista. Aqui observamos a antiga Cidade Mauricia, apontando suas principais
construcdes. Podemos, assim, além de observar a situagio geogréfica deste nticleo urbano no
século XVIII, também localizar as grandes obras herdadas do periodo holandés.

No mapa € possivel observar que o Recife do século XVIII € caracterizado por uma
considerdvel expansdo espacial e, conseqiientemente, populacional. Estava a prosperidade da
vila de comerciantes patenteada nos indmeros edificios levantados no espago urbano, na
realizacdo de considerdveis melhoramentos urbanos voltados para atender a uma extensdo
populacional que crescera a ponto de alcangar, ao tempo da Guerra dos Mascates, o nivel de
14 mil habitantes**®. Em 1774, segundo os dados populacionais de José Cezar de Menezes, o
equivalente a 17. 934 moradores407, tendo um aumento consideravel de 32 mil em 1799,
segundo os relatos de Luis dos Santos Vilhena.*”®. Ou seja, o crescimento populacional do
Recife € um dos indicadores dessa extensdo territorial.

Sobre a composicdo dessa populagdo no que concerne aos seus aspectos étnicos, 0s
assentos de batismo, datados do final do século XVIII, localizados na Igreja do Santissimo
Sacramento do Recife, apontam indicios de uma maior propor¢do de “pessoas de cor”
constituindo essa populacdo. De um total de 7.781 registros 4.124 eram de negros ou
mesticos, sendo a grande parte destes de individuos classificados como pardos, somando um
total de 2.396 (30,79%). No comeco do século XIX, mais especificamente em 24 de marco de
1806, um Oficio do governador Caetano Pinto de Miranda Montenegro, dirigido ao ministro
Visconde de Anadia, falava sobre a populacdo de Pernambuco, no qual assim menciona as

diversas racas de que a mesma se compunha:

Esta capitania € povoada por quatro espécies de habitantes, brancos,
indios, pretos e mesticos. Os indios pelo seu pequeno nimero nio
entram no objeto destas castas, e por isso falarei ente das outras trés
espécies. "Nao sei a propor¢do em que estio umas para com as outras,
porque ndo achei mapas da populacio, e agora € que vou recebendo os

406 MELLO, Evaldo Cabral. A Fronda dos Mazombos: nobres contra mascates, Pernambuco, 1666-1715. Sao
Paulo: Editora 34, 2003. p. 180-1

47 MENEZES. José Cesar de. Mapas da populacio nacional. Vol: 40 (xc) 1918. p. 1-111 (Publicacdo da
Biblioteca Nacional).p.102

%8 VILHENA, Luis dos Santos. Recopila¢des de Noticias Soteropolitanas Contidas Em 20 Cartas. Salvador:
Imprensa Oficial do Estado. Bahia. 1921. p. 824. Para se ter um panorama do Recife no século XVIII, ver
também: SMITH, Robert C. Igrejas, Casas e Mdveis: Aspectos da arte colonial brasileira, Recife:
MEC/UFPE/IPHAN, 1979.



que mandei tirar das setenta freguesias desta capitania e das do Rio
Grande, apesar de ter ordenado aos vigarios, que em janeiro deste ano
me haviam de ser remetidos ditos mapas. Pode-se, contudo, dizer-se
em geral, que os mesticos excedam ja, ou hdo de vir a exceder a cada
uma das outras espécies, porque todas as primitivas concorrem para o
seu aumento, além da sua prépria multiplicacdo; e aumentando-se os
pardos aos pretos virdo a fazer o duplo, o triplo, ou quadruplo dos
brancos"*”.

As miiltiplas irmandades de homens de cor pelos nicleos urbanos de Pernambuco
podem servir como indicidria de um crescimento do nimero de negros e pardos, tanto livres
quanto escravos, nessa regiﬁo410. O aumento populacional e a expansdo fisica acompanharam
o desenvolvimento econdmico do Recife, sustentando a interacdo comercial que marcara a
origem do assentamento. A elite local, no inicio do século XVIII, que contava com o peso
consideravel dos comerciantes, mantinha-se empenhada na luta pela elevacdo do status
administrativo do Recife e igualmente pela libertagdo em relagdo a Olinda e ao jugo dos
senhores de engenhos de quem, numa inversdo de antigas posi¢des, eram credores. Ao final
do conflito que resultou desse anseio, opondo os dois nucleos, ou mais propriamente os
comerciantes do Recife a nobreza da terra, o Recife passou a ostentar, por mercé da Carta
Régia de 19 de novembro de 1709, a condicdo de vila*'".

Essa elevacdo do Recife a vila, ocasionou um grande desenvolvimento econdmico
para a regido, que no século XVIII atingiu um grande prestigio como Vila e capital de
Pernambuco, sendo o seu porto o terceiro mais importante do Brasil colonial, o que lhe
possibilitava uma intensa comunicagdo comercial local*'?.

O termo do Recife, drea sobre a qual a Camara do Recife passava a ter jurisdicdo,
incluia além da freguesia de Sao Frei Pedro Gongalo do Recife, compreendendo a ilha do
Recife, propriamente dito, a ilha de Santo Antdnio e Sdo José, além de trés freguesias rurais:
Muribeca, Cabo e Ipojuca, de onde provinha a maior parte dos vereadores naturais de
Pernambuco*'”.

O Recife setecentista foi marcado por um acentuado crescimento populacional e

transformagdes nos seus aglomerados urbanos. Virias foram as razdes para tal

desenvolvimento e a maior delas foi a permanéncia do Recife como capital e lugar mais

*% COSTA, F. A. P. op. Cit.,v. 7.p. 198

19 SILVA, Kalina Vanderlei. “Nas Soliddes Vastas e Assustadoras’: os pobres do acticar e a conquista do
Sertdo de Pernambuco nos séculos XVII e XVIIIL. Tese de Doutorado pela UFPE. Recife, 2003.p.116

' ARRAIS, Raimundo. Op. cit.,p. 111

42 30UZA, G. F. C. de. Elite y ejercicio de poder en el Brasil colonial: la Cimara Municipal de Recife (1710-
1822), Doutorado em Histéria. Universidade de Salamanca, USAL, Espanha. 2007. p. 138.

13 SOUZA, Maria Angela de Almeida. Posturas do Recife Imperial. 2002 (tese) de Doutorado em Histéria.
Universidade Federal de Pernambuco. Recife,p.80.



importante, apesar dos conflitos com Olinda. Nesse Recife vém ser construidas, na parte da
Ilha de Antdnio Vaz, vdrias igrejas e conventos. “No lugar peninsular a mais importante obra
é o grandioso convento e igreja dos padres de Sdo Felipe Nery, do oratério” *'*. Construgo
essa realizada em terras no lado sul da cabeceira de artilharia do Recife de 1648.

Em 20 de outubro de 1735 foi criada uma Junta de Justica Criminal em Pernambuco,
porém ela s6 comegou a funcionar em 1737 no governo de Henrique Luis Pereira Freire. Essa
Junta Criminal foi instalada sobre a justificativa da coroa “que seria conveniente para se
atalharem as muitas desordens e delitos que freqiientemente se sucediam nas capitanias de
Pernambuco e Paraiba cometidos pelos indios, bastardos, carijés, mulatos e negros” 415,

Foi nos ultimos meses do governo de Henrique Luis Pereira Freire*'® (1737-1746) que
ocorreu em Pernambuco as festividades profano-religiosas em homenagem a S3o Gongalo
Garcia, inaugurando uma irmandade sob a sua invocacdo que congregava os homens pardos
da capitania*'’. Assim como narra o autor da Simula Triunfal, a festa contou com a presenca
ilustre do Governador de Pernambuco que, a nosso ver, serviu para dar legitimidade ao citado
festejo.

Sobre o seu governo, podemos afirmar que o mesmo foi caracterizado por grandes
construcdes, assim como intensos conflitos com o bispo diocesano D. Frei Luiz de Santa
Thereza, na disputa pelo poder na capitania de Pernambuco. Esse desentendimento foi
motivado por um conflito de jurisdi¢do entre aquele prelado e o juiz-de-fora Dr. Antdnio
Teixeira da Mata, “em favor de quem francamente se manifestou, até mesmo oficialmente,
dando algumas decisdes que lhe eram favoraveis, pelo que o bispo tornou-se abertamente seu
desafeto, e ndo poucas vezes procurou entorpecer os seus atos” 48,

Segundo os relatos de Domingos Loreto Couto, Henrique Luis chegou ao Recife a 15
de agosto de 1737 e tomou posse do governo no dia 24, imediato, na igreja catedral de Olinda,
a cujo ato compareceu o seu antecessor Duarte Sodré Pereira e os membros da Camara do

Senado da cidade, e governou a capitania até 23 de janeiro de 1746. Era filho do mestre-de-

campo General Bernardino Freire de Andrade e D. Joana Vicéncia de Menezes. Serviu no

44 MENEZES. José Luiz Mota de (Org.). Atlas Histérico Cartografico do Recife. Recife: FUNDAJ. Ed.
Massangana. 1988.p. 20

*15 COSTA, F. A. P. op. Cit. v. 4.p.51

#® O nome deste governador aparece em geral, erroneamente mencionado, ora como o de Henrique Luis Vieira
Freire, ora com o de Henrique Luis Freire de Andrade; mas o que damos € auténtico, e constante do termo
original da sua posse. COSTA, F. A. P. op. Cit., v. 5.p.450

7 GUERRA, Fldvio da Motta. Nordeste: um século de siléncio (1654-1755). 2 ed. Recife: Editora ASA
Pernambuco, 1985.p. 281

418 GALVAO, Sebastido de Vasconcelos. Diciongrio Corografico, Historico e Estatistico de Pernambuco.
Vol. 1-4. Recife: CEPE, 2006.p. 193



exército, foi capitdo de cavalos do regimento de Lisboa, e foi ajudante-de-ordens do General
da Extremadura, Marqués de Marialva*"’. E “foi o primeiro administrador da capitania
sediado definitivamente no Recife” **°.

Para Flavio Guerra, Pernambuco, naqueles dias, precisava de um militar & frente do
governo, visto as indmeras ameacas externas que insistiam em atacar as costas das capitanias
anexas, a exemplo, dos ataques a ilha de Fernando de Noronha, pelos Franceses*?'.

Foi no seu periodo de governo que ocorreu uma especial atencdo a conservagdo das
pontes, que até 1730 estavam a cargo das camaras das vilas, passando, a partir da sua
administracdo, em virtude da Provisdo de 9 de maio daquele ano, a serem cuidadas pelos

governadores, com recursos especiais ou da fazenda real 422

. Que, alids, nada providenciaram,
deixando-as ao abandono até estarem em completo estado de ruinas. Ele também “promoveu
a abertura de novas ruas nas freguesias de Santo Antonio e da Boa Vista; efetuou diversos
melhoramentos nas vilas circunvizinhas, fortalecendo os elos entre o Recife e seus
arrabaldes™ .

Henrique Luis empreendeu ndo sé o conserto e reparo das pontes arruinadas, como
ainda cuidou da reconstru¢do de outras, como as do Recife e do Varadouro, levantando sobre
a primeira duas ordens de casinhas laterais que, alugadas para estabelecimentos comerciais,
constitufam uma boa fonte de renda publica. Além daquelas duas pontes, reconstruiu ainda as
de Afogados e da Boa Vista e, dando conta ao governo da metrépole de todos esses trabalhos
e dos recursos de que langara para a sua execugao, foram nio s6 aprovados todos os seus atos,
pela Provisdo de 28 de janeiro de 1744, como ainda louvado por tdo bons servigos*>*.

No intuito de obter uma fonte de receita especial para obras publicas conseguiu, pela

Provisdao de 24 de setembro de 1715, ndo s6 que o rendimento das casinhas da ponte do

Recife fosse aplicado para semelhante fim, como ainda a subvengdo de 600$000 dos cofres

419 COUTO, Domingos Loreto. Op. cit., p. 213-214

420 PERREIRA, José Neilton. Além das formas, a bem dos rostos: faces mesticas da produgdo cultural barroca
recifense (1701-1789). F1.232. Dissertagdo (Mestrado em Histdria Social da Cultura Regional) — Universidade
Federal Rural de Pernambuco. Recife, 2009.p. 26-27

42l GUERRA, Flavio da Motta. Op. Cit., p. 176. Segundo Pereira da Costa, em seu governo ele teve que colocar
em pritica um projeto que possibilitasse a recuperacdo da ilha de Fernando Noronha, do poder dos franceses,
determinada pela Carta Régia de 26 de maio de 1737, o que executou preparando uma expedi¢do militar sob o
comando do coronel Jodo Lobo de Lacerda, que conseguiu expelir os franceses e firmar o dominio portugués
naquela importante situacdo maritima. Conseguindo pelos seus esforgos e tenacidade a recuperacdo da ilha de
Fernando de Noronha, Henrique Luis lancou as suas vistas sobre os diversos melhoramentos materiais da
capitania, que, pela sua importincia e vantagens, reclamavam, de ha muito, imediata realizagdo. COSTA, F. A.
P.op. Cit., v. 5.p.448

22 GUERRA, Flavio da Motta. Op. Cit., p.277

2 COSTA, F. A. P. op. Cit., v. 5.p.448

24 Ibid. p.449



reais com aplicacdio a semelhante servigo>.

Ele ainda empenhou-se em regularizar e disciplinar as tropas da capitania,
estabelecendo a boa ordem e moralidade que reclamavam pelo estado de desorganizacdo a
que tinham chegado; e criou os primeiros tercos de tropas auxiliares do exército que houve em
Pernambuco, sendo um no Recife, e os outros em Goiana, Igarassu, Cabo e Serinhaém, todos
compostos de homens brancos*?. Para Vilhena, que visitou o Recife em 1799, ou seja, 53
anos apds o governo de Henrique Luis, o Recife daquele tempo era caracterizado por “bons

edificios” e “asseados templos” 427

. O bairro de Santo Antonio aparece em seus relatos como
um bairro em crescimento, “espagoso”’, “alegre” e “desafogado”, sendo ligado ao Recife por
uma ponte ocupada por um intenso comércio “‘com pequenas barracas, que por bons precos se
alugam para lojas de venda de fazendas, e capelas” 8Os tumultos e furtos, aparentemente
freqiientes na ponte, segundo os relatos de Vilhena, eram controlados por uma “guarda
reforcada”, sempre presente*”’. O que nos faz perceber que o cotidiano da vila do Recife ndo
era tdo tranqiiilo. A existéncia de uma guarda na ponte nos da indicios da freqiiente presencga
de componentes perturbadores da ordem, classificados como “desocupados, ou vagabundos
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sem ocupacao que perturbavam pelas ruas” *.

1
dos

Nesse bairro estava localizado o suntuoso Convento de Santo Antonio®
religiosos do patriarca S. Francisco, a que estd unida a grandiosa capela da veneravel Ordem
Terceira, Hospitais, consistorios, e mais oficinas. Nele se contam mais de duas mil casas com
seus quintais ou jardins. Quatro conventos, Casa da Misericérdia, dez grandiosas igrejas, o
Forte das Cinco Pontas e sete pragas que, nas palavras de Domingo Loreto Couto, “capazes de
nelas correr touros” **2. Tinham na sua estrutura, ruas largas, os edificios altos e nobres, sendo
as casas sempre bem caiadas de branco e as sacadas de verde, os Templos ricos e 0s
conventos suntuosos .

Para o século XIX, encontramos controvérsias em relacio a distribui¢do espacial das

casas do bairro de Santo Antdnio. Segundo Henry Koster, que viveu em Pernambuco na

2 Idem.

426 COSTA, F. A. P. op. Cit., v. 5.p.449

42T VILHENA, Luis dos Santos. Op. cit., p.825

Brdem

2 Idem

430 ALMEIDA, S. C. C.: SILVA, G. B. (Org.). Ordem & Policia: controle politico-social e as formas de
resisténcia em Pernambuco nos século X VIII ao XX. Recife: Editora Universitiria/UFRPE, 2006. v. 1.p.30

10 Convento de Santo Antonio dos Religiosos Franciscanos do Recife teve principio no ano de 1606, para
fundar o dito convento, deu esmola Marcos André, cinqiienta e seis bracas de terra. Ver: COUTO, Domingos
Loreto. Op. Cit., p. 162

2 Ibid., p. 156

3 Idem



primeira metade do século XIX, o bairro de Santo Antdnio era composto inteiramente de
casas altas e de ruas largas, em que a parte térrea era geralmente ocupada por lojas, armazéns,
oficinas e outro tipos de comércio®*. Ja os relatos de Tollenare, nos revelam uma postura
diferenciada da de Koster, em que cinco sextos das terras de Santo Antonio tém apenas um
pavimento térreo, sé em volta da praca, e em algumas das ruas principais € que se encontram
casas elevadas como as do Recife*®. J4 no bairro do Recife, narra o cronista, as ruas sao
geralmente estreitas, as casas t€ém de dois a quatro andares com trés janelas de fachadas, sdo
construidas de pedra, caiadas™®. Ou seja, no bairro do Recife existiam “estilos de vida mais
europeus” com sobrados de residéncia “construidos nobremente de tijolos ou de pedra com a
cal do marisco” *'.

Em relacdo as atividades comercias, podemos ressaltar a presenga de intenso comércio
no Recife Setecentista, compardvel ao da Bahia, em que transitava freqiientemente navios
carregados de actcar e pau-brasil, cuja madeira era destinada a construgdo de navios, além da
grande quantidade de aguardente destinada a Angola para as negociagdes de escravos, que de
Pernambuco se distribufa para as demais comarcas™**.

Sobre o aspecto da cidade, Antdnio Novais Filho, ressalta que o Recife foi um
verdadeiro burgo eclesidstico™’. A paisagem urbana do Recife era marcada por uma intensa
presenca dos aspectos religiosos. A presenga das torres das igrejas e seus tragados urbanos
eram pontuados pelos patios onde elas se abrigavam. Diante do conjunto dos sobrados pouco
diversificados e sofisticados em sua arquitetura, as igrejas traduziam toda a riqueza dos
principais poderes estabelecidos na cidade e espelhavam os principais valores estéticos
trazidos da Europa Catdlica, a0 mesmo tempo em que constituem um singular acervo
arquitetdnico.

A devogdo aos santos tomava conta do cotidiano das pessoas. Em meados do século
podiam ser vistos em toda a extensdo urbana uma grande quantidade de nicho, incrustado das

casas, construidos como abrigos para os santos, arrumados entre velas.

434 KOSTER, Henry. Viagens ao Nordeste do Brasil. Traducio e Preficio de Luis da CAmara Cascudo; estudo
introdutério e organizado por Leonardo Dantas Silva; 11 Ed. Atual. Recife: Funda¢do Joaquim Nabuco, Ed.
Massangana, 2002. p. 30

3 TOLLENARE, L.F. Notas Dominicais. Recife: CEPE, 1978. p. 22

# Ibid., p. 20

7 FREYRE, Gilberto. Sobrados e Mocambos: decadéncia do Patriarcado Rural e desenvolvimento urbano. 3.
Edicdo, Rio de Janeiro: Jose Olympio, Editora, 1961. pp. 193, 194 e 205.

3% VILHENA, Luis dos Santos. Op.cit., p. 830

439 FILHO, Antonio Morais. Boletim da Cidade e do Porto do Recife. Edi¢do da diretoria de estatistica,
propaganda e turismo da Prefeitura do Recife. 1941. p. 256



Quarenta e dois oratérios, perfeitos pelo primor das artes, e custo,
embutidos nas paredes das casas, ddo as ruas maior lustres. Das Ave

z

Marias por diante com agraddvel e sonoro canto € a serenissima
Rainha dos anjos Maria Santissima, louvada. Em cada um destes
oratdrios se faz cada ano uma solenissima novena, em que toda rua se
ilumina, com musica, fogos, e luzes, competindo entre si os vizinhos
com devota emulacdo em se avantajarem nos obséquios da mae de
Deus. [...]**

Parte integrante de um imagindrio de cidade, projetado sobre o espaco, os templos, “as
capelas e os adros receberam um investimento simbdlico destinados a dar grandiosidade as
cerimdnias pelo efeito impressionante que se procurava causar aos sentidos”. Marcos da
paisagem urbana, eles transmitiam, assim, o vigor com que o sagrado falava a sociedade.
Espeticulos solenes, tais eventos estendiam-se no tempo e no espago, ocupando e
transformando toda a cidade. “Nao se tratava, contudo, de um sagrado que expurgasse de si,
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inteiramente, as manifestacdes profanas”

, elas o acompanhavam, adornavam mesmo,
trazendo a contri¢do um colorido de alegria, que s a festa, despida do pudor religioso pode
proporcionar.

E nesse contexto que se pode compreender a constante presenca dos cinticos
religiosos e profanos, das dancgas e mdscaras, das procissdes triunfais e dos cortejos solenes,
promovidos pelas corporagdes de oficios, irmandades ou cdmara expondo-se em espeticulo a
ordem social. Um misto dos desejos da carne e do espirito, se compunham no espago urbano
com presenga da multiddo, da plebe, para atestar sua nobreza, marcar sua gldria e afirmar seu
poder442.

Assim, no espaco urbano do Recife Setecentista, o cortejo era pomposo para bem
poder marcar a hierarquia entre as partes do corpo politico, mas podia prescindir da
ostentacdo e do espeticulo para atrair uma platéia mais indiferenciada que, por contraste,
confirmava o ordenamento que regia a sociedade*®.

As festividades realizadas pelas irmandades marcaram a histéria da recente vila que
ndo media esforcos para garantir um evento grandioso, visto que essas festas eram um dos
momentos maximos de visibilidade dessas instituicdes que procuravam mostrar o seu poder e
status através das cerimOnias publicas.

Nesse sentido, devido a sua dindmica cotidiana, a vila do Recife estava sempre

atraindo novas pessoas fossem do interior, das capitanias anexas ou ainda do outro lado do

40 couTo, Domingos Loreto. Op. cit., p.159
#! ARRAIS, Raimundo. Op. cit., p. 134
*“2LARA, S. H. Op. cit., p. 55

3 Ibid., p. 56



Atlantico. Assim, ndo cabendo ji na sua circunscricdo, passou-se a povoar o lugar da Boa
Vista que, nas palavras de Loreto Couto, “lhe fica ao poente, e que se lhe une com uma
firmeza ponte de fortes madeiras com quatrocentos passos de longitudes, e latitudes dezesseis
palmos” e,
Esse bairro, segundo os relatos de Vilhena, alcangou no século XVIII um acentuado
crescimento comercial, se comparado com tempos anteriores. Ele estava ligado ao de Santo
Antdnio por uma extensa e larga ponte, como diz Loreto Couto, denominada de Ponte da Boa
Vista, cuja estrutura, no século XVIII, era de madeira. Essa ponte foi caracterizada nesse
periodo por um intenso trifego de pessoas, carros e cavalos o que garantia a distribuicao de
géneros para o comércio entre os dois bairros**.

O bairro da Boa Vista que, até entdo, ndo tinha muito prestigio, presencia no século
XVIII uma fase de prosperidade. Vilhena, ao descrever o bairro, ressalta que ele era “por si s6
uma grande vila com muitas ruas compridas, e largas, em que se véem muitas, e nobres
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propriedades” ", além de vistosos templos.

Foi neste bairro que no ano de 1764 foi fundada a Irmandade do Senhor Bom Jesus
das Dores, de homens pardos, conseguindo licengas outorgadas pelo bispo diocesano
D.Francisco Xavier e pelo juiz-de-fora e provedor de capelas Dr. Miguel Carlos Cordeiro,
para o seu funcionamento™"’.

Sobre a sua localizacdo espacial, o mesmo estava assentado, segundo Loreto Couto,

em uma planicie cercada por inimeras arvores, hortas, sitios, quintas e casas de recreagao.

O caudaloso Rio Capibaribe dilatando por este vale suas cristalinas
correntes, parece que compassivo da sua sede quer sair a regalo.
Ocupa o centro deste ameno vale, em que se acham ja fundadas mil
cento e treze moradas de casas de pedras, e cal, e muitas delas de dois
sobrados feitas ao estilo moderno. Sete suntuosas igrejas, e seis
formosas capelas, corre de oriente a poente, e por todas as partes se
dileta em espagosos campos, que pelo setentrido se vem formosamente
com as abundantes correntes do prateado Beberibe, que emulo da
grandeza de edificios com que se obstenta Capibaribe, oferece em
competéncia sua quatrocentas e cinqgiienta e duas casas sitas nas suas
margens, trés excelentes templos, e oitocentos vizinhos***.

Muitas dessas caracteristicas permanecem no século XIX, conforme pode ser

observado os relatos de Tollenare quando afirma que as casas no bairro da Boa Vista eram

#* COUTO, Domingos Loreto. Op. cit. p. 160

*3 VILHENA, Luis dos Santos. Op. cit. p. 827
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7 COSTA, Francisco Augusto Pereira da. Op. cit. v. 6. p. 256
8 couTo, Domingos Loreto. Op. cit. p. 160



baixas como em Santo Antonio. Porém, o bairro da Boa Vista era mais alegre e moderno do
que o de Santo Antdnio. As ruas e as calcadas eram mais largas, tinham casas vistosas
habitadas por gente abastada. O bairro, segundo a descricio de Tollenare, pode ser
caracterizado por ruas retas e guarnecidas de calcadas, “margeadas de casinhas de um s6
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pavimento: estas ruas conduzem a considerdvel distdncia no campo e as casas de recreio”

sendo a rua principal, classificada por Henry Koster, como “formosa e larga” **°.

Para Maria Graham, viajante inglesa que visitou o Recife na primeira metade do
século XIX, o Recife daquele tempo era certamente uma das “maravilhas do mundo” pal
Porém, nem tudo na cidade era digno de elogios da viajante, que ficou “perturbada” ao se

deparar com um mercado de escravos.

Estava pobremente abastecido, devido as circunstancias da cidade, que
faziam com que a maior parte dos possuidores de novos escravos os
conservassem bem fechados nos depoimentos. Contudo cerca de
cinqiienta jovens criaturas, rapazes e mogas, com todas as aparéncias
da melancolia e da pentria, conseqiiéncia da alimentagfo escassa e do
longo isolamento em lugares doentes, estavam sentados e deitados na
rua, no meio dos mais imundos animais™>.

Graham, em seus escritos, retrata um cendrio marcado por precérias condi¢des de
vida dos negros no espaco urbano do Recife. Espaco este em que a melancolia, as doencas e
mad alimentagdo faziam parte do cotidiano desse grupo que vivia, muitas vezes durante anos,
nesses mercados em que muitos ndo resistiam e chegavam a morrer. A viajante reconhece que
a solucdo para aquela gente ia além da libertacdo dos escravos ao afirmar que “tudo o que
pudéssemos fazer no sentido da abolicdo ou da atenuacdo da escravatura seria considerado
pouco”, vista a calamidade e a falta de perspectiva de vida em que viviam 0s negros no
Recife.
Era grande a quantidade de escravos que circulavam pelas ruas da cidade ganhando a
vida através do trabalho manual e venda de produtos e alimentos. Caracteristica essa que
também estd presente no século XIX. A escravidio da época, nas palavras de Marcus

Carvalho, ndo contradizia a cidade patriarcal nem a forma como se urbanizou o campo ao

9 TOLLENARE, L.F. Op. cit., p. 23

*% KOSTER, Henry. Op. cit., p. 30

41 GRAHAM, Maria. Didrio de uma Viagem ao Brasil. Sdo Paulo, Editora da Universidade de Sdo Paulo,
1990. p. 130

2 Ibid., p.134



redor do Recife. Ao contrario: o escravismo era parte integrante desse processo. “O ar da
cidade cheirava 2 escraviddo” *°.

Logo, podemos imaginar as ruas do Recife repletas de escravos que, para facilitar a
organizagdo, eram divididos em grupos dos quais era eleito um representante a quem davam o
titulo de governador454. Era uma verdadeira organizacido de escravos baseada em acordo com
as profissdes exercidas por eles no espaco urbano do Recife.

Segundo Cléudia Viana Torres, era acentuado o numero dessas patentes, o que
comprova a existéncia dessa organizacdo, assim como o reconhecimento da mesma por parte
do governo da Capitania de Pernambuco. Essas patentes nos mostram algumas das atividades
exercidas pelos escravos urbanos nas ruas do Recife, com destaque aos canoeiros, pescadores,
mercadores de caixas de acticar e ganhadores455.

Cldudia Torres também constatou, nessas patentes, a existéncia de corporagdes de
trabalho de mulheres negras, como as “Pretas Boceteiras e Comerciantes” e as “Pombeiras da
Praca do Recife”, o que pode caracterizar, segundo a autora, uma divis@o do trabalho por sexo
nas ruas do Recife™®.

Essa dinamica da cidade possibilitou o desenvolvimento do comércio e,
conseqiientemente, um actimulo de bens por parte de negros e pardos, grupos freqiientemente
marginalizados pela sociedade, responsaveis por uma mobilidade social que, apesar de nio se
ter dado enquanto grupo, ocorreu de forma particular e individual. Essa presenca de negras
nas ruas também pode ser observada no século XIX em que Henry Koster ressalta uma

considerdvel auséncia de mulheres brancas transitando nas ruas, ao contrario das negras cuja

presenga era marcante. O que dava, nas palavras do inglés, um “aspecto sombrio” as ruas.

[...] as mulheres portuguesas e as brasileiras, € mesmo as mulatas de
classe média, ndo chegam a porta de casa durante todo o dia. Ouvem a
missa pela madrugada, e ndo saem sendo em palanquins, ou a tarde, a
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pé, quando, ocasionalmente, a familia faz um passeio [...]”".

Nesse sentido podemos observar que muitas das caracteristicas do século XVIII ainda

podiam ser visiveis no século XIX. Isso também pode ser perceptivel no acelerado

43 CARVALHO, Marcus J.M. Liberdade: Rotinas e Rupturas do Escravismo, Recife (1822-1850). Recife,
Editora Universitaria, 1998.

*3* TORRES, Cldudia Viana. Um reinado de Negros em um Estado de Brancos: organizacdes de escravos
urbanos em Recife no Final do século XVIII e inicio do século XIX (1774-1815). Dissertacio de Mestrado.
Recife: UFPE. 1997. p.49

3 Ibid., p. 54
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crescimento populacional e também espacial em que novas casas eram erguidas e por toda
parte viam-se novos alicerces™". Isso nos faz perceber uma continuagio no século XIX de
muitos aspectos que ja eram visiveis no século X VIIIL.

Em suma, o Recife do século XVIII foi caracterizado por um crescimento
populacional e espacial que, na sua dindmica cotidiana, se transformou em palco de diversas
obras publicas e realizacdes culturais. A cidade, em sua composicdo, evocava a idéia de
pluralidade de objetos e pessoas. Brancos, pretos, indios, cabras e pardos misturavam-se no
cotidiano da cidade, porém, mantinham-se separados por distingdes étnicas predominantes na
época. Logo, percebemos que cada elemento exercia uma fungdo prépria em que a teia de
relacdoes destes forjava um ambiente complexo, ou seja, o espaco urbano do Recife
setecentista foi fruto de um conjunto de praticas e discursos que se encontravam associados e

articulados entre si.
3.2 PROTAGONISTAS DE UM ESPETACULO

Agora que ja perpassamos pelo espago em que ocorreu a citada festa em homenagem a
Sdo Gongalo Garcia, seria interessante identificar os sujeitos histéricos envolvidos na questio,
assim como a posicdo social que ocupavam no periodo aqui estudado. Para tanto, analisamos
aqui alguns registros de pardos que fizeram parte da Irmandade do Livramento e viveram em
Pernambuco no periodo, em que, provavelmente, ndo apenas participaram, mas custearam as
festividades em louvor a um santo de sua cor.

Um provavel participante foi José Rabelo de Vasconcelos, pintor setecentista,
integrante da Irmandade de Nossa Senhora do Livramento dos Homens Pardos do Recife. Em
1736 foi eleito mordomo, de 1738 a 1741 foi procurador, escrivdo em 1740, juiz em 1746,
tesoureiro em 1774 e além de sua participacdo ativa na institui¢do ainda alcangou a patente de
capitﬁo459.

Ele ocupou o posto de Militar das Ordenancas e atingiu o mais alto grau de sua
carreira como Coronel do Regimento dos Pardos do Recife. O fato de José Rabelo de
Vasconcelos ter atuado em atividades da irmandade de pardos e no regimento dos mesmos,
nos serve como indicio de que era pardo e, conseqiientemente, esteve presente nas

festividades em homenagem a Sao Gongalo Garcia, visto que era de obrigacdo dos irmdos e

8 Ibid., p. 23
49 José Antdnio de Mello. “Rabelo, pintor setecentista do Recife”, In: . Tempo de Jornal. Recife:
Fundaj, Ed. Massagana, 1998, p. 222



integrantes da mesa comparecerem as festividades organizadas pela citada instituicdo. Outro
indicio € sua participagdo na elaboragdo artistica em um dos chafarizes expostos na
festividade. E se tudo isso ndo bastasse, o fato de Sotério da Silva, ter oferecido a sua Sumula
Triunfal, ao senhor capitio “José Rabello de Vasconcellos™*®.

Um outro exemplo foi o de Felipe Neri da Trindade que nasceu em 20 de maio de
1714, na vila do Recife. Ele era filho do pardo Francisco de Almeida Pessoa e de Maria
Botelho Campely461. Felipe Neri era irmdo do conhecido Padre Manuel de Almeida Botelho,
grande musico pernambucano, compositor e instrumentalista*®”. Ele, assim como o pai e o
irmao, também foi integrante da Irmandade do Livramento do Recife*®. Felipe nao foi apenas
um bom musico, compositor e instrumentalista, foi também “perito na lingua latina, como
consumado nos preceitos da oratdria e poesia” 6% Por volta de 1739 iniciou suas atividades
como “Mestre de Humanidades” e ficou neste cargo, provavelmente, por mais de dezoito
anos. Como pardo foi membro da Irmandade do Livramento do Recife e nela ocupou cargos.
O primeiro foi de mordomo, no ano de 1743 a 1744, quando contava com 29 anos de idade
completos. Para ocupar determinado cargo Felipe Néri pagou uma esmola, a irmandade, de
1$600 réis, assim como estava estabelecido no compromisso da institui¢do. Posteriormente,
foi eleito juiz entre 1759-1760 e, segundo os relatos, exerceu o cargo com muita eficiéncia e
zelo, o que lhe garantiu mais dois anos consecutivos **, sendo substituido no ano de 1761 por
Brasilio Alvares Pinto, irmdo de muito destaque na associagdo dos pardos do Recife e pai de
Luiz Alvares Pinto, mdsico pardo de prestigio no espago setecentista pernambucano’®.

Felipe Neri da Trindade foi um sacerdote pardo visto na Irmandade do Livramento e
entre os intelectuais e artistas de seu tempo, como um homem de prestigio e respeito, apesar
da sua “baixeza de nascimento”. Segundo a documentagdo analisada, no domingo, 19 de
setembro de 1745, Padre Felipe Neri da Trindade ndo s6 compareceu a festa, como também

participou da academia*®’, feita “com toda a grandeza e tdo cientifica; como engenhosa em

460 RIBEIRO, Soterio da Silva. Op. Cit., p.8

461 DINIZ, Pe. Jaime C. Misicos Pernambucanos do Passado. Recife: Universidade Federal de Pernambuco,
1971,3 v. p.32

2 MARIZ, Vasco. Vida Musical. Artigo publicado no suplemento cultura do Estado de Sio Paulo( 1984-1991),
além de ensaios e conferéncias diversas). Ed. Civilizagdo Brasileira. p.32

9 DINIZ, Pe. Jaime C. op. Cit., p.32
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% Jdem Para uma a abordagem mais completa sobre a vida e a arte de Luiz Alvares Pinto ver: PERREIRA, José
Neilton. Op. Cit., Cap. IV.

47 A Academia era uma junta ou assembléia de pessoas onde se recitam versos, discursos, etc., foram muito
freqiientes em Pernambuco no correr do século XVIII. COSTA, F. A. P. Op. Cit., V.6.p.359
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uma casa na mesma Rua do Livramento” ™. A participacdo do padre na Academia deu-se

demonstrando o seu talento ao compor e recitar a seguinte Glosa.

Imitar um firme amante

A Jesus no teor da vida,

E virtude t3o subida,

Quanto tem de relevante;
Isto a todos é constante

Mas eu quando os olhos puz
Em Gongalo numa cruz,
Entdo vi, que com mais sorte,
Imitente até a morte

Foi Gongalo de Jesus

Nos versos recitados, o religioso expressava seu respeito e adoracido ao Santo Gongalo
Garcia estabelecendo em alguns momentos paralelos entre o martirio de Gongalo e o
semelhante sofrimento de Jesus na cruz.

Ap6s as Glosas recitadas pelos poetas participantes da Academia, seguiu-se uma parte
livre, chamada de “Assuntos Particulares”, em que se recitaram oitavas, décimas, sonetos e
epigramas, escritos em portugués e em latim, e foi nesta dltima que Felipe Néri recitou um
epigrama, cuja intengdo era demonstrar os sacrificios e a escolha de Gongalo Garcia pela
peregrinagdo a Deus deixando “as riquezas e delicias do mundo pela religiao” 469,

Sobre a vida de Felipe Neri da Trindade, apds a dita festividade, sabemos que em 1752
ele compds um plauso em louvor a Nossa Senhora da Congregacdo, sendo representado por
seus discipulos com assisténcia dos da primeira nobreza, clero, religiosos e freqii€ncia de
imenso povo em cujo dia celebrava aquela irmandade a festa da sua padroeira, como era de
costume*”’. Loreto Couto menciona as diversas pecas poéticas recitadas no plauso e faz
referéncia as suas composi¢des poéticas em latim e das vdrias obras que escreveu em vulgar.
Tal era a feicdo do teatro em Pernambuco em meados do século XVIII cujas representacoes
tinham lugar ao ar livre, servindo de palco um palanque mais ou menos vistoso, de belo efeito
pelos seus atavios e de atores, simples curiosos e, em geral, mogos estudantes de humanidades
no desempenho das pecas compostas por seus mestres em verndculo, espanhol ou mesmo em
latim. Estas, naturalmente, tinham por finalidade a exibicdo do aproveitamento dos alunos,
pelos esfor¢os e competéncia dos seus preceptores471.

Outro protagonista da festa foi Felipe Benicio Barbosa, natural do Recife, nascido em

*RIBEIRO, S. S., Op. Cit., p.53

9 Ibid., p. 99

49 COSTA, F. A. P. Op. Cit., v.10.p.257
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23 de agosto de 1724, filho de Manuel Barbosa Ferreira e Ignidcia Maria. “Recebeu as ordens
sacras para que o chamara sua devocao, e cultivando o seu estro, mostrou-se em pouco pelas
suas producdes, que era grande poeta, e ndo menos orador sagrado de mérito”*’2. Ordenou-se
sacerdote em 1745, ano seguinte ao da morte do seu pai, do qual era filho tnico*””. O mesmo
também participou da Academia. “Inteligente e de excelente memoria” se formou em filosofia
e teologia pela congregacdo dos padres de S. Felipe Nery “saindo muito perito nestas
ciéncias”. Ele ndo chegou a ser membro da Irmandade do Livramento. Pertenceu a Irmandade
de S. Pedro dos Clérigos do Recife'’*. Nas palavras de Loreto Couto “é insigne tangedor de
harpa, e celebre professor da musica™” Aplicado ao ministério do pulpito mostrou a grande
capacidade que tinha para ele. Ajustada a sua natural inclina¢io e cadéncia para poesia e de
uma vasta erudi¢do, produziu diversos géneros de glosas, sonetos e sermdes a exemplos do:
sermdo de Sdo Miguel preparado na Igreja Paroquial do Corpo Santo em 29 de setembro de
1752, ou do sermio da Quinta Dominga da Quaresma na mesma igreja no ano de 1756 e
ainda o sermao do glorioso S. José, pregado na igreja do Convento da Penha de Capuchinhos
Italianos. Ele faleceu no Recife em 28 de janeiro de 1773 e foi sepultado na Igreja de Sao
Pedro dos Clérigos, onde consta no livro de sepulturas dos irmaos”’®.

Registramos também Ignécio Ribeiro Noya que, juntamente com Felipe Neri e Benicio
Barboza, participou da Academia. Nao sabemos ao certo se ele era um homem pardo. Ao lhe
fazer referéncia, Domingos Loreto Couto ndo descreve a etnia dos seus pais, apenas esclarece
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que o mesmo era natural da terra e filho de Martinho Ribeiro e Joanna de Silva™'’. De fato

Ignéacio foi um homem de prestigio na sociedade pernambucana, doutor em teologia dominava
o latim e o estudo das ciéncias. Foi ordenado presbitero e considerado um perfeito

sacerdote’’®. Nas palavras de Domingo Loreto Couto:

[...] aprendeu com incrivel brevidade os preceitos da gramética latina
no colégio Patrio dos Padres Jesuitas, e passando aos estudos das
ciéncias severas no de Olinda se admirou a viveza do seu engenho
acompanhada de uma suma modéstia [...] E excelente misico, e
tangedor de todo género de instrumento, de tal sorte que compde a
letra, e posta por ele em solfa a canta com boa voz, suma graga, e
destreza. Na metrificacdo por versos latinos, e vulgares é excelente.

472  UNA, Padre Lino do Monte Carmello. Meméria Histérica e Biografica do Clero Pernambucano. 2 ed.
Colec¢do Pernambucana. Vol. III. Recife, 1976.p.92

7 DINIZ, Pe. Jaime C. op. Cit., p. 39

4 Ibid. p. 41

3 COUTO, Domingos Loreto. Op. cit. p.373

#7® LIVRO de Sepultamento-Irmandade de Sdo Pedro dos Clérigos do Recife-Instituto do patriménio Histérico
e artistico nacional (1729-1834). 5 Superintendéncia Regional. Envelope. 19

7 COUTO, D. L., Op. Cit., p. 371
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Tem composto muitas obras musicais, e poéticas das quais tem saido a
479
luz™".

O fato de Ignicio Ribeiro ter sido um homem de prestigio talvez justifique a auséncia
de uma referencia a sua cor na documentagdo. O intenso processo de mesticagem pelo qual
Pernambuco passava deu origem a individuos de aparéncia bastante diversificada, sendo
freqiiente uma auto-identificag@o. Por isso, ndo podemos descartar a possibilidade do mesmo
ter sido pardo. Ao certo ele abragou a causa do santo pardo participando ativamente de um
dos momentos de destaque da festa que foi a Academia.

Outro sujeito que ndo temos indicativo da sua cor, mas que abragou a causa dos pardos
participando da Academia foi Antonio Splanger Aranha. Pelo que sabemos o mesmo nasceu
no bairro da Boa Vista e que devido ao seu grandioso talento com as artes foi miisico, pintor e
escultor em madeira, jaspe e marfim. Splanger foi um homem inteligente e dado as letras,
poeta, escreveu vdrias pecas dramadticas, em espanhol e verndculo que tiveram representagao e
presidiu a vérias Academias publicas, recitando os respectivos discursos de abertura*®. Ele
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era filho de José de Matos e Luiza Splanger Aranha™ . Segundo Vasco Mariz, “um certo

nimero de mulatos livres teria procurado a sua elevacdo social, dedicando-se aos oficios, as
artes e principalmente a musica™*®%,

Ao certo, Antdnio Splanger Aranha escreveu vdrias comédias que constituiam as suas
principais obras literdrias das quais constam as seguintes: El hijo de sus aranas, Socessos del
buen socesso, El amparo' de Maria contra astucias del infierno,Castigos do amor profano, e
prémios do amor divino.Guerra entre amor, e desden, tracion, zelos, y valor483, sendo esta
ultima representada em 1756.

Deste notavel artista podemos apenas mencionar, por constatacio documentada, a
imagem de S. Diogo de Alcald, que se vé no altar-mor da igreja de N. S. do Amparo de
Olinda, festivamente inaugurada a 25 de agosto de 1748,

Certamente estes dentre tantos outros artistas e intelectuais mesticos compareceram as
festividades em louvor a Sdo Gongalo Garcia no Recife, demonstrando envolvimento nos

eventos, inclusive nas despesas da festa. Isto demonstra que um grupo de pardos, ndo sé

acumularam riquezas, ocupando cargos de prestigio dentro e fora da Irmandade do

% COUTO, D. L., Op. Cit. p.371-372
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Livramento, como também desfrutaram de condigdes para ostentar este tal prestigio em suas
festas, como qualquer colono branco de posses. Nesse sentido, devido a sua grandiosidade e
importancia, esta festividade marcou o calenddrio religioso no qual encontramos vestigios da
sua realizacdo em anos posteriores a 1745. Como exemplo, podemos citar os registros dos
anos de 1753 a 1755 nos quais, o governador de Pernambuco, Luis Correia de S4, comprova a
: 485 NPT
sua ilustre presenca na festa em louvor a este Santo . O episddio revelava, portanto, um
traco da resisténcia cotidiana de homens e mulheres que buscavam distanciar-se dos estigmas

a eles atribuidos na sociedade colonial*®,

3.3 A FESTA DE SAO GONCALO GARCIA NA VISAO DE DOIS CRONISTAS

Antes de analisarmos o discurso proferido por Frei Antdnio de Santa Maria Jaboatao é
preciso destacar que reconhecemos que os sermdes, enquanto fonte ndo obedecem a fronteira

17 A histéria dos sermdes de Padre Antonio

rigidamente estabelecida entre o escrito e o ora
Vieira demonstra claramente isso. Ao editar seus proprios sermdes, observa-se que somente
alguns foram secionados e divulgados no momento e que muitos outros s6 foram registrados
em data muito posterior a elocucdo, e hd ainda os que chegaram a ter duas versdes impressas,
0 que expressa a possibilidade de terem sido retocados muitas vezes apds o momento de sua
pregacao.

Nesse sentido, “ndo ha porque confundir a forma escrita, tal como nos chegou, com
uma ‘verdade fatica’ oral”, ou seja, uma “realidade histérica”, como se pudéssemos “reviver”
a coldnia ao ler, ouvir “aquilo mesmo” que certo século XVII ou XVIII pdde ler ouvir de
corpo presente*™.

No século XVIII foram escritos e publicados no Reino dois discursos por religiosos
franciscanos que conheciam bem a realidade da coldnia e especialmente de Pernambuco. O
primeiro foi redigido por Frei Antonio de Santa Maria Jaboatdo cuja temética principal era a

questdo da cor do Santo Sdo Gongalo Garcia. Foi escrito em 1745, porém sé publicado em

85 REVISTA do Instituto Histérico e Geogréfico Pernambucano. Vol. LVI. Ano de 1983-Didrio do
Governador Correia de Sa- 1749-1756. p.190, 220, 274

¢ ABREU, Martha ; SOIHET, Rachel ; GONTIJO, Rebeca (Org.) . Op. Cit., p. 283

7«0 sermio era (e ainda é) uma das partes mais importantes da liturgia catélica”. Momento de contri¢io e
reflexdo acerca da palavra divina, o sermdo serve de moldura para o ritual que se seguird, com o translado da
imagem de Sdo Gongalo Garcia para a Igreja de Nossa Senhora do Livramento. Cf. OTAVIO, Valéria Rachid.
Danca de Sao Gongalo: re-interpretagdo coreoldgica e histéria. 2004.187f. Dissertagdo de Mestrado (mestrado
em artes). Universidade Estadual de Capinas. Sdo Paulo. p. 65
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Roberto (Org.). Brasiliana da Biblioteca Nacional: guia das fontes sobre o Brasil. Rio de Janeiro: Nova
Fronteira, 2001.p.119.



1751, em Lisboa, ou seja, seis anos apds a sua elocugdo. Ja o escrito por Manuel da Madre de
Deus, que narra a festa de Sdo Gongalo Garcia com seus detalhes, s ganhou o ptiblico em
1753, o que corresponde a oito anos apos as festividades.

Se levarmos em consideragdo o intervalo de tempo entre a elaboragdo da cronica e sua
suposta publicacdo, podemos levantar a hipdtese de que a citada festividade nio se processou
tal como nos relata os discursos proferidos pelos dois franciscanos, porém “o fato de ele ter
podido afirmé-lo, de ter podido contar com a sua aceitagdo pelo piblico contemporaneo, é
pelo menos tao revelador quanto a simples ocorréncia de um evento” 8.

Nesse sentido, considerando como base documental esses dois cronistas, é possivel
ressaltar que as festividades em louvor a Sdo Gongalo Garcia foram caracterizadas por muito
“luxo e ostentagcdo”, como era o costume na época. O festejo, que estava com data marcada
para agosto, iniciou sua preparagdo trés meses antes com a divulgacdo do mesmo, conforme
foi decidido em Mesa do Livramento. Este luxo inicial vai dar visibilidade a Irmandade no
seio de sua comunidade e ressaltar o poder de seus dirigentes em face dos outros membros e
irméos. Assim, era notdvel a preocupacdo da Irmandade do Livramento do bairro de Santo
Antdnio do Recife em divulgar bem a festa, afinal, a imagem do Santo que iria ocupar um dos
altares laterais desta agremiag@o, proporcionando grandes lucros e prestigios, também se

constituiria num icone de inser¢do do grupo como um todo, em uma comunidade seleta.

Despachando-se cartas por todas as confrarias, e irmandades desta
capitania, em que tinham mandado os deste acidente, e ndo s a estes,
mas também a todas as religides, e templos, que benignamente

condescenderdo, por serem de um Santo tdo protentozo os cultos, que
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novos, com prerrogativa de primeiros, no mundo consagravam = .

Logo, o convite foi direcionado a vérias institui¢des em que foi registrada a presenca,
além da Irmandade do Livramento dos Homens Pardos do Recife, a de Nossa Senhora de
Guadalupe, localizada em Olinda, a do Santissimo Sacramento, a da Igreja do Corpo Santo,
ou Igreja Matriz de S. Frei Pedro Gongalves, a Irmandade de Sdo Pedro dos Clérigos, a de N.
S. da Soledade, a de N. S. do Rosario dos Homens Pretos, a de N. S. do Bom Parto e a de
Santa Luzia®'.

As comemoracdes, segundo o autor da Simula, comegaram na noite seguinte da sua

divulgacgdo, durante trés dias seguidos, com “fogos de todas as inveng¢des”, repiques de sinos e

“TODOROV, T. A Conquista da América - A Questio do Outro. Sdo Paulo, Martins Fontes, 1999. p. 64.
#0 RIBEIRO, S. S., Op. Cit., p15
1 Idem
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“bombons de artilharia”

, varias tragicomédias e “esquipaticas folias”, que no terceiro dia
contou com a participagdo de Olinda, quando, fora da igreja, assistiu-se as dancas “de
Talheres, que com todo o capricho e aceyo dirigiam enumeraveis Cupidos”, de “Folias de
Hespanha, que faziam mais vistosa os custosos archeiros, e luzes vérias, que acompanhavam”

493
” 7. Em que pode ser

e, por fim, “uma danga de Langra com caprichoso concerto ordenada
observado o poder de um grupo social visto como empobrecido.

Com a noticia da festividade, a polémica tomou conta das ruas do Recife. Os
“duvidosos” ndo acreditavam que Sdo Gongalo Garcia sendo natural da India fosse realmente
um “pardo legitimo”. A discuss@o tomou tamanha propor¢do, que o eclesidstico convidado
para proferir o Sermdo declinou do convite afirmando “ndo haver aprendido pregar o
impossivel, pois se ndo molda com tal acidente a Santidade” 94,

Toda essa celeuma nos permite perceber a resisténcia em aceitar que individuos de cor
ocupassem posi¢des de destaque na sociedade. A desconfianga e rejeicdo a figura de um santo
mestico tomou conta da elite local. Entre clérigos e leigos, a no¢do da impossibilidade da
santidade ser uma virtude que pudesse ser despertada em um homem de cor, exasperava
aqueles que formados e educados em uma cultura que entendia o negro e mestico como
humanos impossibilitados de realizar determinadas a¢des, agora viam nessa possibilidade, um
grupo considerado como inferior alcancar a condicio de iguais diante de Deus e da sociedade.
Mas, apesar de todas as controvérsias o sermao foi realizado no dia 12 de setembro de 1745,
por um franciscano de nome Anténio de Santa Maria Jaboatdo que, ciente das polémicas e

injusticas das quais os pardos eram vitimas, impostas apenas pelo acidente da cor, traduziu

nas entrelinhas do seu discurso a luta e esperancga por dias melhores.

3.3.1 Uma apologia a cor parda

Antdnio de Santa Maria Jaboatdo em seu discurso, proferido nas festividades de Sao
Gongalo Garcia defendeu que gléria e honras ndo eram apenas para o santo, mas para todos
aqueles que tinham a cor parda. Denunciando-se assim, a situagdo de desprezo e descaso com
que eram tratados os pardos na sociedade recifense. Mas, a partir daquele momento teriam um

restaurador das injurias impostas pelo acidente da cor, que nem era branca nem negra, mas

2 RIBEIRO, S. S., Op. Cit., p15
3 Ibid., p.16
94 Idem



hibrida, redimidos por terem um santo de sua cor. Era chegado o dia, pois agora os pardos

tinham um santo canonizado.

Crédito, lustre, honra, e gldria, de todos, os que pela sua cor se
chamam Pardos. Este é aquele nome, que proferido com outros
termos, e tomado em linguagem vulgar, se vos lancava até agora em
rosto, quase por desprezo, como com menos politica o os Pardos um
Santo, que canonizasse vossa cor, mas hoje, que vos aparece um Santo
da vossa cor, e ja canonizado, ja o nome vos pode servir de desdouro
algum, antes sem de muita gldria, pois em o Beato Gongalo Garcia,
Santo de vossa cor, vos deparou Deus um Restaurador, ou Redentor
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das caldnias do vosso Nome™ .

Para o franciscano, a finalidade da celebracdo em louvor a Gongalo Garcia era
mostrar para todos que agora os pardos tinham um santo de sua cor. A festa representava um
novo tempo para a gente parda que vivia em uma sociedade em que a discriminagdo fazia
parte do cotidiano desse grupo. Isso pode ser inferido nas préprias palavras do frei quando
afirma que: “e por este Pardo Santo verem todos bom, aquele nome que se supunham até
agora como mau” 9%

A importincia dada ao santo pardo retrata a ligacdo das pessoas desse periodo ao culto
catdlico e as crencas dos mesmos em dias melhores, de um reconhecimento social, ou seja, de
uma insergao social.

Para Valéria Rachid Otavio a festividade em homenagem ao santo pardo no Recife

expressava o desejo nutrido por esse grupo de ser aceito e respeitado dentro de sua nova

condicao social.

Sendo a religido catélica um ‘espelho’ da sociedade da época, realizar
uma cerimOnia publica luxuosa a um santo de sua mesma cor
demonstrava que os maus tratos e a indiferenca a que eram submetidos
pela nobreza da terra precisava ser revista. A ansia por um culto
publico reconhecido pela sociedade —tal qual possuiam os brancos e
negros- levou os homens pardos a buscar no culto a Sdo Gongalo
Garcia a concretizagdo de seus anseios por uma vida com mais

dignidade®’.

Nesse sentido, a autora defende que a festa pode ser compreendida ndo apenas como

uma forma dos pardos do Recife expressarem sua fé, mas também de expressarem sua

495 JABOATAO. A. S. M. Discurso Histérico, Geografico, Genealégico, Politico, ¢ Encomiastico; recitado
em a nova celebridade, que consagrarao os Pardos de Pernambuco ao Santo da sua cor. p.168
496 .
1bid., p.169
7 OTAVIO, Valéria Rachid. Op. Cit., p.66



ascensdo social que vinha se processando desde a expuls@o dos holandeses no século

anterior*®®.

A festa para Sdo Gongalo Garcia em Recife estd envolta em questdes
de ordem politico-econdmica, pois a expulsdo dos holandeses de
Pernambuco criou um espago onde muitos comerciantes da terra —
sendo alguns pardos- tomaram proeminéncia dentro deste setor.
Apesar dessa ascensdo social os pardos eram ainda muito

marginalizados pelos donos de engenho (a nobreza da terra) **.

Essa é também a visdo de Rita de Cdassia que ressalta que:

Os pardos em Recife viviam um momento de muita apreensdo, devido
as dificuldades encontradas na recém vila do Recife, que havia
galgado este titulo, recentemente, em 1710, apés a expulsdo dos
holandeses em 1654. Com a retirada destes, abriram-se as
possibilidades de trabalho na area comercial, bem como a ascensio
social de pessoas menos privilegiadas como os pardos. Os nobres -
donos de terra de Olinda- ndo viram com bons olhos a chegada de
portugueses para ocuparem tais cargos, também ndo aprovavam a
ascensdo social dos pardos, que se tornavam através de seu trabalho
com o comércio do agucar e tabaco, membros de vérias irmandades
religiosas, o que comprova o prestigio da posi¢do social que
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conquistavam™ .

Os pardos, nas palavras do franciscano, eram vitimas de caldinias, acusacdes,
preconceitos e desprezo pela sociedade por ndo terem um santo de sua cor. “Como se a cor da

pele, por acidente pudesse ser sujeito de alguma maldade™!

, ressalta o frei. Sobre alguns
comentdrios a respeito de Sdo Gongalo Garcia ser Santo, mesmo sendo mestico, ele cita o
exemplo das abelhas de S. Pedro, “que pelos que fazem uns, perdem os outros, e alguma
abelha m4 poderd ter havido, que com o veneno da sua malicia inficionasse aos mais, € 0 que
foi defeito particular de algum ficou sendo contigio universal para todos™ "2,

Nesse trecho de Frei Jaboatdo é possivel perceber que “a cultura é uma aposta feita
com a natureza, durante a qual, voluntdria ou involuntariamente, 0s nomes antigos, que estao
na boca de todos, adquirem novas conotacdes muito distantes de seus sentidos originais™>.

Ou seja, o uso de simbolo religioso, como termos biblicos, esteve presente no sermao de Frei

% Ibid., p. 64

* Ibid., p.66

SOARAUJO, Rita de Cassia Barbosa de. ‘A Redencdo dos Pardos: A Festa de Sdo Gongalo Garcia no Recife,em
1745. In: JANCSO, Istvan ¢ KANTOR, Iris (Org.). Festa-Cultura & sociabilidade na América Portuguesa.
Sdo Paulo: Hucitec, 2001. p. 419.
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%2 Ibid., p.170
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Jaboatdo, do qual fez uso para justificar uma suposta santidade mestica. Visto que a prépria
“comunicacio social € um risco tdo grande quanto as referéncias materiais”, e isso porque as
pessoas, para objetivarem suas interpretagdes, partem de perspectivas diferentes e com
poderes sociais diversos para elaborarem consensos e relagdes para adequéd-las™*.

A insisténcia de Frei Jaboatdo d4 uma idéia de como eram detestados os mulatos’””.
Ele deixa transparecer que os pardos, na sociedade colonial, eram vistos como uma massa
homogénea, submissa, que restringia freqiientemente a ordem. Isso se dava pelo “acidente de
origem”. Mas, nem todos os pardos mereciam essas acusacdes, lembra o frei. Muitos eram
honestos e dignos de respeito. E é para esses pardos injusticados que Jaboatdo aclamava:
“alegrai-vos uma vez, e outra vez vos alegrai: porque isso, que até agora passou por vos, é o
mesmo, que disse Cristo havia acontecer aos seguidores do seu evangelho, ou de seu
nome™".

Cristo, para desenganar aos escribas, que o seu Nome ndo continha em
si maldade alguma, dizia aos Discipulos que se, alegrassem, porque
daquele, mesmo Nome caluniado, e desprezado, lhes haviam resultar
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todas as suas gldrias™ .

Fazendo um paralelo com a prépria vida de Cristo, Frei Jaboatdo denuncia a dificil
situacdo do homem pardo naquele determinado periodo, chegando a firmar que:

Nunca os pardos esperardo menos um Santo de sua cor, do que na
presente ocasido, e nunca tantos como agora os apurardo, e apertardo
mais as tribulagdes dos caluniadores do seu Nome: e por isso, nunca
tanto como nessa ocasido se faria neles mais apetecido um Santo da
sua cor. Pois agora, diz o senhor, agora é tempo, ja chegou o dia.

Agora sim, que crescerdo, e chegardo a seu termo as calinias do vosso

508
Nome™".

Esta passagem parece querer evidenciar uma expectativa do franciscano e dos seus
ouvintes, visto que os pardos eram um grupo que vinha crescendo em Pernambuco. Esse fato
pode ter motivado uma atitude protetora dos franciscanos, que abracaram a causa dos pardos.
O momento era realmente significativo, pois os pardos queriam construir para si um tempo de
gléria e de reconhecimento na sociedade colonial pernambucana, que era marcada pela
excludente “pureza de sangue”, mentalidade estabelecida pelo Tribunal do Santo Oficio™®.

Baseado em uma ideologia crista e valendo-se do sistema simbdlico mantido pelo grupo

% Ibid., p. 174.

°% LINS, Rachel Caldas. Op. Cit., p. 46

2% JABOATAO. A. S. M., Op. Cit., p. 170

7 Ibid., p.171

% Ibid., p.172

5%Sobre o estabelecimento do Tribunal do Santo Oficio em Portugal, ver SIQUEIRA, So6nia. A Inquisicio
Portuguesa e a Sociedade Colonial. Sao Paulo: Atica, 1978.



discriminador, o preconceito étnico assumiu aspectos legais. “Uma série de fatos se
sucederam a partir do século XVI, cooperando para o fortalecimento da crenca de que os
descendestes de judeus, mouros, indigenas, negros e ciganos eram incapazes, por tradi¢io’™'°.

Nesse sentido, os pardos encontraram na festa em louvor a um santo de sua mesma cor
uma oportunidade para denunciar publicamente suas insatisfagdes e injusticas presentes no
seu dia-a-dia. Isso fica claro nas observagdes do franciscano que ressalta que “a bem
aventuranga, ou gléria, de que o Senhor aqui fala, ndo é a do céu, é a da terra; ndo € a que se
goza 14 na Patria, € a que se pode ver neste mundo™"".

Partindo desse pressuposto, Frei Jaboatdo, em seu sermdo, procura mostrar para
sociedade mestica e para todos os ouvintes que a cor parda ¢ motivo de orgulho e nio de
vergonha. Os pardos deveriam alegrar-se por ter a cor mais perfeita de todas, ou seja, de terem
uma identidade mestica. Assim, o reconhecimento e a inser¢@o social seria possivel a partir do
momento que os pardos se auto proclamassem “bem—aventurados” e se assumissem mesticos,
ndo precisando ir a busca de uma nova identidade, pois ja tinham a sua.

Segundo Frei Jaboatdo, os pardos tinham que passar por tudo isso para serem
reconhecidos e glorificados entre os homens na terra, pois as glérias e as bem-aventurancas,
as quais se referia, ndo sdo para o Beato Gongalo Garcia que, nas suas palavras, ‘“ja goza de
tudo isso no céu, como Santo”, nem a sua legitima santidade, que também ja estava
comprovada, mas, para o esclarecimento de algumas contrariedades de alguns sobre a cor
parda do santo, ou seja, € sobre a cor parda que o frei afirma vir beatificar, classificando-a
como bem aventurada. E a trajetéria do santo, que comprova o favor e aceitacio de Deus em
favor dos homens pardos. Ora se um pardo era santo, por que ndo seriam aceitos pelo poder
supremo, os outros pardos da Terra? Se Deus que era o alfa e o dmega, recebia em seu seio
um pardo como santo, por que os homens, criados por Deus, teriam autoridade para refutar a
vontade do Altissimo!? E esse um dos argumentos tecido nas entrelinhas do texto do
franciscano.

Venho mostrar como o Beato Gongalo Garcia é Pardo por nascimento,

e descendéncia, e declarar que a sua cor parda ndo sé é tdo bem
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aventurada, e ditosa como as demais; mas ainda alguma causa mais™ .

Frei Jaboatdo tinha consciéncia de que ndo poderia agradar a todos, devido a

diversidade de compreensdo e julgamento que os mesmos poderiam ter diante da temética do

J%CARNEIRO, M. L. T. Preconceito Racial em Portugal e Brasil Colénia: os cristios-novos e o mito da

pureza de sangue. Sdo Paulo: Perspectiva, 2005.p.47.
*'/JABOATAO. A. S. M., op. Cit., p.173
12 Idem



seu Sermdo “a cor Parda do Santo Gongalo Garcia”. Ele tinha conhecimento que ndo trazia
nada de novo, pois a propria assembléia ja conhecia esta tematica. Seu discurso se deteve
sobre os autores mais lidos e autorizados para falar e escrever sobre o assunto. A ele, caberia
dar forma, composicdo e retérica ao contetido apresentado’'”.

Para tornar indiscutivel o pleito dos pardos, era necessdrio, diante dos “duvidosos”,
provar que o santo era realmente pardo por nascimento, sendo, nada feito. Seu pai era um
branco portugués, admitiu ele. Mas, a dificuldade maior estava situada no lado maternal: sua
mae era preta. A partir das inquietagdes e incomodos locais em relacdo a cor da mie e a
questio do cabelo liso dos habitantes da India, Frei Jaboatdo levanta uma série de questdes
concernentes as cores dos habitantes da India. “E assim digo que a cor dos naturais de
Bacaim, como de todos os demais da India, é a cor preta e negra; porque sdo todos negros e
pretos”. A comprovagdo para essa afirmacio era outra cidade da India, Goa, do Reino de
Malabar; 14 todos eram negros, afirma o pregadorsm-.

Saindo um pouco de uma visdo geral e entrando no contexto local, o frei destacou a
importante posi¢cdo de muitos pardos dentro da sociedade pernambucana, que ndo eram
reconhecidos no contexto colonial por serem mesticos. Muitos, conscientes da sua
inferioridade racial, se declaravam brancos, pois sabiam que era preciso muito mais que

cargos e patentes para serem reconhecidos e inseridos no contexto social.

[...] dos principes e reis se seguem os generais, governadores, mestres de
campos, € mais postos da milicias: e sem sairmos do Brasil, ainda de
Pernambuco, poderiamos fazer de todos uma boa lista, se assim como lhe
sabemos os nomes, ndo achdssemos alguns com cores mudadas. Na Jerarquia
Eclesidstica também tem a cor Parda sujeitos assinalados: Sacerdotes sem
numero, Curas, Vigdrios, e outros ainda de maior Jerarquia também, sem
irmos muito longe de Pernambuco, podiamos de todos fazer hum catdlogo
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muito bom, uns, que conhecemos, outros, que talvez se ndo conhecerdo” .

A expressdo “cores mudadas” utilizada pelo franciscano nos serve como mais um
indicativo da flexibilidade do termo pardo em Pernambuco. De fato, o uso da terminologia
perpassou outros segmentos indo além de uma pigmentagdo de pele, assim como foi discutido
na primeira parte dessa abordagem.

Como exemplo de intelectuais pardos citados no serméo de Frei Jaboatdo, temos os

Padres Manoel Gongalves e Domingos de Sa e Silva, o primeiro nascido em Pernambuco,

13 JABOATAO. A. S. M., op. Cit., p.173, pp. 174-175
Y Ibid., pp. 179-181
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doutor formado em Coimbra, aplaudido na corte portuguesa, estimado por Dom Pedro como
homem virtuoso e humilde. O segundo, também de Pernambuco, doutor nos dois Direitos,
pela Universidade também de Coimbra e ex- integrante da Casa da Suplicag@o. Dentre outros
citados'®.

Ao longo do seu discurso Fr. Jaboatdo procurou argumentos para mostrar que a cor
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parda é bem-aventurada, assim como a branca e a preta” .

Saiba agora a cor preta, e mais a branca, que a cor Parda ndo s6 é tdo bem
aventurada, e ditosa como elas, pois ja tem também Santos da sua cor, mas
saiba que ainda o € alguma cousa mais ; e saiba que esta maior dita, € bem
aventuranga vem a cor Parda, por isso que Parda. Porque a cor Parda, por isso
que € Parda, é mais perfeita que a branca, e que a preta. Tudo havemos ver

sem ofensa das partes, e por principios, natural, Filoséfico, Teolégico, Moral,

e Divino ou da Sagrada Escritura®'®.

Era por uma inser¢do social que os pardos de Pernambuco reivindicavam. A ocasido
da festa proporcionava uma oportunidade para mostrar a todos as suas insatisfacdes
presenciadas no seu dia-a-dia. “A existéncia de um santo pardo, aureolado pelo martirio,
nascido em terras de colonizacio, da unido de portugué€s com uma mulher de cor, situacdo tao

N

semelhante a dos pardos do Recife, dava a estes mais que um exemplo de possivel
santidade®®”.

Nesse sentido, a Festa em louvor a Sdo Gongalo Garcia no Recife se caracterizou por
ser um espaco privilegiado de reivindicagdo social. “As demandas dos pardos traziam uma
reivindicagdo cotidiana pela honra, valor importante para aquela sociedade e acessivel, em
principio, apenas aos limpos de sangue” **°. A insatisfacdo de uma dada categoria étnica ficou
marcada nas entrelinhas do Sermdo de Frei Jaboatdo, que tinha consciéncia da situagdo de

ascensdo social dos pardos de Pernambuco, assim como a falta de reconhecimento dessa

ascensao por parte da sociedade.

3.3.2 “Irmdo Igndcio”: um pardo que ficou na historia

Frei Jaboatdo, em seu sermdo proferido nas festividades no Recife, ressalta alguns

nomes de pardos que se destacaram, sejam através da arte, educagdo ou até mesmo santidade.

>16 JABOATAO. A. S. M., op. Cit. p. 206
7 Ibid., p. 208
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Na virtude, e santidade, que € o principal objeto deste discurso,
tem a cor parda sujeitos ainda de maior distin¢do. E sem sairmos
da nossa América temos aqueles, que bastam para crédito da
mesma cor. E deixando alguns mais modernos, como um irmdo
Igndcio, mui celebrado nestes nossos tempos na cidade da
Bahia, aonde faleceu o ano passado, ndo deixaremos de fazer
particular memdria do venerdvel padre Pedro Soares Pereira,
natural do Rio de Janeiro, que desaparecendo daquela terra, sem
se entender para onde, se soube depois fora achado em uns
lugares desertos da cidade de Génova na Itdlia, morto, e de
joelhos, e com um papel na médo, em que dava noticia de quem
era, e de donde natural; e nesta mesma postura se conserva na Sé
de Génova? Consta o referido de um sumadrio, que dessas partes
se mandou tirar ao Rio de Janeiro, e foram juiz, e escrivédo dele o
padre Jodo de Barcelos Machado vigirio no Rio, e o padre
Bartolomeu de Franga, cura da S&'. (grifos nossos)

Ao observamos esse trecho do seu discurso € possivel perceber que o religioso destaca
o nome do Irmdo Igndcio, que segundo o franciscano teria falecido na cidade da Bahia um
ano anterior as festividades em homenagem ao santo de sua mesma cor. Mas quem foi Irméo
Ignacio? Que exemplo de vida e de virtude ele teve ao ponto de Frei Jaboatdo citd-lo no seu
discurso? Quais eram as suas condi¢des socioecondmicas?

Sobre Irmdo Igniacio achamos relatos de sua vida devocional em alguns escritos
deixados por Domingos Loreto Couto, em sua obra “Desagravos do Brasil e gloria de
Pernambuco” e nas cronicas do proprio Frei Jaboatdo, intitulada “Novo Orbe Serdfico
Brasilico”.

Irméao Ignécio, que foi caracterizado por Frei Jaboatdao como uma pessoa “humilde” e
“desprezivel”, nasceu no Recife e teve como nome de batismo Pedro, porém teria mudado

522

esse nome, no momento da sua crisma, para Ignacio da Rocha’*”. Conta Frei Jaboatdao que ele

era filho de Antdnio da Rocha e de uma mulher parda forra, a qual havia sido escrava dos
senhores da Casa da Torre, onde também havia nascido o Irméo Igndicio, e tinha por parte de

pai um irmio de nome Manuel da Rocha’*.

2! JABOATAO. A. S. M., Op. Cit., p.206

> Ibid., p. 291- 332

33 JABOATAO, Frei A. S. M. Novo Orbe Serifico Brasilico ou Cronica dos Frades Menores da Provincia
do Brasil. Recife: Assembléia Legislativa do Estado de Pernambuco, 1980. Parte Segunda. Vls. I, IL, IIL. pp.
290-291



Ele teria se ausentado da casa dos pais com dezoito anos de idade e se dirigido para o
sertdo do Rio S. Francisco, onde teria edificado uma casa de barro e vivido uma vida simples
em que a suas vestes se resumiam em um vestido de saco e um cordio .

Nessa residéncia ele teria vivido dez anos da sua vida, dirigindo-se em seguida para
provincia de Sergipe onde deu continuidade a sua peregrinacdo e peniténcia. Segundo os
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onde,

relatos, ele teria se casado e devido a morte de sua esposa foi para a Cidade da Bahia
no ano de 1720, teria recebido de frei Joseph de S. Antdnio o héabito e cordao’?®.

Na sua aparéncia trazia tragos bem caracteristicos, como cabelos e barbas crescidos,
roupas de saco remendado e pés descalcos. Sua vida pode ser caracterizada pela mendicancia
em que o pouco que tinha era para repartir com os mais necessitados™”.

Na Babhia,

ao principio eram ouvidas suas vozes com desprezo, porém, vendo os
moradores da Bahia a sua suma pobreza, a austeridade do seu hdbito, a
mortificacdo dos seus sentidos e a modesta e compostura das suas
acdes e palavras, conheceram a virtude por seus préprios sinais € o
trataram com piedade, sem contradicdo. Muitos pecadores se
aproveitaram das suas adverténcias, e com a reforma da sua vida

emendaram seus desmanchos. Da eficicia das suas pregagdes faz
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prova smgularlss1ma 0 seguinte sucesso .

Segundo os relatos Irmao Ignacio tinha por costume, desde pequeno, passar todo o seu
tempo rezando de joelho com uma cruz na mao. Esse costume se manteve mesmo depois de
casado. Todos os domingos e festividades ele ia 2 igreja se confessar e comungar’>. A sua
refeicdo era basicamente uma substincia chamada de “mingau”, caracterizada por Frei
Jaboatdo como “uma papa rala, feita de mandioca da terra”, ou em lugar desta “umas de
beldroegas, cozidas em dgua e sal”>*".

Nas mados ele carregava uma cruz, formada de vara de pouca grossura, com um
comprimento maior que a sua estatura. Pela manhd se deslocava para as igrejas, em que
passava o tempo ouvindo e ajudando a celebrar as missas. Todas as suas horas do dia eram
dedicadas 2 pratica da caridade aos irmdos enfermos>".

Conta Frei Jaboatdo que o Irmao Ignécio, em certo dia, pela manha, teria entrado,

>¥COUTO, Domingos Loreto. Op. Cit.,p. 332

»COUTO, Domingos Loreto. Op. Cit, p.335

*JABOATAO, Frei A. S. M. Novo Orbe Serifico Brasilico... Op. Cit., p.290
>*7 COUTO, Domingos Loreto. Op. Cit., p. 332

> Ibid., p.333

> Ibid., p.334

:(1’ JABOATAO, Frei A. S. M. Novo Orbe Serifico Brasilico...Op. Cit., p. 291
>7" Idem



em casa de Manuel de Oliveira Besse, pai do Cénego Joseph de
Oliveira Basse, onde costumava ir muitas vezes e algumas também se
agasalhava de noite pela caridade, que lhe faziam a lhe darem um
pouco de leite e paol[...] trazia o habito todo molhado por haver
chovido muito aquela manhi[...] Pediu a senhora da casa, era D.
Leonor de Jesus, irma do pregador Fr. Joseph de S. Felix][...] Mandou-
lhe ela dar uma casaca velha, e esfarrapada, que fora de seu marido.
Vestiu-a o Irmao Ignacio, cingiu-se com seu corddo e assentou-se

junto a um fogueiro de brasa a tomar calor [...]*.

Nesta mesma casa aconteceu com ele o caso seguinte:

Levantou-se uma noite fora do costumado, estando ja todos
recolhidos, chegou ao quarto onde se agasalhavam os donos da casa e
bradou, dizendo que acordassem, que na casa havia um incéndio.
Inquietam-se todos e, feita as diligencias por varios aposentos foram
dar em mais retirado, com fogo que ja se ia ateando, atribuindo-se a
virtude do Irmao Ignacio o ficarem livres daquele perigo, pois s6 por
participacdo do céu o podia saber por ficar o seu aposento muito
distante do outro e sem comunicacio entre eles’™”.

Esse foi um dos casos citados por Frei Jaboatdo, que demonstra a generosidade do
Irméo Igndcio com as pessoas que o rodeavam. Na verdade ele nunca tinha tido uma casa
propria ou residéncia fixa; viveu da caridade e solidariedade de amigos.

Segundo Loreto Couto,

[...] todos os dias o Irmdo Ignécio ia ajudar aos que trabalhavam na
edificacdo da igreja do Santissimo Sacramento,além do Carmo, e
pediu aos administradores daquele magnifico templo o acabassem
com brevidade, porque ele seria o primeiro, que nela se enterraria, e
tanto tempo se demorasse, outro tanto estaria privado de sair do
desterro desta miserdvel vida”>**,

Acabada a citada igreja, conta Frei Jaboatdo, que no dia 16 de junho de 1744,
prevendo que havia chegado o dia da sua morte, direcionou-se a casa de uma devota cujo
nome era Maria de Souza. Ao chegar a sua residéncia o Irméo Ignacio havia lhe pedido “por
caridade agasalho por trés dias”, com a justificativa de estar enfermo.

Segundo Frei Jaboatao,

Quis a mulher vendo a fraqueza e debilidade em que estava, prepara-
lhe galinha, como a doente, mas ele a impediu, dizendo-lhe que sé
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tomaria por caldo algum mingau. Assim chegou ao outro dia e logo de
manhd pediu confessor [...] também pediu a extrema-ungdo, e
preparado com todos estes divinos socorros, ao terceiro dia que era
quinta feira, dezoito do sobredito més de junho, dia consagrado ao
Santissimo Sacramento, de cujo suavissimo mistério foi publico e
afetuoso devoto e venerador, pelas trés da tarde entregou ao mesmo
senhor com sossego dos justos o seu espirito, ficando com um

semblante alegre e como quem se estava rindo dos enganos do
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mundo’®.

O fato do mesmo ndo ter tido uma residéncia prépria em vida com a sua morte
ocorreram duvidas com relacdo ao lugar ou igreja em que ele seria sepultado. No dia seguinte
ao do seu falecimento, ou seja, na sexta feira pela manha, foi rezada uma missa. A tarde, o seu
corpo passou por uma andlise médica, medida comum na €poca, a qual se deparou com um
“corpo flexivel em todas as suas partes movendo-se, e dando estalos os dedos dos pés e
méos™,

Segundo Frei Jaboatao “todos o queriam para si”.

Os pardos, por ser ele da sua cor, os religiosos de Nossa Senhora do
Carmo, por ser irmdo do seu Bentinho, os nossos pelo habito e corddo
da Ordem e, até os da companhia, dizem estarem nesta competéncia,
pela cruz, que trazia nas maos>>’.

Diante dessas circunstancias ficou resolvido, com aceitacdo de todos, que o seu corpo
seria sepultado no dia seguinte, no sdbado pela manha, na nova Igreja do Santissimo
Sacramento, sendo o primeiro ali sepultado, em que se verificou a sua profecia53 ¥ O sino da
igreja deu seis batidas, como era de costume. Porém, relata Frei Jaboatdo, ao certo, ndo foi
possivel identificar o autor do ato, pois, quando foram verificar quem teria tocado o sino,
deparou-se com a porta da torre da igreja fechada e sem nenhuma pessoa pela parte de
dentro™”.

O seu cerimonial flinebre contou com um numeroso publico. O esquife foi carregado
por seis reverendos sacerdotes, além da presenca de numerosos soldados, que a mando do
governador, acompanhou o funeral, no intuito de “evitar a indiscreta devo¢do do povo, que

queriam tirar em retalho o seu hébito por reliquia” 40,

S3JABOATAO, Frei A. S. M. Orbe Serifico Brasilico... Op. Cit., .pp.293-294
% JABOATAO, Frei A. S. M. Orbe Serifico Brasilico... Op. Cit., pp.293-294
37 Idem

>3 COUTO, Domingos Loreto. Op. Cit., p.335

53 JABOATAO, Frei A. S. M. Novo Orbe Serifico Brasilico... Op. Cit., p.295
3 1bid., p.294



Em suma, Irmdo Ignicio, homem pardo, apesar da sua cor, deixou na Bahia uma
“grande e celebrada fama, pelo modo de vida, que ali praticou” **!. Através da caridade e da
sua religiosidade conseguiu ser a primeira pessoa a ganhar sepultura na nova igreja do
Santissimo Sacramento™**. O seu exemplo de vida religiosa 0 manteve vivo no imaginario
daquela época, mesmo apds sua morte em 1744. Sendo este o principal motivo do mesmo ser
lembrado, por frei Jaboatdo em seu sermdo proferido nas festividades em louvor a Sdo

Gongalo Garcia no Recife.

3.3.3Eventos religiosos e profanos: uma narrativa

Sotério da Silva Ribeiro em sua obra intitulada Sumula Triunfal nos proporciona mais
um olhar sobre os festejos em homenagem a Sdo Gongalo Garcia, descrevendo, em minimos
detalhes, todas as etapas da festa. Na sua descricdo é possivel perceber que o sacro e o
profano estavam inter-relacionados, e que era possivel notar o entrelacamento de fendmenos
especificos que, durante a festa, mesclavam-se numa pluralidade de inten¢des ™.

Ao longo do texto o franciscano aponta serem os pardos os principais patrocinadores
do festejo. Essa participag@o financeira pode ser destacada através das doacdes dos irmaos
com os enfeites e os aderecos custosos que constituiam os figurinos representativos e dos
carros alegdricos, ricamente decorados, na procissao.

Segundo Rachel Caldas, a gente da classe média, ou parte dela, também teria
financiado as despesas com as festas da entronizacio de Sdo Gongalo Garcia, muito embora o
Séterio tenha assinalado sempre a contribuicdo dos homens pardos ‘que quanto mais pobres, e
limitados nas posses, entdo mais liberais para o Divino Culto, e amor do Santo Martir >4,
Para a autora,

uma primeira relacdo ai se faz a respeito da grande populacdo de
pardos entdo existentes. E como se salienta que era gente de humildes
recursos parece evidente que os gastos feitos com as solenidades
correram por conta principalmente de “mascates” >*.

Ao descrever cada alegoria, Sotério ressalta o nome do irmio patrocinador. Observe-

se no quadro que se segue cada um desses colaboradores.

>*! Ibid., p.290

> Segundo Frei Jaboatio, essa igreja fica localizada “na rua que chamam do passo, a qual tem principio subindo
na Rua dos Sapateiros pela ladeira do Carmo e travessa que toma a mdo esquerda pela parte de cima ao poente”.
Ibid., p.295

53 DEL PRIORE, M. Festas e Utopias no Brasil Colonial Sdo Paulo: Brasiliense, 1994. p. 45

> LINS, Rachel Caldas. Op. Cit.,p.32

% Ibid., p. 33



QUADRO 18

Forma da ordem da procissao

1 Figura da Asia a cavalo Capitio Mariano de Almeida
2 Figura com estrutura de Irm&o Antonio Munes
cavalo
3 Figura da Alegria a cavalo Irma@o Manuel Alves
4 Figura da meditacdo Irmdo Antonio Pereira de
Andrade
5 Figura do zelo Irm@o José Duarte
6 Figura da pregacdo Irmao Francisco Talles de
Meneses
7 Figura do Martyrio Irméo Felipe de Santiago
Melo
8 Figura do Merecimento Dona Seraphina Bezerra
9 Figura do Premio Irmdo Manuel Barreto
10 Figura do anjo da religido Irmao Francisco de Freitas
seréfica Silva
11 Figura do convencido jupiter | Irmdo Manuel Alves Cardoso
12 Figura do Amor Perfeito Irméo Francisco Cardoso
13 Carro de N. S. do bom Parto Juiz, Antonio Pinto de
Mendonga, escrivao, Felipe
de Sousa e demais irmaos da
mesa de N. S. Bom Parto
14 Figura do Temor de Deus Irmé@o Lino Pereira Facanha
15 Carro de N. S. da Soledade Juiz, Mecelino de Sousa e
demais irmdos da mesa da
Soledade
16 Figura do Amor Divino Irm@o Luis dos Santos
Barreto
17 Carro do Menino Jesus, Irmao Antonio Cardoso,
representado pela irmandade Manuel Gongalves, Felix
do Santissimo Sacramento do Vieira, Manuel do
Recife Nascimento
18 Figura do Conhecimento de Irméao Antonio N.
Deus
19 Carro representativo de um Irmdo Antonio Rodrigues,
navio, representando a José da Conceigao, Francisco
irmandade N. S. do Xavier e Jodo Soares Leonel
Livramento
20 Figura da Caridade Irmdo Antonio Quaresma
21 Figura da Fé Irma Maria Aranha
22 Carro do Martyrio Irmao Manuel dos Santos,
Francisco Correa, Jodo
Lobato e Caetano Alemao

Fonte: SILVA, Soterio Ribeiro da. Sumula Triunfal de nova e grandiosa celebridade do glorioso e invicto
martir S. Gongalo Garcia, impresso em Lisboa em 1753 e oferecido ao senhor capitio José Rabello de
Vasconcellos.



Como pode ser observado no Quadro 18 € possivel que os pardos de Pernambuco nio
tenham sido de fato os unicos financiadores da festa, assim como destaca Rachel Caldas, uma
vez que alguns carros também contaram com a ajuda financeira de outras institui¢des
religiosas, além das de devogdo dos pardos. Porém, é bem provavel que eles tenham sido os
principais colaborados, devido aos seus interesses na realiza¢do do evento.

Ao que tudo indica, os carros representativos de cada irmandade tiveram a
colaborag@o financeira da instituicdo a qual estavam representando. Esse foi o caso da
Irmandade de Nossa Senhora do Bom Parto, que era uma instituicdo de devogao dos pardos e
da prépria irmandade do Livramento dos Homens Pardos do Recife, que devido a possivel
visibilidade enquanto institui¢do, no momento da festa, também se mostrou disposta a
colaborar financeiramente com o evento.  Certamente o carro representativo da Irmandade
do Livramento em forma de “Nau ou Fragata”, assim como as demais figuras representativas,
tenham sido, na sua maioria, doagdes de irmdos pardos que, diante da oportunidade de uma
maior visibilidade das suas posses, fizeram-se representar através dessas alegorias
caracterizadas por luxo e ostentacdo.

Ainda observando o Quadro 18, a ordem da procissdo foi marcada pela presenca de
vdarias figuras alegéricas, algumas das quais montadas a cavalo, acompanhadas em sua
maioria por carros, uns puxados por negros, outros por cavalos. Nas palavras de Sotério “mais
parecia celestial esquadréo de anjos formados na terra, que humana e fingida tragicomédia no
teatro do mundo representado”5 .

A primeira delas, montada em cavalo rugo rodado, era da Asia, “ricamente vestida de
mulher”. O seu figurino era composto de “justinho de seda azul de ouro com manguitos de
renda do mesmo™>*. Os seus bragos estavam cobertos por corddes de ouro e os seus dedos
com viérias j6ias de diamantes’®. Vinha em seguida Aplauso a cavalo ajaezado de veludo
carmezim bordado a ouro, com crinas e caudas tecidas com “fitaria de prata azul” 9, Logo
depois vinha a da Alegria a cavalo, que estava vestida a francesa, em que “ornava-lhe a
cabega vdrios broches de diamantes e dezessete cachos de pendentes de ouro” 20,

Na seqiiéncia do cortejo podiam ser vistos os demais personagens, ricamente
fantasiados e representando a figura da Meditagcdo, do Zelo, da Pregagcdo, do Martirio, do

Merecimento, do Prémio, do Anjo da Religido Serdfico e do “convencido Jupiter” cujo

>4 RIBEIRO, Soterio da Silva. Op. Cit., p. 21
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8 Idem
9 Ibid., p.22
3 1bid., p.23



patrocinador foi Irmao Manuel Alves Cardoso. Essa figura vinha puxando o carro da gloriosa
martir Santa Béarbara, ostentava na cabeca ‘“uma nuvem desfeita em relampago” e “na mao
direita uma vara de prata da qual saiam trés raios” >'.

Dando seqiiéncia vinha a figura do Amor Perfeito puxando o carro de Nossa Senhora
do Bom Parto, carregado por oito negros da Guiné>>. Apés este vinha a do Temor de Deus,
patrocinado por Irmdo Lino Pereira Facanha. Esta figura vinha puxando o carro de Nossa
Senhora da Soledade™, sendo sucedida pela Figura do Amor Divino, que puxava o carro da
Irmandade do Santissimo Sacramento a qual “cobria a figura do Amor Divino e o carro
triunfal do Menino Deus” com velas de arrétel nas maos .

Dando continuidade as alegorias, vinha a figura do Conhecimento de Deus, que
antecedia o carro em forma de “Nau ou Fragata” da Senhora do Livramento “com trés metros
de quilha e um pouco mais de um metro de boca”; oito pretos da Guiné vestidos de branco
empurravam o barco’>. Por fim, podiam ser observadas as figuras a cavalo da Caridade e a
da Fé que vinha puxando o “triunfal carro do Glorioso Martir” % Todos caracterizados por
muita seda, veludos, damascos, jéias de ouro e diamante, sobretudo em forma de broches e
pulseiras.

Esses carros na sua maioria eram carregados por negros, com exce¢do do ultimo que
transportava “o Glorioso Martir” o qual era puxado por dois “cavalos rugos”. Aqui
percebemos que os pardos mantinham em sua procissdo um costume que era seguido pelos
brancos: o de utilizar a mao-de-obra negra no transporte das suas alegorias™ .

Por outro lado, lembra José Ramos Tinhordo, os negros ndo apenas apareceram no
grande desfile religioso organizado pelos pardos apenas como puxadores de carros alegdricos.

O autor lembra que ap6ds o carro de Nossa Senhora do Livramento podia ser visto um grupo

de treze jovens negros que se “‘exibiam na danca chamada de Quicumbiz”.

Vestidos ‘todos de veludo negro posto se diversificavam nos saiotes’,
pois uns ‘eram de seda, outros de brocado, outros de galacé todos
agaloados de ouro e prata’, dancavam servindo como que de comissao
de frente, pois os ‘acompanhavam outros tantos na ocupacgdo de
caudatoérios, ornados também com caprichosos aceio, a saber: saiotes

. 558
de seda e finas rendas’>”°.

! RIBEIRO, Soterio da Silva. Op. Cit., pp. 23-28

> Ibid., pp.29-30
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Segundo o autor a miusica e a danca eram de evidente origem africana, mas mesclada
de uma cultura local em que “com suavissima consonincia e recreio dos ouvidos pouco
depois se viam trés flautistas” %9,

Representando os naturais da terra, a procissdo também contou com um grupo de
“nove rapazes indios” que estavam “ricamente ornados, € nus da cintura para cima ao modo
patrio”. Segundo Tinhordo “esta era a representacdo étnica mais apagada”, uma vez que “ja
ndo conseguiam reunir sequer um grupo completo de tocadores de sua misica, pois entre eles
aparecia um negro que tocava gaita” 260,

Percebemos, através da organizacdo da procissdo, que os pardos receberam uma
presenga marcante do imagindrio europeu, o que mostra o incrivel poder de difusdo de
algumas idéias eruditas que sofrem uma re-elaboragdo nas coldnias da América, passando a
fazer parte do imagindrio desses pardos nas suas manifestacdes culturais em Pernambuco, ou
seja, investe-se de um sentido novo, acrescentando ao antigo5 ol

Os simbolos contidos nas vérias figuras representativas e nos carros alegéricos vinham
marcados por um sentido préprio que fugia muitas vezes ao entendimento de diversos
membros da elite, ou seja, “um evento transforma-se naquilo que lhe é dado como
interpretacdo” 262,

Na seqiiéncia do festejo ocorreram as cavalhadas realizadas nos dias 13, 14 e 15 de

setembro, cujo patrocinador foi a Irmandade de Nossa Senhora da Guadalupe de Olinda;

instituicdo esta também de devocdo dos homens pardos.

Para perpétuo laurel dos homens Pardos, de que se ndo lembram os
mais antigos heverem sucedido outros de mais custo, capricho e
asseio. Tinha vindo de todos os subtirdios desta praga por mais de 20
léguas muitos homens, e mulheres Esta foi a festividade mais rica, que
segundo a opinido mais ajustada hd muito se viu em o Pernambuco, de
que serdo eternas as memorias, fazendo-se pelo orde todo decantadas,

mais pelos vdrios excessos da liberdade, que pelas caldnias
563

padecidas™".
% Idem
% 1dem
%! CHARTIER, Roger. A Histéria cultural: entre praticas e representagdes. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil S.
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Esse momento festivo também contou com a presenga ilustre do governador da
Capitania de Pernambuco, Henrique Luis Pereira Freire, que distribuia as argolinhas colhidas
pelas langas dos cavaleiros participantes”®.

No festejo em homenagem ao santo, também houve espaco para a realizagdo de uma
Sessdo Académica, que marcou o seu encerramento. Ela foi realizada no dia 19 de setembro e
teve lugar no saldo de um prédio situado na Rua do Livramento, “coberto de sedas e
damascos, com assentos distintos para os oradores, vendo-se ao pé da cadeira do presidente

um bofete guarnecido de seda” >

, com salvas de prata em que o secretdrio ia depositando os
manuscritos das pecas académicas e um altar de bela decoracio artistica, com a imagem de S.
Gongalo. Louvaram ao santo, alternadamente, varios coros de misica, e a entrada do edificio
tocavam com a melhor harmonia “charamelas”, “trompas”, “atabales” e “trombetas”.
Atraindo a solenidade grande quantidade de gente fez a policia uma guarda de infantaria, que
s6 deixava entrar as pessoas mais distintas e os convidados que traziam bilhete’®.

Em suma, as festividades religiosas e profanas caracterizadas por procissdes, missas,
cavalhadas, dangas, Academia e tantas outras realizacdes culturais, ndo nos deixam duvida de
que os pardos, a Irmandade do Livramento e os franciscanos foram vitoriosos na promogao ao
culto a Sdo Gongalo Garcia. Nesse caso, Frei Jaboatdo foi feliz em traduzir os sentimentos
coletivos e propor um modelo de santidade que, naquele momento, atendiam as demandas dos
pardos, fossem eles escravos ou forros, no contexto colonial pernambucano.

Pouco a pouco dissociado dos franciscanos, o culto a este santo adquiriu vida
independente no imagindrio popular. E as irmandades de pardos tiveram particular
participac@o neste processo, visto que, em anos posteriores a festa, o louvor a Sdo Gongalo
Garcia ndo apenas teve continuidade no Recife, como ganhou outras areas do Brasil, como foi
o caso de Acari, no sertdio Norte Rio-grandense, em Olinda, Pernambuco, em Penedo,
Alagoas, em Laranjeira, Sergipe, no Recdncavo Baiano, no Rio de Janeiro, em Minas Gerais,
entre outros lugares™®’.

Nesse sentido, os pardos foram construindo identidade com o santo franciscano, ao
mesmo tempo em que iam criando redes de sociabilidades e identidade étnica. A devogdo,
nesse sentido, serviu para mostrar as contradi¢des inerentes a sociedade e aos pardos enquanto
grupo, assim como para regular um traco da resisténcia cotidiana desses sujeitos que

buscavam distanciar-se dos estigmas a eles atribuidos na sociedade colonial, “tal resisténcia

>4 RIBEIRO, Soterio da Silva. Op. Cit., p.39
% Ibid., p.53

%66 COSTA, F. A. P. Op. Cit., V. 6.p.60

7 LINS, Rachel Caldas. Op. Cit., pp..6-7



cotidiana manifestava os conflitos e as pressdes sociais aos quais estavam submetidos e os

recursos que mobilizavam para manter a dignidade e a humanidade em meio aos limites da
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sociedade escravista colonial” ”™°.

%8 VIANA, L. Op. Cit., p.130



CONSIDERACOES FINAIS

Ao concluir esse trabalho reafirmo que as irmandades de pardos em Pernambuco,
especificamente as de devogdo a Nossa Senhora do Livramento, serviram como um local de
insercdo dos pardos, dentro de uma sociedade restritiva e excludente, sendo, assim,
consideradas como um espaco privilegiado que davam aos seus membros uma posi¢do mais
segura dentro da sociedade, marcando-lhe lugar determinado, valorizando-os, dando-lhes
dignidade.

Ao participar dessas associacdes os pardos puderam reconhecer um significado para as
suas vidas, na medida em que estas estimulavam a solidariedade, possibilitavam o culto aos
mortos, garantiam um enterro aos seus membros, auxiliavam materialmente os seus irmaos
mais necessitados e ainda realizavam as grandiosas festas coletivas. E era através dessas
festas, celebradas em torno da imagem do santo padroeiro ou padroeiros, que as irmandades
demonstravam todo o seu poder e sua forca.

Logo, procuramos focalizar o cotidiano da Irmandade de Nossa Senhora do
Livramento dos Homens Pardos, localizada no espagco urbano pernambucano, buscando
compreender um pouco do seu funcionamento como institui¢do caritativa, assim como as suas
festas, em especial a realizada no ano de 1745, em homenagem a S3o Gongalo Garcia, um
santo pardo.

Ao longo dessa abordagem defendemos a tese de que, apesar de as irmandades em
Pernambuco no século XVIII estarem agrupadas por cor, a questio étnica ganhou um segundo
plano quando relacionada a questdo sécio-econdmica. Isso significa afirmar que essas
agremiacdes ndo agruparam iguais etnias, mas sujeitos de semelhantes condi¢des sociais para
arcar com as esmolas e anuidades solicitadas por cada instituig@o.

Essa teoria encontra fundamento quando nos deparamos com pardos em irmandades
de brancos, negros em institui¢des de pardos, brancos e pardos em agremiacdes de negros e
vice-versa. Ao analisarmos os compromissos das irmandades em Pernambuco no século
XVIII, deparamo-nos com varias restricdes com relagdo ao sexo, idade e, sobretudo,
distincdes étnicas no que concerne a admissdo dos irmdos nessas institui¢des; porém o
discurso freqlientemente mudava quando estava diretamente relacionado a entrada de recursos
para irmandade. Isso explica o porqué de brancos e pardos poderem ocupar cargos de Rei e

Rainha do Congo na Irmandade do Rosério de També; assim como, negros pagarem taxas de

admissdo mais elevadas que os brancos em instituicdes do Rosario; de brancos ocuparem



cargos na mesa de agremiacdes de pardos e, até mesmo, de pardos serem admitidos em
instituicdes do Santissimo Sacramento do Recife, irmandade esta conhecida como de brancos,
apesar da documentacdo nio apontar, em nenhum momento, restricdes com relagdo a cor dos
associados.

O fato é que a Irmandade do Santissimo Sacramento do Recife era caracterizada por
altas taxas de admiss@o o que talvez tenha servido como indicativo para que a classificassem
como uma institui¢do de brancos, porém estes dados ndo sio suficientes para afirmarmos isto.
O que as altas taxas apontam € para o fato de que s6 os mais abastados poderiam dela
participar, independente da sua pigmentagdo, sendo assim um motivo de prestigio e indicativo
de riqueza constar em seus quadros de irmdos. Uma vez que a sociedade colonial era
dindmica, abrindo formas plurais para a inser¢do dos sujeitos que dela faziam parte, essa
dindmica possibilitou uma mobilidade social de individuos negros e pardos o que justifica
podermos localiza-los na documentagdo como proprietdrios de escravos, integrantes do clero
e, ainda, os que se destacaram através da arte. Participar do Santissimo Sacramento era tornar
visivel a todos uma situagéo econdmica favoravel conquistada.

E notdvel que essa mobilidade social dos pardos ndo ocorresse enquanto grupo, mas
nas suas particularidades. Temos que reconhecer que, apesar dos limites impostos aos
descendentes de negros, a fidalguia, ou, em termos mais genéricos, um status social mais
elevado, ndo era, na verdade, algo inatingivel. “Apesar de a sociedade por ordens ter sido
concebida em termos fixos e rigidos, a mobilidade social era, sem duvida, possivel” 569,

O fato € que o espaco urbano colonial pernambucano estava marcado pelas diversas
nuancas de cores e, conseqiientemente, distingdes étnicas e sociais. O que deu origem a vdrias
denominacdes, como brancos, negros, crioulos, cabras, indios e pardos. Porém, cada uma
dessas denominagdes ndo estava apenas relacionada a uma pigmentacio da pele, mas também
a fatores sécio-econdmicos que possibilitavam cada sujeito a autodenominar-se pertencente
ou nao de cada grupo. Logo, um pardo poderia se identificar como branco na busca de um
reconhecimento social.

Em tese, o uso do termo pardo em Pernambuco no século XVIII vai além dos
significados atribuidos pelos diciondrios da época que o classificava como o resultado do
cruzamento de branco com negro. As pesquisas realizadas em livros de batismo e casamento,

localizados na Igreja do Santissimo Sacramento do Recife, apontam que os cruzamentos entre

% SCHWARTZ. Stuart B. Segredos Internos: engenhos e escravismo na sociedade colonial (1550-1835). Trad.
Laura Teixeira Motta. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1995.p. 211



pardos e indios, pardos entre si, pardos com negros, cabra com pardos também deram origem
a sujeitos classificados como pardos.
Através dessa documentacdo também foi possivel perceber que o uso da terminologia

em Pernambuco ndo seria sindnimo de liberdade, assim como em outras regido do Brasil,
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como nos aponta Sheila Faria®, Hebe Mattos’”' e Larissa Viana’’>. Em Pernambuco
constatamos a existéncia de pardos escravos que contabilizaram um total de 446 sujeitos, dos
2.396 (30,79%) registros catalogados e 1.922 livres. Assim como pardos que gozaram do
privilégio de serem proprietarios de escravos, em que conseguimos localizar 29 deles sendo
17 do sexo feminino e 12 do masculino.

O caminho percorrido ao longo das leituras nos fez perceber que os pardos, em
Pernambuco no século XVIII, se caracterizaram por ser um grupo heterogéneo, etnicamente e
socialmente, que criou e recriou formas de sobrevivéncia social e cultural. Independentes da
falta de reconhecimento social ndo se deixaram conduzir pelas circunstincias, criando brechas
de resisténcia e construindo identidades. As festas realizadas por suas irmandades permitiram
que se expressassem culturalmente na sociedade colonial pernambucana. Acreditamos que as
irmandades religiosas ndo eram apenas um lugar de normatizar, acomodar, alienar e pacificar

os sujeitos histéricos, mas, sobretudo, um espago de ressignificagdo, reivindicagdo social,

insercdo e resisténcia cultural.
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ANEXO 1:

JABOATAO. A. S. M. Discurso Histérico, Geogrifico, Genealégico, Politico, e
Encomiastico, recitado na nova celebridade, que dedicam os pardos de Pernambuco, ao
Santo de sua cor, o Besto Gon¢alo Garcia, na sua Igreja do Livramento do recife, aos 12

de setembro do ano de 1745. Lisboa, Oficina de Pedro Ferreira, Impressor da Augustissima
Rainha N. S. 1751.

Sendo tantas as ocorréncias da festa, ndo podiam ser menos as palavras do tema.
Serviram de tema estas palavras para o sermao, porque € justo que o Sermao tenha tema: mas
a mim mais me parecem uma ajustada profecia da presente solenidade e de todas as
circunstancias, que nela ocorrem. Dedicam-se hoje estes reverentes cultos, estes custosos
aplausos, estes grandes festejos, estes devidos obséquios, e toda esta nova, e grande
celebridade ao glorioso, e invicto Martyr S. Gongalo Garcia, credito, lustre, honra, e gléria, de
todos, os que pela sua cor se chamam pardos. Este é aquele nome, que proferido com outros
termos, e tomado em linguagem vulgar, se vos lancava até agora em rosto, quase por
desprezo, como com menos politica o faziam alguns, sem mais razdo, ou s6 com a sem razao,
de ndo teres os pardos um Santo, que canonizasse a vossa cor, mas hoje, que vos aparece um
Santo da vossa cor, e ja canonizado, j4 o nome vos ndo pode servir de desdouro algum, antes
sim de muita gloria, pois em o beato Gongalo Garcia, Santo de vossa cor, vos deparou Deus o
restaurador das calunias de vosso nome.

Este ¢ em suma o objeto todo desta nova, e grande celebridade. Festeja-se aqui um
Pardo Santo, que sabendo-se até agora que era Santo, ndo se conhecia fosse Pardo, e por este
Pardo Santo, verem todos os da sua cor tornado bom aquele Nome, que se se supunha até
agora como mau. E tudo isto temos misteriosa, e profeticamente incluido nas palavras, que me
serviram de tema, que sdo do Evangelho, com que a Igreja declarou por Santo ao beato
Gongalo Garcia: beati eritis, cum vos oderint homines, cum separaverinti vos exprobraverint,
ejecerint nomen vestrum tamquam malum.... gaudete in illa die, exultate. Alegrai-vos, dizem
as palavras do evangelho, falando em profecia, com os pardos hoje, alegrai-vos: gaudete,
porque, ainda que vejais muitas vezes o vosso nome desprezado, e langcado a parte como mau:
Et ejecerint nomen vestrum tamquam malum, e por este mesmo nome sejais caluniados, e
tidos como em 6dio pelos homens, e por eles separados ate de tudo o que e acdo boa, e
virtuosa: cum vos oderint homines, separaverint vos, exprobraverint, alegrai-vos: ET exultate,
porque la ha de chegar tempo, 14 hd de vir um dia: in illa die, em que por esse mesmo nome
caluniado, e desprezado haveis de ser bem aventurados, haveis de ficar muito gloriosos: beati
eritis. Nem as palavras do evangelho dizem mais, e nem vds tendes experimentado menos.

Quantas calinias, quantos oprobrios, que de desprezos, e irrisdes ndo tem ouvido os
pardos sobre a falta, que tinham de santo de sua cor! Atribuindo-se esta falta ao defeito da
mesma cor, como se a cor, por acidente, pudesse ser sujeito de alguma maldade. E com tanto
empenho, que por malicia da mesma cor, os queriam separar (ao nosso modo de dizer) ate da
comunicagdo dos santos. A alguém ouvi dizer, (sera talvez por chiste) que do beato Gongalo
Garcia uma sé causa duvidava, e era, que foste santo sendo pardo, com os seus termos
vulgares. E verdade, que neste mundo todos somos como as abelhas de Sao Pedro, (conforme
dizem) que pelo que fazem uns, perdem os outros, e alguma abelha ma poderé ter havido, que
com veneno da sua malicia inficionasse aos mais, e o que foi defeito particular de algum ficou
sendo contagio universal para todos: mas como isso ndo € culpa original, que por forca de
decreto hajam de contrair todos, 0 que cometeu um, seja embora mau o que € mau, de se o



nome ao que obra mal, que aos mais nao lhes pode o nome fazer mal, se obram bem, e assim
com este falo.

Alegrai-vos uma vez: gaudete, e outra vez vos alegrai-vos: ET exultate, porque isso,
que ate agora passou por vOs, € o mesmo, que disse cristo havia acontecer aos seguidores do
seu evangelho ou do seu nome. O nome dos seguidores do evangelho, que e o do crucificado,
ou de cristdo, nem era mau, nem continha em si maldade alguma, sendo aquela que os
contrarios do mesmo nome lhe queriam por, e com tudo os discipulos do senhor eram
caluniados, e desprezados so por terem aquele nome: o sendo os discipulos caluniados, Cristo
€ o que principalmente vinha a ser o ofendido pelo nome: Nomen vestrum tamquam malum
propter filium hominis: 0 mesmo passa em o nosso caso. O Evangelho em comum parece
falar com todos os pardos; mas determinadamente se encaminha ao Beato Gongalo Garcia;
porque ele é o que se achava mais ofendido, quando os pardos pelo seu nome eram
caluniados, pois ao mesmo tempo, que o Beato Gongalo Garcia era santo; e estava
beatificado, o mundo julgava o contririo, e ndo queria, que sendo pardo fosse santo, s6 porque
tinha aquele nome: Nomen vestrum tamquam malum.

Cristo, para desenganar aos escribas, que o seu nome nao continha em si maldade
alguma, dizia aos discipulos que se alegrassem, porque daquele mesmo nome caluniado, e
desprezado, lhes haviam resultar todas as suas glérias. Porque aquela particula: Cum, aqui é
causal, e quer dizer, que as glérias lhes haviam sobrevir depois da mesma causa, donde lhes
nasciam entdo as caltiinias: Cum vos oderint homines, separaverint vos, exprobraverint,
ejecerint nomen vestrum tanquam malum. Eis aqui a causa das caldinias Beati eritis, eis aqui
as glérias deduzidas daquela o causa. Da mesma forte, para deixarmos hoje desenganados as
caluniadores deste nome. Pardos que ndo contém em si maldade alguma o nome, lhes
havemos mostrar, que deste mesmo nome caluniado resultam aos pardos todas as suas glérias:
Beati eritis cum vos oderint homines, cum separaverint vos, exprobreaverint, ejecerint nomen
vestrum tam quam malum. Gaudete in illa die, exultate. Cristo dizia
aos discipulos, que haviam ter um dia destes; mas nao lhes declarou quando havia de ser este
dia; talvez, porque quis que pelo dia de hoje viéssemos em conhecimento daquele dia.
Comumente acode de Deus nas tribulagdes, quando elas apertam mais aos atribulados, e
quando nelas se espera menos algum socorro, e alivio: nunca os pardos esperaram menos um
santo da sua cor, do que na presente ocasido; e nunca tanto como agora Os apuram, €
apertaram mais as atribula¢des dos caluniadores do seu nome: e por isso, nunca tanto como
nesta ocasido se faria neles mais apetecido um santo da sua cor. Pois agora é tempo, ja chegou
o dia. Agora sim, que cresceram, e cresceram a seu termo as caltinias do vosso nome: Cum
vos oderint homines, ejecerint nomen vestrum tamquam malum, agora € o tempo de se
publicarem as vossas glorias: Beati eritis, ja chegou o dia do vosso grande prazer, e gosto:
Gaudete in illa die, exultate.

A bem-aventuranca, ou gléria, de que o senhor aqui fala, ndo é a do céu, € a da terra;
ndo é a que se goza 14 na patria, € a que se pode ver neste mundo: € aquela gldria, aquele
prazer, aquele gosto, que costuma sobrevir, depois de vencido o trabalho, desfeita a caldnia, e
passada a tribulagdo: € sentido literal do texto; porque tudo o que nele se trata é coisa, que
havia passar c4 no mundo, e entre os homens, adonde a gléria, que pode haver, ndo passa de
um prazer, e gosto, que passa: Beati eritis. Gaudete, exultate.

Daqui suponho se estd percebendo, que ndo venho hoje pregar da bem-aventuranca, e
gléria, que o beato Gongalo Garcia goza no céu, como santo, nem tampouco hei de discorrer
sobre a declarac@o, que o Sumo Pontifice fez da sua santidade, porque isto ndo € hoje coisa
nova, € nem padece divida alguma: a declaracdo que me parece devo fazer hoje, é daquilo,
que pode ter, e com efeito tem alguma contrariedade, e faz repugnéncia a alguns, que € a
natureza, e cor parda deste santo. Esta cor parda, é a que eu venho hoje beatificar, ou declarar
por bem aventuranda; quero dizer, venho mostrar como o beato Gongalo Garcia “‘pardo por



nascimento, e descendéncia, e declarar que a sua cor parda, ndo s6 é também aventurada, e
ditosa como as mais; mas ainda alguma coisa mais. E como isto tudo ha de resultar em gloria
do nosso santo, ao menos acidental: Beati eritis, € em gosto, e prazer de todos da sua cor:
Gaudete, exultate; todos me devem ajudar a pedir o acerto, por intercessdo do mesmo santo, o
patrocinio daquela senhora, em cuja casa estamos, que nos ha de faltar, como May que ¢é de
graca. Ave Maria.

Assuntos hd, que melhor é ouvi-los, que dize-los; ndo estd também o discorre-los em
conceito proprio, mais conveniente € ouvi-los em discurso alheio. Assim devia muitas vezes
ser, ndo tanto pelo dificil dos assuntos, quanto pela diversidade dos ouvintes; pois ndo
havendo assunto tdo inacessivel, que sendo possa penetrar, e ainda dar alguma saida, a
dificuldade toda estd em deixar satisfeitos aos que ouvem; porque certamente ha génios de
paladar tdo desgostoso, que sempre lhes desagrada o alheio, por mais concertado que va,
talvez s6 por que € alheio; e s6 lhes parece bem o préprio, e muitas vezes sem mais tempero,
que o ser proprio. Um dos assuntos mais repugnantes, que tem tocado o meu discurso, € o
presente; porque entro nele conhecendo, que ndo tendo tanto de dificultoso pela matéria de
que trata, hd de ter muito de contrariedade pelo acento, que muitos lhe deram, ou tem ja dado.
O que eu posso afirmar é, que ndo trago intento, e nem o tive nunca, de persuadir coisas
novas, porque s6 determino mostrar a verdade delas; e esta; nao ditada pela minha estimacao,
mas deduzida de vdrios autores: da verdade de todos eles ha de constar o presente discurso,
que ndo ha de ter de meu, mais que a forma, a composicdo, e ornato; e ainda que por forca ha
de comecar em narracdo histdrica, ndo deixard por isso de continuar, e acabar em discurso
panegirico, atado todo as palavras do Evangelho; entremos nele.

O beato Gongalo Garcia nasceu em Bacaim, cidade do estado da india Oriental,
conquista dos serenissimos Reis portugueses, nossos senhores. E Bacaim, além de outras
exceléncias, que dela contam os historiadores, uma das mais nobres cidades da india, assim
em edificios, como em moradores, pois apenas, dizem eles, se achara em Portugal casa, ou
familia ilustre, que 14 ndo tivessse descendéncia; por cujo respeito eram ali tantos os dons, que
até a cidade lhe tocou o seu, pois a chamavam alguns D. Bacaim. Suponho, que ao nosso
santo, lhe nao coube em sorte Dom algum destes, porque, nenhum dos escritores, que vi lho
declaram nem ainda os nomes de seus pais. S6 nos dizem, que um era portugué€s, e por
conseqiiéncia branco, e outro natural da terra, e conseguintemente negro; esta era a mae,
natural de Bacaim,e aquele o pai, filho de Portugal: assim o trazem, alem dos escritores da
ordem, o Hagioldgio lusitano, ou calendério portugués, do licenciado Jorge Cardoso, no dia
cinco de fevereiro. Nao achamos escrito, nem o dia, nem o ano do seu nascimento, nem
tampouco pos que teve de idade; s6 achamos, que entrando os portugueses a tomar posse da
cidade de Bagaim no ano de 1534. e sendo o martirio deste santo no de 1597. Correm neste
meio tempo 63 anos, e assim podemos afirmar certamente, que dos 61 ou 62 ndo podia passar
a sua idade, dado caso que nascesse logo no primeiro, ou segundo ano daquela entrada dos
portugueses em Bacaim.

Também ndo achei coisa particular da sua vida até o estado de religioso; s6 sim, que
nela exercitou primeiro o trato da mercancia, navegando da India para a ilha de Manilha, uma
das chamadas Filipinas, no mar da China. Nestas ilhas tem os religiosos franciscanos
reformados, uma provincia intitulada de S. Gregério, e em Manilha um convento, aonde
Gongalo Garcia costumava muitas vezes ir, quando se achava na terra com o seu negdcio. E,
ou afeicoado aos religiosos, ou chamado por Deus, pediu ali o habito, e fez profissdo para
frade leigo. Também nao pudemos descobrir o tempo desta profissdo; s6 achamos que no ano
de 1593. estando por comissario dos religiosos nas Filipinas o beato Fr. Pedro Bautista, e
sendo enviado embaixador por Filipe II de Castela, a Faicozame Imperador do Japdo, levou
consigo por companheiros a dois religiosos mais, € a Fr. Gongalo Garcia por intérprete,
porque, como mercador, que tinha tratado com aquelas gentes, entendia melhor a lingua da



terra.

Nao s6 compds Fr. Pedro os negécios de Espanha com o Japao, como embaixador,
mas também como missiondrio: (para cujo emprego levava breve do Papa Clemene VIII)
alcangou licenca do imperador para pregar a fé aqueles gentios, como com efeito o fez,
converteu a muitos, edificou conventos, e hospitais; e passadas nestas, e em semelhantes
obras mais de trés anos, movido o imperador, por um médico seu, e alguns sacerdotes dos
idolos contra os religiosos, foram presos todos, que eram em numero seis, com quinze
terceiros, e trés seculares mais, naturais do Japdo; e sentenciados a morte na cidade de Meaco,
depois de quase dois meses de carcere, e cortada a cada um a orelha esquerda, e levados a
correr as ruas agoitados dspera e afrontosamente com as maos atrds; dali os conduziram
atropelados, e em tempo de inverno por mais de cem léguas de caminho a cidade de Nangan
Zaqui, onde os crucificaram, traspassando com duas lancas a cada um. Estando ja na sua cruz
o beato Gongalo Garcia, e tocando-lhe por sorte o ficar no meio daquele triunfante exército,
era o que as vozes pregava a todo aquele povo, assim cristdo, como gentilico; a estes,
advertindo-lhes os erros em que ficavam, e aqueles, admoestando-os a perseveranga da fé: e
ao tempo, que o traspassaram com aquelas langas, foram estas tltimas palavras, que proferiu:
Senhor havei misericérdia de mim; também acha, que no tempo, em que esteve no Japdo o
Beato Gongalo Garcia, escrevera vdrias epistolas aqueles cristdos, que andavam espalhados
por aquelas ilhas, cheias de fervor, e zelo do seu abrasado espirito, por cuja causa o padre
Salmantino o Pde em o ndmero dos escritores no Tom da sua biblioteca germanica
franciscana na letra G. foi o martirio deste santo a cinco de fevereiro, do ano de 1597 e daf a
trinta anos, no de 1627 foram declarados todos verdadeiros martires, por Bula do Sumo
Pontifice Urbano VIII no quinto ano do seu pontificado. Consta todo o referido do Breviério,
e Martiriol6gio Serafico, Hagioldgio lusitano, com mais de trinta autores, 14 apontados.

Do que fica dito, ja sei que o que sé se duvida agora, € da cor da mie do beato
Gongalo Garcia; porque dizendo os escritores todos, que era natural de Bagaim, se acrescenta
agora, que era da cor preta, e talvez dirdo, que s6 a fim de dizermos pardo ao beato Gongalo
Garcia, como descendente de preto, e branco. Como este é o ponto principal, e todo o tropeco
do nosso discurso, para procedermos nele com a clareza necesséria, e distingdo possivel
havemos definir primeiro, que coisa seja pardo, ndo s nesse sentido, mas também no comum,
e vulgar do povo. Pardo em termos vulgares, diz o padre D. Rafael Bluteau no seu
vocabuldrio da lingua portuguesa, na letra M. mulato € aquele, que é filho de branco, e negro;
pardo, assim como nds o proferiremos, diz 0 mesmo autor na letra P, € aquele, que nem é
branco, nem € negro, mas participa destas cores ambas; e misto, vem a ser o mesmo, que
pardo, porque € uma cor meia, que participa de ambas as cores, preta, e branca; diz o
sobredito Bluteau na letra M.

Que o beato Gongalo Garcia seja pardo por todos estes principios, que participasse da
cor preta, e branca; em quanto a esta ndo ha davida, porque sem contradi¢do dizem todos, que
0 pai era portugués, que participasse da cor preta, por parte da mae é a maior dificuldade.
Sabemos certamente, que era ela natural de Bacaim, mas também sei, que seja a cor dos seus
naturais. E assim digo, que a cor dos naturais de Bagaim, como de todos os demais da india, é
a cor preta,e negra; porque sdo todos negros, e pretos. Para assentarmos por indubitdvel esta
proposi¢do, havemos referir o que dos naturais daquelas terras, e da cor deles, dizem os
escritores, e para isto todo se perceber melhor havemos fazer um abreviado mapa do que
chamamos fndia, especialmente desta de que falamos, seus termos, costa, e divisdes. Dividem
os escritores e gedgrafos a tudo o que se chama India em trés partes, e deixando a primeira,
que chamam India Maior, terra firme, ou Império do Mongol, e a terceira, que é uma
Peninsula mais Oriental, a segunda que € a de que falamos, € outra Peninsula, a que chamam
Ocidental. Comega esta Peninsula, ou ponta de terra com 230 léguas de largo, entre as
desembo caduras dos dois famosos rios, o Ganges, que fica a parte do Oriente, e o Indo, para



a parte do Ocidente, e fazendo costa por uma, e outra parte vai igualmente estreitando até
acabar, com 280 léguas em um cabo, ou ponte, que chamam de Camorim. Corre direita de
norte para o sul, ficando-lhe para o sul o cabo, e o golfo para norte. E deixando as costas que
correm pela parte do Oriente, e discorrendo pelos que ficam cé da parte do Ocidente, um dos
primeiros lugares comecgado do norte para sul, é a cidade de Bagaim, com 16 1€guas de costa,
daqui passando alguns lugares de menos nota, entre o distrito de Goa, que é uma Ilha ao longo
da terra com pouco mais de trés léguas. Dos confins de Goa entra o que chamam reino de
Malabar, e costa da pescaria, por quase duzentas léguas até o cabo de Comori. E que os
naturais de toda esta india sejam negros, e da cor preta, o dizem comumente todos os
escritores.

Mongiur de Chevigni, francés, nos seus livros intitulados Sciencia para 1ds Personas de
Corte, Espada e T, na taboa, ou mapa da India maior, ou imppério de Mogol, falando dos seus
naturais, que sdo os que confinam com os da nossa India, diz estas palavras: sou morenos;
pero no tanto como los de 1ds otras costas de la peninsula ocidental, em cuya comparacion,
estos del Mogol se llaman blancos. Duas coisas temos aqui que notar: a primeira é, que Mogol
na lingua daquela gente, quer dizer branco, e por isso aqueles, por se terem por brancos, se
chamam Mogoles. A segunda é, que a estes, que 14 se tem por brancos, chama este autor, e
outros muitos, morrenos. E se quisermos saber, que cor € esta de moreno, dird o vocabulério
portugués, que moreno € aquele, que tem a cor escura, € quase negra, que em latim é subniger:
também se deve aqui advertir, que estes morenos, que sdo quase negros, sdo os que la
chamam brancos, e isto a respeito dos da nossa India, que ainda sio mais negros. Agora
quisera me respondessem sem paix@o: para um moreno destes, que € quase negro, se chamar
branco a respeito de outro, que é mais negro, que cor ha de ser a deste mais negro? E se
davida, que hd de ser negro, e muito negro. Pois esta era a cor da mie do beato Gongalo
Garcia, natural da cidade de Bagaim lugar principal da costa da nossa India.

D. Francisco Giustiniani no seu Atlas abreviado no mapa da nossa India descrevendo-
a diz assim: estd situada entre los 7 e 22 grados de longitud septentrional, por cuya causa el
ayre es esiredamente caliente, y sus naturales mas negros, que los del indoftan, o Mogol. Os
do Mogol, e quase negros, os da nossa India sdo ainda mais negros: bem se deixa ver, que sdo
negros, € muito negros. D. Francisco de La Torres, no seu Atlante peregrino, vida do grande
padre S. Francisco Xavier, falando da entrada, que este apéstolo das Indias fez na cidade de
Goa, e descrevendo os seus naturais, diz estas poucas, e elegantes palavras: son negros, por
ser blanco a los tiros del sol. O autor do Oriente Conquistado na I part. A fol. 100 diz que no
semindrio de Goa se criavam noventa meninos, entre brancos, e pretos, estes pretos sdo 0s
naturais da terra.

De Goa para diante entra o que chamam Reino de Malabar, por quase 200 1éguas até o
Cabo de Comori; e todos estes Malabares dizem geralmente os escritores todos sdo negros, e
os mais negros de toda a India. Seja o primeiro nosso Homero portugués, pois foi nio sé dos
primeiros os que os descreveu, mas como que escrevia pelo que tinha visto. Fala ele na oitava
93 do Canto 8 das suas Lusiadas, de um catual, que € primeiros ministros do rei de Calecur, o
qual teve como preso, ou retido, dia e meio, ao grande Vasco da Gama, e diz assim:
concertam-se, que o negro mande dar: negro, diz que era este Malabar, e pessoa principal
daquele reino. Por negros os trata também a todos estes malabares o P. Alonso de Sandoval,
em vdrias partes do seu trado De instauranda Aetbio-pum Salute, com vérios autores por ele
citados; baste por todos a autoridade do mesmo apéstolo das Indias S. Francisco Xavier, em o
cap. de uma carta, que este santo escreveu da cidade Cochim ao seu glorioso patriarca Santo
Indcio em 15 de janeiro de 1544 vao as palavras do santo falando dos naturais do Malabar:
também perguntaram se Deus era branco, ou negro, pela diferenca de cores, que viam nos
homens, e porque aqui todos sdo negros. S@o palavras de S. Francisco Xavier. E de caminho
se deve aqui advertir, que destes negros da India, e ndo dos da Africa, é que se diz que



estimam tanto a sua cor preta, que até aos seus idolos e deuses pintam negros. E se os naturais
da fndia, e de todas as suas costas sdo negros todos, e todos da cor preta, desta cor hd de ser
também a mae do beato Gongalo Garcia, pois € natural de Bacaim, cidade principal na costa
da India.

Do que fica dito ja podiamos concluir, que o beato Gongalo Garcia € pardo legitimo
por natureza, e descendéncia; pois participa por uma parte de cor branca, e da preta pela outra.
Mas porque me parece ouvir dizer a alguém, que o pardo para se ter por legitimo, nao sé ha de
descender de negro, mas de tal negro, que, além da cor preta, hi de ter de mais duas
propriedades: uma, que ha de ter o cabelo retorcido, ou demasiadamente crespo; a outra, que
se hd de poder chamar etiope, isto é, que hd de ser natural da Etiépia. Os da India, dizem estes
duvidosos, nem sdo etiopes, nem tem o cabelo retorcido: logo, ainda que tenham a cor preta,
nem por isso se devem ter propria, e rigorosamente por negros; € assim o beato Gongalo
Garcia, ainda que descenda de um destes da India, da cor preta, nem por isso se pode dizer
que € pardo com propriedade.

A isto se responde: que esta divida s6 vem a fazer-nos mais dilatado este discurso, e a
obrigar-nos a mostrar com maiores razdes como os naturais da India sdo propriae
rigorosamente negros; ndo sé pela cor preta, mas pelos mesmos principios, que querem 0s
duvidosos. E assim digo, que a sua ddvida ndo tem forga alguma, porque se funda em
principios falsos. O primeiro, é supor que os cabelos retorcidos, ou demasiadamente crespos
ndo de tal sorte conaturais a todos os negros naturais sem cabelos retorcidos, o que € falso,
porque os ha.

Em Mog¢ambique pela terra a dentro, diz Fr. Jodo dos Santos na sua Etiopia Oriental,
citado pelo Padre Sandoval, hd uma nacdo de etiopes, a que chamam Machacatos, e habitam
nas cidades de Brava, e Magadacho. Os quais dizem estes autores sdo negros como azeviche,
e tem os cabelos lisos, e corredios; e nem por isso deixam de ser negros, e etiopes
verdadeiros. E na India nas Ilhas Filipinas; e Malucas, diz o mesmo Sandoval ha negros com
os cabelos tdo engrenados, e retorcidos, como os de Guiné, e mais nio sio naturais da Africa,
ou Etidpia. Donde se segue, que os cabelos retorcidos ndo sdo de tal sorte conaturais a todos
0s negros, que se nao achem negros naturais sem cabelos retorcidos; e assim os da fndia,
ainda que ndo tenham todos e de todo o cabelo retorcido, ndo deixam por isso de ser
rigorosamente negros. Ougamos aqui umas palavras de Herddoto, que traz o Padre Vieira na
sua Histéria do futuro, tocando ainda que a outro intento; este mesmo ponto; e ficard mais
evidente. O que famos dizendo: hi ethiopes, qui sunt ab ortu solis sub Pharnarzatre; cen
sebantur cum indis specie nibil admodum ceteris differentes, sed sono vocis duntaxat, at que
capillatura; nam ethiopes, qui ab ortu solis sunt, permixtos crines, qui ex Africa crespissimos
inter homines habent. Ndo se podia dizer, nem mais, nem melhor para o intento. Diz, que na
India, que é parte da Asia, também h4 negros, ou etiopes, assim como na Africa; e que s6 se
distinguem uns dos outros, no som da voz, e nos cabelos; porque os da Asia, ou da India, tem
o cabelo entre crespo,e solto; e os da Africa muito crespo, e retorcido; e Assim fica
bastantemente claro, e entendido, que os da India, ainda que ndo tenham todos, e nem de todo
o cabelo retorcido, nem por isso deixam de ser rigorosamente negros.

A segunda suposicdo, que fazem os duvidosos, € entenderem que os negros se
chamam etiopes, por serem naturais da Etiopia, e daqui se segue também terem para si, que a
Etiopia € a que deu aos negros o nome de etiopes, o que tudo € erro. Porque devem saber, que
os negros se chamam etiopes, pela mesma razao de serem negros; € como negros, ou etiopes,
eles foram os que deram o nome a Etidpia. Plinio diz, que a Etiopia se chamou assim, de um
filho de Vulcano chamado Ethiopes, que reinou na Africa muitos anos; e ja por aqui se Vvé,
que um etiope foi o que deu nome a etiépia. Melhor o diremos com a sagrada escritura, e
santos padres. Assentam todos, que os primeiros habitadores da Etidpia foram os negros
descendentes de Chus filho de Cham. Cham quer dizer negro, ou negrura: Cham id est,



nigredo, seu niger, e negro na lingua hebréia, € o0 mesmo, que etiope na latina; porque os
hebreus chamam etiope ao que tem a cor negra, e preta: niger id est ethiops. S. Jer6bnimo,
Josefo, Isidoro, o Tofado com os setenta intérpretes, diz Alapide, afirmam que aquela parte da
Africa, que estes descendentes de Chus povoaram, se chama Etiépia, ou Chufia, porque estes
fundadores se chamavam Chufios, ou etiopes, etiopes porque eram negros, € pretos na cor; e
Chufios como filhos, e descendente de Chus: filii aut Cham Chus: diz o sagrado texto; Chus,
acrescenta Alapide, ab hoc orti sunt ehiopes, qui hinc se sua lingua chufius vocant. Chus enim
filius Cham, qui nomen dedit ethiopie, diz 0 mesmo Aldpide em outro lugar. Daqui se vé
claramente, que os etiopes foram os que deram o nome Etidpia, e ndo a Etipia aos etiopes; e
que os negros se chamam etiopes nao por serem da DEtidpia, sendo porque sdo pretos, e
negros na cor: niger, id est, ethiops. Chus, qui nomen dedit ethiopie. E por estas razdes,
conclue padre Sandoval, convém chamemos a todas as nagdes de cor negra, etiopes; e assim
este autor, falando de negros, que diz a ndo sé na Etidépia em Africa, mas na Asia, na Ardbia,
na India, e na nossa América, a donde diz ha também nacdes de negros, a todos chama
etiopes. E se o negro, para ser propria, e rigorosamente negro, nem ¢ necessario que seja
natural da Etiépia, e nem que tenha cabelos retorcidos, por que basta sé que seja preto na cor,
para se chamar com propriedade negro; os naturais da India, ainda que o nio sejam da
Etidpia, e nem tenham todos os cabelos retorcidos, sdo negros naturais, e etiopes verdadeiros,
porque tem o que lhes basta para isso, que € serem pretos na cor; € por conseqiiéncia o beato
Gongalo Garcia, porque descende de um preto destes com branco, é pardo legitimo por
natureza.

Mas porque desejo nesta parte deixar de todo satisfeitos a estes duvidosos, digo mais:
a mie do beato Gongalo Garcia, como todos os demais da India, ndo s6 sdo etiopes legitimos
por serem pretos na cor, mas também sdo etiopes verdadeiros, porque sdo também naturais da
Etiopia. Para o que devem saber, que a primeira parte do mundo, que teve o nome de Etidpia,
foi a India Oriental. Assim o disseram S. Epifanio, e Anasticio Niceno citados pelo doutor
Solorzano no seu primeiro tomo de Jure Indiarum a fol. 6 § 50 falando desta India Oriental, de
que nds agora com ele também falamos: totam hanc Indiam Orientalem, de qua loquimur,
magnam ethiopiam appellant, e satis apposite. Notem bem os termos> Satis apposite: que
querem dizer; que os que chamam a India Oriental Etiépia o fazem com muita propriedade, e
acerto: satis apposite.

E se isto parecer muito, muito mais hd de parecer, se nds dissermos mais, € € 0 que se
vai seguindo: que a India Oriental é aquela Etiépia dos antigos tdo celebrada nas divinas
letras, da qual diz o profeta Davi, foi a primeira que as mais partes do mundo no
conhecimento de Deus feito homem: ethiopia prevenit manus esus Deo: id est, primaveniet,
acrescentam os sagrados expositores: pois saibam, que esta Etiopia,que dizia Davi havia ser a
primeira no conhecimento de Deus feito homem, é a India Oriental. Assim o traz o padre
Leblanc sobre o vers. Il da Salmo 72: et adorabunt eum omnes reges terre, acarretando para
aqui o vers. Passado: ethiopia prevenit manus esus Deo, e juntamente o v. 10 do cap. 3 de
Sofonias: ultra flumina ethiopie, onde diz, que por esta Etidpia entendem Arias, vatablo; e o
caldeo a India: arias, vatablus, e chaldeus intelligunt ibi indiam. E mais largamente o tinha j4
escrito antes o P. Alapide sobre este mesmo vers. De Sofonias; onde diz. Que o caldeu em
lugar do vers. Ultra flumina ethiopie. Péem ultra fluvios indie, e que estes autores todos
juntos com a Castro, de tal sorte entendem por esta Etiépia da escritura a India Oriental, que
entendem até o Japdo, e a China: alii, diz Alapide, quibus favet a castro, putant hic notari
indiam orientalem, usque ad zaponem, e chinam. N@o se podia extender mais, porque nio
havia mais para onde extender. E se ficard também entendendo, que o primeiro etiope, ou
negro, que por esta India Oriental, ou grande Etipia rendeu vassalagem a Deus feito homem,
foi Gaspar terceiro rei dos Magos, que duvidando-se muitos séculos donde fosse, depois que
0s nossos portugueses entraram na India se sabe certamente era seu natural, e rei de



Crangranor na costa do Malabar.  E se acharem isto muito, muito mais acharam ainda se
nés formos dizendo; porque assim se vai seguindo, que primeiro houve negros na India, do
que os houvesse na Africa; e que da India é que vieram os primeiros negros para a Africa.
Assim o traz o padre Leblanc no lugar j4 citado, pouco diante vdo as suas palavras: adde,
quod ethipes filios Chus, quidam velint olim ad indum flumen habitasse, relictisque sedibus
suis juxta egyptum consedisse inter: nilum, e oceanum supra heliopolim, e inde paulatim ad
interiora afric e pentrasse. Quer dizer, que os etiopes, ou negros, filhos, ou descendentes de
Chus, saindo de suas pétrias fizeram a sua primeira habitacio na India as margens do seu rio,
o saindo daqui, se partiram para o Egito, e fizeram o seu assento entre o rio Nilo, e o mar
oceano sobre a cidade de Heliépolis, e daqui pouco a pouco se foram espalhando por toda a
Africa. Nio cita esta padre autores, talvez por julgar ser opinido provivel; mas no doutor
Solorzano achamos os que bastam para a probabilidade desta opinido; foi o primeiro, que
escreveu, ou dos primeiros, Herddoto, e depois dele Eusébio, e Torquemada, concordando em
que esta passagem dos negros da India para a Africa, ou Egito, aconteceu no ano da criagio
do mundo de 35870. fuxta hanc egypt assiaticam partem ethiopes ab indo flumine
consurgentes, consedisse, anno mundi 3580, ut post herodotum tradidit eusebius, e
torquemada.

E se, conforme a vontade dos duvidosos, pardo legitimo € aquele s6, que ¢é
descendente de branco, e negro; e tal negro, que se possa dizer que € etiope, ou natural da
Etiépia; sendo a primeira EtiGpia, que houve no mundo, a India, e sendo os seus naturais
sempre etiopes, ou negro desde o seu principio, bem dizia eu, que vos havia mostrar hoje
como o beato Gongalo Garcia € pardo legitimo, por natureza, e descendéncia, pois &
descendente de um portugués branco, e de uma etiope, natural de Bagaim na India, que foi a
primeira Etiépia dos antigos: totam hanc indiam orientalem magnam ethiopiam appellant; e
satis apposite.

Suposto estd bastantemente provado, que os naturais da India sio negros,e etiopes, nio
s6 pela cor preta, mas também pela natureza, como descendentes de Chus, filho de Cham,
como me podem ainda alegar, que, dado caso que assim fosse naqueles principios, hoje ja ndo
€ assim; porque ainda que pela costa de Malabar, cabo de Comori, e outros lugares hajam
ainda destes negros, como também na ilha de Ceildo, e outras muitas da Malucas, e Filipinas;
com tudo dos confins do Malabar, correndo a costa de Goa até Bacaim, e para diante, consta
de pessoas, que por elas tem andado, que os seus naturais de hoje, e ja no tempo, que 0s
portuguese entraram na India, ndo eram absolutamente negros, e pretos, mas trigueiros, bacos,
ou morenos, que assim os tratam também alguns escritores; e vulgarmente lhes chamam
alguns Cafres, ou Canarins, e ndo negros. E assim parece, eu debalde tem trabalhado o nosso
discurso em querer fazer aos da India todos negros. Ougdm a resposta, que poderd ser
fiquemos ainda melhor.

Digo pois, que estes bagos, ou morenos, que ndo sdo absolutamente pretos, se niao
devem chamar cafres, ou canarins, porque isto € erro do vulgo canarim, conforme os mesmos
naturais da India, quer dizer o que é natural de Canar, que é uma provincia, ou reino, que fica
entre os confins de Goa, e principios do Malabar pela terra a dentro, cuja cidade principal se
chama também Canard. Vejam ao padre Bluteau no seu vocabuldrio. Também se ndo devem
chamar cafres os naturais da India; porque, conforme ao mesmo Bluteau, cafre vem da
palavra Arabiga cafir, que quer dizer homem sem lei, e este nome cafre se d4 somente pelos
escritores a uma nacdo de negros, que habita na costa de Africa pelo Cabo da Boa Esperanca
até quase Mocambique, chamada cafraria, ou provincia, e reino do Monomutapa; e daqui
vem, que os naturais da India, quando 14 aparece algum negro da Africa, a estes é que
qhamam cafres, porque os da India se tem ainda por mais negros, do que os préprios da
Africa.



Também € necessdrio advertir aqui a alguém, que ouvindo dizer que o beato Gongalo
Garcia era indio, entendeu seria algum individuo dos tapuias da nossa América, porque a estes
chamam também indios, ainda que com pouca propriedade; porque, como nota certo escritor,
impropriamente se chamam Indias as terras da Améroca, porque Indias somente se entendem
as orientais, ditas assim em razdo do rio Indo, que as rega, e parece ndo podem ter muita
congruéncia entre si estas duas partes da terra; sendo tdo diferente uma da outra, quanto vai do
Oriente ao Ocidente; do principio ao fim do mundo. E sendo os naturais de ambas tdo
diferentes em tudo, que até o s@o nas cores, os da América vermelhos, e os da India negros.

E se me perguntarem o como devemos chamar a estes da India, que nio sio totalmente
negros, mas bacos, ou morenos; digo que os havemos chamar mistos, pardos, ou mulatos,
porque esta em termos portugueses é a cor dos bacos ou morenos da India. Também temos
autores, que assim o escrevem. O nosso Homero portugués na oitava 100 do canto 10, falando
das Ardbias, e descrevendo os seus naturais, diz assim: olha as Ardbias trés, que tanta terra
tomam, todas da gente vaga, e baca. Manoel de Faria e Sousa, explicando esta cor baca, ou
morena dos naturais das Ardbias, diz: quiere dezir, que la gente dessas partes es de color ni
blanca, ni negra, que em Portugal llamamos pardo, o mulato, porque se lla nan mulatos los
hijos de negro, y blanco. Daqui devemos notar mais, que a cor morena, ou baga, ndo € outra
mais, que a mista, ou parda, e parda legitima; porque diz este autor, ou d4 a entender, que
assim a parda, como a morena € cor mista, que procede de branco e preto. Melhor o diremos
ainda com autores, que falam determinadamente dos bacos, ou morenos da India.

O Sandoval, ja alegado aqui tantas vezes, no liv. 4 cap. 3 pég. Il falando da estimacéo,
que a Sagrada Companhia de Jesus fez de ser nomeada pelos sumos pontifices, e reis de
Portugal para o emprego da conversio dos negros da India, diz estas palavras: estimo-lo tanto,
que senalo para el, y para la mission de la India Oriental, cujos naturales (reparem aqui) son
todos, 6 negros, 6 mulatos, como lo dizem graves authores. E no mesmo liv. 4 cap. 7 pag. 44
falando dos naturais das Malucas, torna a dizer: e que estos sean negros, dexando a parte lo
que dizen los que escricen 1as cosas de la India Oriental, que sus naturales todos, o son
negros, 0 mulatos. Eis aqui temos com toda a clareza como a cor morena dos naturais da India
ndo € outra mais que a parda, de que falamos, e pardo legitimo; porque aqueles morenos da
Indai vem por descendéncia direita da cor branca com a preta. E se quiserem averiguar esta
razdo, € deduzida do que da fndia, e dos seus naturais dizem os autores, que deixamos
referido.

Dizem que a India é aquela grande e primeira Etidpia dos antigos; dizem que os
etiopes, ou negros, primeiro habitaram na India, e depois se passaram para a Africa; e o que
daqui se segue é, que os da India, que nio forem negros, hd de ser pardos, ou mulatos
legitimos por descendéncia. E a razdo é concludente. Porque ainda que da India vieram os
primeiros negros para a Africa, nio era possivel passassem todos de tal sorte, que nio
ficassem muitos, e a maior parte deles; porque, além de estarem espalhados pelas trés Indias,
e muitas ilhas, os que falam nesta retirada, s6 dizem que passaram para Africa os que
habitavam as margem do rio Indo: Ab Indo flumine consurgentes, que € donde tem principio
as Indias. Também é provavel, que com a saida dos negros do rio Indo para a Africa, haviam
ser povoadas aquelas ribeiras de gentes estrangeiras, e brancas: estas haviam entrar pelas
Indias a dentro, e comunicando-se com os mais negros, que ficaram, daqui resultou aquele
misto, ou terceira espécie, que alguns escritores chamam morenos, outros bacos, € 0S nossos
com mais propriedade dizem pardos, ou mulatos, como descendentes de preto, e branco.

E ¢é tao natural este discurso, que os que habitam mais para a terra a dentro, e da
peninsula, e costas da nossa India, que correm para o sul, e Cabo de Camori, Ilha de Ceilo, e
outras mais, que lhes ndo era tdo facil a comunicacdo com aquela gente branca, que entrou
pelo rio Indo, sdo ainda hoje tdo negros, e pretos, como d antes o eram; e os que ficavam para
as margens do rio Indo, e terra intermédia, como os do Mogol, e alguns da nossa India, que



podiam mais facilmente comunicar-se com aquela gente branca estrangeira, estes sdo os que
hoje chamam morenos, bacos, pardos, ou mulatos, como misturados de negro e branco. E este
€ o fundamento todo, com que dizem estes autores, que os naturais da India sdo todos, ou
negros, ou mulatos: mulatos os que procedem daqueles negros, que se misturaram com
brancos; e negros os que ndo entram naquela mistura.

E quem haverd ainda de tdo cativo da sua vontade, que, vendo o que dizem estes
autores, possa duvidar mais, que o beato Gongalo Garcia, como natural que é da India, seja
pardo legitimo por natureza, e descendéncia? Até agora podia-o ser por um sé principio; agora
ja o pode ser por dois: até agora podia ser pardo sendo os naturais da India todos, e somente
negros, e sendo ele descendente de um destes com branco; agora ja o pode ser também, sendo
os naturais da India, que ndo forem negros, mulatos, ou pardos; pardo, e mulato, ha de ter
também o beato Gongalo Garcia; pois o que descende de mulato, ou pardo, e mulato. E
fiquemos nisto: ou me hio de conceder que os naturais da India sdo todos negros, ou que sdo
negros, e juntamente mulatos outros; e de qualquer sorte, que seja, sempre o beato Gongalo
Garcia fica sendo mulato legitimo, como descendéncia de negro, e branco.

Assentado assim com tdo sélidos fundamentos, que o santo Gongalo Garcia é pardo
legitimo por nascimento, e descendéncia, € tempo ja de beatificarmos a sua cor, e declararmos
que estdo bem aventurada, e ditosa como as mais, € mais ainda. As cores, que tem, e teve
sempre opostas a sua cor parda, foram a branca, e a preta: o que tem feito ditosas, e bem
aventuradas das estas duas cores, foram os povos, e na¢des, de que cada uma delas tem sido
principio e origem; os principes, reis, € monarcas, que dominaram estes povos; as pessoas
grande, e assinaladas em todos os estados, e Jerarchias: e porque assim a cor branco, como a
preta tinham para si que tudo isto faltava na cor parda, este era o motivo de a terem por menos
ditosa, e bem aventurada. Mas enganava-se certamente, assim a cor branca, como a preta;
porque a cor parda em tudo isto tem sido ndo s6 tdo bem aventurada, e ditosa como elas, mas
ainda alguma coisa mais.

A cor parda também tem sido principio, tronco, e origem de povos, € nacdes inteiras.
Todos sabem que os ismaelitas, agarenos, ou maritanos, sdo descendentes de Ismael. E
também devem saber, que desta nacio esté tdo cheio o mundo, que ela s6 ocupa toda a Asia, a
maior parte da Africa, e muita da Europa; sendo quase assentado, que esta s6 gente excede em
nimero e multiddo aos da cor branca, e preta. Vendo-se assim cumprida nela aquela
promessa, que repetidas vezes fez Deus a Abrado sobre Ismael, que de tal sorte multiplicaria a
sua descendéncia, que dele nasceria doze capitdes, e se faria daqui um povo tdo grande, que se
ndo poderia numerar: super Ismael, quoque exaudivi te; multiplicabo eum valde. Duodecim
duces generabit, e faciam eum in gentem magna. Disse Deus uma vez; e outra disse:
multiplican multiplicabo sementuum;...e non numerabitur pré multitudine.

E quem era este Ismael? Ismael era um homem da cor parda, e pardo legitimo; porque
era filho de Abrado, que era branco, e de Agar sua escrava,, a qual era preta, e negra por
nascimento, porque era natural do Egito, como dizia Sara falando com Abrado sobre Agar:
habens ancillam egyptiam nomine Agar. E que os egipcios por natureza, e descendéncia sejam
negros, e opinido como a dos sagrados expositores, porque dizem que os primeiros
habitadores do Egito foi Mefraim com seus descendentes, e por esta causa o Egito na lingua
hebréia se chama Mefraim, e ainda hoje os drabes, e turcos, chamam ao Egito Mefra; e
Mefraim, consta do sagrado texto, era negro, porque era filho segundo Caim. Filii autem
Cham, Chus, e Mefraim, diz o texto, e acrescenta Alapide: Mefraim, Ab hoc habitata, e
propagata est Egyptus, que inde hebraice Mefraim vocatur, e etiam nunca b arabibus, e
turcibus vocatur Mefra. E aqui temos a Ismael pardo legitimo, como descendente por uma
parte de branco por Abrado, e pela outra de negro por Agar. E por aqui temos a cor parda nao
s6 tdo bem aventurada, e ditosa, como a preta, e a branca, pois como elas tem sido tronco, e
origem de povos, e nacdes inteiras , mas ainda mais; pois esta s6 gente parda por Ismael,



excede em multidao a branca, e a preta.

A outra dita, e bem aventuranga da cor branca, e negra, consiste nos reis, principes, e
monarcas, que cada uma teve, e tem nessas gentes, que delas procederdo. Também por aqui a
cor parda é tao ditosa, e bem aventurada como elas, e ainda mais. Tanto, porque a cor parda,
nesse povo, que dela saiu, tem tido muitos e muitos reis; e s6 Ismael, consta do sagrado texto,
teve doze filhos, nomeados ali por capitdes, e principes: duodeciam duces generabir:
duodecim principes tribuum suarum, e diz Josefo que todos estes foram reis; porque, saindo
Ismael com sua mae Agar desterrado da casa de Abrado seu pai, viera ter ao deserto de
Pharan, como consta do texto, e casando ai com uma mulher natural do Egito: habitavir que in
deserto Pharan, e accepit illi mater sua uxorem de terrra Egypti, desta teve aqueles 12 filhos,
os quais espalhados por toda a Africa, foram nela reis e dominaram vérias provincias; e daqui
se tem espalhado por quase todo o mundo, com o nome de ismaelistas por Ismael, agarenos
por Agar, e mauritanos da palavra grega Mauron, que quer dizer coisa quase negra, e
queimada, por eles serem desta cor. E por estes reis, e por outros muitos, que tem tido a cor
parda, é tdo bem aventurada, e ditosa como a pret, e abranca, e ainda mais; porque os
primeiros reis, principes, € monarcas, que houve no mundo, assim entre os da cor branca,
como da preta, foram da cor parda: parece-me que o hei de mostra, um com certeza, outro
com probabilidade.

Da criacdo do mundo até o tempo do dildvio, na computacido do Alapide, correram
1656 anos: e em todo este tempo ndo consta do sagrado texto, ou de autor algum houvesse
filho, ou descendente de Adao, que dominasse na terra com titulo de rei, e senhor absoluto;
porque cada um governava a sua familia como pai, e cabeca dela; veio o dilivio, e ainda se
passaram 170 anos em que no mundo se ouvisse 0 nome de rei; mas neste mesmo ano,
estando ja Noé com todos os seus filhos retirados para o campo de Senaar, entreo rio Tigre, e
Eufrates, para onde vieram no ano 131 depois do dildvio, e tendo dado principio a fundagéo
da cidade de Babildnia, e Torre de Babel, Nemrod, principal agente de toda esta maquina,
comecgou a mostrar-se poderoso na terra, a dominar aquele povo, e a fazer-se senhor dele, até
que no ano 184 do dildvio, estava reconhecido, e adorado de todos como principe, rei, e
monarca absoluto: Nemrod, ipse cepit esse potens in terra: fuit Babylon principium regii ejus:
diz o texto, e o Alapide diz: primus in orbe princeps, e rex fuit Nemrod. E que era este
Nemrod? Nemrod era um homem da cor parda. Assim o podemos tratar com boa
probabilidade, porque Nemrod era filho sexto de Chus: porro Chus genuit Nem rod, e ja por
aqui temos a Nemrod com uma parte de preto por seu pai: e que tivesse outra parte de branco
por sua mae. Provavelmente se pode afirmar; porque, ainda que ndo achamos quem fosse a
mulher de Chus, e mae de Nemrod, podemos discorrer era da cor branca, e descendente dos
dois irmaos de Cham, que eram Sem, ou Jafé, porque Chus, como filho primeiro de Cham, e o
primeiro, que por castigo do pai saiu da cor preta, ndo podia, como primeiro, ter outra da sua
cor, com quem casasse; porque, ndo podia ser sendo filha do mesmo Cham, e irma de Chus; e
ndo consta do texto, e nem de autor algum , que tenhamos noticia, que houvesse, podiamos
afirmar que Chus tomasse por mulher uma sua irma, em tempo, que havia mulheres de outra
geracdo mais remota, como eram as de Sem e Jafé da cor branca; provavelmente podemos
dizer, que Nemtod, porque por uma parte participava da cor preta por seu pai, e pela outra da
branca por sua mie, era um homem da cor parda, e este o primeiro principe, rei, € monarca,
que houve no mundo, assim entre os da cor preta, como da cor branca, que todos se achavam
ali juntos, porque isto tudo aconteceu antes da confusdo de Babel, e divisdo das gentes. Este
foi o primeiro rei, € monarca, que achamos ser da cor parda com discurso provivel; e com
certeza, ainda temos mais.

Reinando em Jerusalém Salomao, filho de Davi, levada da fama da sua sabedoria, veio
a vé-lo a rainha de Sabd, a esta recebeu também Salomao por mulher, como rainha, e teve
dela um filho, que lhe nasceu estando ja retirada na sua corte, e lhe pds o nome Davi como



seu avo; este principe sendo ji de vinte e um anos, e desejando ver seu pai, e tomar-lhe a
bengdo, veio a Jerusalém, e Salomdo ndo s6 o reconheceu por filho, mas com todas as
cerimOnias, e insignias reais o fez coroar no templo por rei, e imperador da Etidpia, e foi o
primeiro, que ali houve, porque até entdo se governava aquele povo sé pelas suas rainhas sem
admitiremos vardes a sucessdo. Agora pergunto: e que casta de homem era este? Seria da cor
branca, ou da preta? N@o era sendo da parda, e pardo legitimo; porque era filho de pai branco,
que era Salomdo, e mde negra, que era a rainha de Sabd, e negra natural de Etidpia, na opinido
de muitos.

E que dird agora a isto a cor preta? Que ha de dizer; que ouve agora, o que nunca
cuidou ouvir. Que um pardo, ou mulato, como eles dizem, fosse nédo sé rei, e imperador dos
negros, mas o primeiro imperador, e rei, que tiveram, e na sua propria terra, e patria dos
mesmos negros. Que dird a cor preta? Nao tem outro refigio, mais que apelar para a divida, e
dizer, que como isto ndo consta da sagrada escritura, ¢ nem € mistério de fé, ndo estdo
obrigados a dar-lhe crédito. Mas saiba que tem contra si muitos, e graves autores, € o maior de
todos a mesma tradicdo antiga, pela qual consta, que muitos dos imperadores da Etidpia
tiveram o nome de Davi, e todos até o presente nas suas escrituras se tratam por filhos de
Davi, e Salomao, e assim o fazia um deles, que no ano de 1507 mandou uma embaixada ao
papa Clemente VII, e a ElIRei de Portugal D. Manoel, jactando-se este, e todos eles, da real
regalia desta descendéncia. E aqui temos a cor parda ndo sé tdo ditosa, e bem aventurada,
como a preta, e a branca, pois, como esta, teve reis, € muitos reis; mas ainda muito mais bem
aventurada, e ditosa, pois 0s primeiros reis, € monarcas, que houve entre os da cor branca, e
preta, foram da cor parda.

Dos principes, e reis se seguem 0s generais, governadores, mestres de campo, € mais
postos da milicia: e sem sairmos do nosso Brasil, e ainda de Pernambuco, podiamos fazer de
todos uma boa lista, se assim como lhe sabemos os nomes, ndo achdssemos alguns com cores
mudadas. Na Jerarchia Eclesiastica também tem a cor parda sujeitos assinalados: sacerdotes
sem ndmero, curas, vigarios, e outros ainda de maior Jerarchia também, sem irmos muito
longe de Pernambuco, podiamos de todos fazer um catdlogo muito bom, uns que conhecemos,
outros que talvez se ndo conheceram.

Nas letras ndo menos tem a cor parda homens dignos de se nomearem. O padre
Manoel Gongalves natural de Pernambuco, doutor formado pela universidade de Coimbra,
aplaudido na corte, e de quem ElRei D. Pedro fazia muitas estimagdes, e pela sua virtude, e
humildade foi prética, ndo quis este clérigo admitir de o querer aquele rei nomear bispo para
S. Tomé Domingos de S4 e Silva, também de Pernambuco, doutor em ambos os direitos pela
mesma universidade, advogado da casa da suplicagdo, e geralmente celebrado por Doutor, e
buscado das primeiras pessoas para as dependéncias da s suas causas; e outros muitos
letrados, € doutos assim nas letras humanas, como divinas.

Na virtude, e santidade, que é o principal objeto deste discurso, tem a cor parda
sujeitos ainda de maior distin¢do. E sem sairmos da nossa América temos aqueles, que bastam
para crédito da mesma cor. E deixando alguns mais modernos, como um irmao Inicio, mui
celebrado nestes nossos tempos na cidade da Bahia, aonde faleceu o ano passado, nio
deixaremos de fazer particular memoria do venerdavel padre Pedro Soares Pereira, natural do
Rio de Janeiro, que desaparecendo daquela terra, sem se entender para onde, se soube depois
fora achado em uns lugares desertos da cidade de Génova na Itdlia, morto, e de joelhos, e com
um papel na mio, em que dava noticia de quem era, e de donde natural; e nesta mesma
postura se conserva na Sé de Génova? Consta o referido de um sumadrio, que dessas partes se
mandou tirar ao Rio de Janeiro, e foram juiz, e escrivido dele o padre Jodo de Barcelos
Machado vigério no Rio, e o padre Bartolomeu de Franga, cura da Sé.

O venerdvel Fr. Martinho Donato professo de meu patriarca S. Domingos, na cidade
de Lima, reino do Peru da América, assinalado em todas as virtudes, e com excesso na da



Caridade, a qual se estendia até aos brutos, e irracionais: sdo espantosos, por nunca ouvidos,os
prodigios da sua caridade, acham-se escritos na 4* parte do angioldégio dominicano no dia 3 de
novembro.

Na capitania do Espirito Santo para a parte do Rio de Janeiro, duas mulheres desta
vossa cor, uma casada, e outra vilva, as quais em uma guerra, que houve entre o gentio com
os moradores, foram cativas, e entregues ao maioral deles; e querendo este usar mal delas, em
defesa da sua pureza, e castidade foram martirizadas. Teve revelacdo do seu martirio o
venerdvel P. José de Anchieta, da Companhia de Jesus, que se achava dali distante muitas
léguas, no mesmo dia, e hora em que sucedeu, que foi a 18 de janeiro de 1560, e indo para o
altar, no seu modo, as beatificou celebrando delas missa do comum. Assim o traz o calendario
portugués.

E quando na virtude, e santidade nio tivesse a cor parda mais que o beato Gongalo
Garcia, este s bastava para se poder gloriar com ele, tanto como com todos os seus se
gloriam a cor branca, e a preta melhor o diremos. Até que temos visto, e parece-me que iguais
a cor preta, e branca, com a parda; porque se a dita, e bem aventuranca destas duas cores
consistia em terem santos, e por isso motejavam a parda pelos ndo ter; saiba agora a cor preta,
e mais a branca, que a cor parda ndo s6 € tdo bem aventurada, e ditosa, como elas, pois ja tem
também santos da sua cor, mas saiba que ainda o que é alguma coisa mais; e saiba que esta
maior dita, e bem aventuranca vem a cor parda, por isso que ¢ parda. Porque a cor parda, por
isso que € parda, é mais perfeita que a branca, e que a preta. Tudo havemos ver sem ofensa
das partes; e por principios, natural, filoséfico, teolégico, moral, e divino, ou da sagrada
escritura.

E a cor parda tdo perfeita, que todo o fim, com que aparece nos homens, nio é outro
mais que perfei¢cdo. Comecemos por este fim, como principio, que € desta cor, a cor parda nos
homens resulta, e tem principio da cor branca, e da preta. E para que, ou com que fim? Nao
descubro hoje outro mais que afim de aperfeigoar-se por aqui nos homens a cor preta. A cor
preta nos homens, como sinal, que € de uma culpa, e castigo de um pecado (pois na opinido
mais conforme as divinas letras, e texto sagrado, quis Deus com esta tinta negra, escrever a
malicia de Cham, e a maldade de seus descendentes, e distingui-los com esta divisa, tdo feia,
como ignominiosa dos mais filhos de Noé) vem a ser juntamente um borrdo da natureza, e
uma nota infame, e uma mancha deforme. Mas como a natureza sempre aspira aperfeigoar-se,
€ mais a mais, comunicando-se, ou misturando-se a cor preta com a branca, por meio da
mesma natureza, assim se vai com a branca aperfeicoando-se a preta, até tornar ao seu
principio, e ficar no seu natural. E quem negard que a cor parda, que resulta assim da preta, e
da branca, ndo aspira toda a perfei¢do desde o seu primeiro principio?

Adiantemos esta natural razdo com outras razdes tiradas de principios também
naturais, e ainda veremos melhor esta perfei¢cdo da cor parda. De quatro principios descubro
eu agora procede nos homens a mudanca das cores. Primeiro, por castigo do pecado, como ja
notamos em Cham filho de Noé. Segundo, por mudanca de clima, ou por atividade do sol,
como escreve, alguns dos naturais da Africa. Terceiro, por predominacio de algum dos quatro
humores, como vemos ainda nos mesmos homens de cor branca, uns mais claros, outros
bacos, e trigueiros outros; conforme em cada um destes predomina mais o sangue, a célera, ou
fleuma. Quarto, por mistura das naturezas, como sabemos que do branco, e preto nasceu o
pardo. Mas o que eu aqui agora quero notar, € que nas mais cores a mudanga procede de
defeito; na parte é para perfeicdo. Pecou Cam, e ficou negro; predomina o sangue, ou algum
dos outros humores, e ficam com vdrias cores os homens: intempera-se o sol, e faz vermelhos,
€ moremos a outros: misturam-se as naturezas, e sai a cor parda. E quem deixard de entender
assim, que nas mais cores a mudanca estd mostrando o defeito, de que procede; e que na parda
estd inculcando a perfeicdo, a qual aspira?

Sendo, como se V&, a cor parda toda perfei¢do pelo seu principio natural, entremos por



aqui mesmo a realcar a perfei¢do desta cor, entre a preta, e a branca.

Naturalmente falando, € a cor parda tanto mais perfeita que a branca, e que a preta, que
a primeira imagem do homem, que houve no mundo havendo Deus de lhe dar cor, ndo quis
para isso, nem a preta, nem a branca, sendo sé a parda. Nao se hd de negar que a primeira
matéria, e o primeiro principio natural do nosso corpo foi o barro; e que a este barro assim
amassado, e formado em corpo humano, ou figura de homem lhe pds Deus por nome Adam,
que quer dizer vermelho, por ser este vermelho a cor daquele barro: Adam, id efir, Ruber.
Agora pergunto e como era o vermelho daquele barro? E sem divida que nio era aquele
vermelho a que chamamos préprio, ou rubicundo; era outro vermelho impréprio, qual € o do
barro: porque ndo hd barro natural, que seja propriamente vermelho, sendo baco, ou pardo,
que esta é a propria, e rigorosa significacdo do nome Ruber, que quer dizer: coisa vermelha,
loura, ou que tira o roxo, que € o bago, ou pardo do barro. E € isto tanto assim, que este nome
pardo dd o P. Antdnio Vieira a este barro de Adam, discorrendo sobre estas mesmas cores
branca, preta, e parda, e apropriando o pardo do barro a cor dos pardos; e fazendo o reparo,
porque nao havia Deus chamar a Adam com o nome do barro, sendo da cor: este foi o seu
reparo, o que eu faco agora é este. E porque ndo quis Deus, para dar cor aquela primeira
imagem do homem, nem a cor branca, nem a preta, sendo s6 a parda? A razdo, que devemos
dar hoje é; porque a cor parda era mais perfeita que a preta, e que a branca. Das mesmas
palavras daquele grande pregador havemos tirar esta razdo. Diz ele assim: ndo quis Deus que
aquela cor fosse alguma das extremas, quais sdo a branca, e a preta, sendo outra cor meia, e
mista, que se compusesse de ambas, qual € a vermelha, ou parda no seu sentido. Agora digo
Assim: A cor parda, diz aquele pregador, ¢ uma cor meia, ou mista, que participa da branca, e
da preta: logo bem se segue, que a cor parda é mais perfeita que a preta, e branca; é sem
divida, pois os mistos como sabem os filésofos, sdo mais perfeitos que as partes, de que
resultam; porque participam das perfeicdes destas partes. E aqui temos ji, por principio
natural, a cor parda mais perfeita, que a cor preta, e branca. E esta € a razdo, porque ndo quis
Deus, para dar cor aquela primeira imagem do homem, nem a cor branca, nem a preta, sendo
s6 a parda, porque a parda era mais perfeita que a preta, e que a branca. E assim o pedia a
mesma razdo natural; porque, ainda naturalmente falando, aquela imagem do homem, era a
obra mais perfeita que tinha saido das maos de Deus, e como mais perfeita, devia ser
adornada com a mais perfeita cor; a cor foi a parda: logo a cor parda, naturalmente falando, é
mais perfeita que a preta, e que a branca: Adam, id est Ruber. Para confirmag¢@o nos ndo hé de
faltar, nem a filosofia, nem a teologia com as suas razdes. E ainda que os exemplos, que
apontamos, ndo pertencam todos a linha dos mistos, os que vém fora dela, € porque tem para
0 nosso intento o que basta, que € conterem em si as perfeicdes das partes, que cont€m, e por
isto serem mais perfeitos que essas partes.

Na boa filosofia o corpo misto elementar é mais perfeito que cada um dos elementos, e
a razdo €; porque o corpo misto elementar contém em si todas as qualidades elementares, e
participa da perfeicdo de cada uma delas. A alma racional é mais perfeita que a alma s6
vegetativa, e que a alma sensitiva sO: e a razdo é; porque a alma racional contém em si estas
duas, e todas as suas perfeicdes. O sol entre todos os planetas é o mais perfeito: e uma das
razdes €; porque no sol se vem juntas,e unidas as perfei¢des de todos, e cada um dos planetas:
in unum collectis. Deus é mais perfeito que todas as criaturas: e a razdo é; porque Deus
contém em si todas as perfei¢des das criaturas. Logo, se a cor parda inclui, e participa as
perfei¢des da negrura, e alvura; bem se segue que a cor parda é mais perfeita que a branca, e
que a preta.

Mais ainda, e € razdo teoldgica. O conhecimento simulintuitivo, e abstrativo é mais
perfeito, extensive, que o conhecimento s intuitivo, € que o conhecimento abstrativo sé: e a
razdo é; porque o conhecimento simulintuitivo, e abstrativo hd-se como uma terceira como
uma terceira espécie, que participa dos dois conhecimentos intuitivo, e abstrativo. Agora a



nossa conclusdo: a cor parda hd-se como uma terceira espécie, que participa da cor branca, e
da cor preta: logo a cor parda é mais perfeita que a cor preta, e que a cor branca. Vamos a
razao moral.

Moralmente falando, aquela virtude é mais perfeita, que pdem ao sujeito em grao mais
superior, e lhe dd o primeiro lugar. O martirio na Jerarchia da igreja tem o primeiro lugar, e
pOe aos santos em grao mais superior que a confissdo: logo, é mais perfeito que a confissdo o
martirio. Agora digo assim: a cor parda o primeiro santo, que deu para a igreja foi um santo
martir; a cor branca, ainda que tem dado muitos madrtires, os primeiros que deu foram
confessores; e a cor preta s6 confessores é que tem dado até agora; o martirio, na ordem da
igreja, pde aos santos em grao mais superior, e lhes d4 o primeiro lugar que aos confessores:
logo a cor parda, moralmente falando, é mais perfeita que a branca, que os primeiros santos,
que deu foram confessores; e que a preta, que s6 confessores tem dado. Venha ji a divina
escritura com a sua luz a fazer-nos mais claro este discurso, e seja em um passo todo de luzes.

Que est ista, que progreditur quase aurora consurgens, pulchra ut luna, electa ut sol?
Que alma santa é esta? Quem € este santo, que levantando-se como engracada aurora, e
participando juntamente dos resplendores do sol, e dos reflexos da lua, vem dando passos, que
inculcam vagares, e mostram primazias: que est ista, que progreditur quasi aurora consurgens,
pulchra ut luna, electa ut sol? Se a sabedoria de Salomao se pusesse de propdsito a fazer-nos
um rascunho da imagem do nosso santo, o ndo podia deixar debuxado com melhores cores.
Notem: trés cores divisou a grande luz do padre Antonio Vieira neste quadro de Saloméao: a
preta, a branca, e a parda. No sol a branca, que € o dia; na lua a preta, que € a noite; e a parda
na aurora, que sdo uns crepusculos, que ndo sdo noite, nem dia, mas participam do branco, e
do preto de ambos. J4 por estas cores temos descoberto que a imagem, ou figura, que aqui
descrevia Salomao, era a do nosso santo: pardo pela cor, com participac¢do de branco, e preto:
quasi aurora consurgens, pulchra ut luna, electa ut sol.

Aqui, como sombras, para darem algum realce a este quadro, e fazerem mais prépria
esta pintura, parece podemos aplicar o que na OIT. 14 do cant. I disse o nosso portugués
Homero. Reinos da aurora chama ele ali aos da India Oriental: e da mesma aurora direi eu
agora sdo filhos os seus naturais, pela propor¢do, que tem com os creptsculos daquela a cor
destes pardos com propriedade, como o nosso santo, por participar do branco, e preto como
natural dos reinos da aurora: quase aurora conjurges, pulchra ut luna, electa ut sol.

Ainda conheceremos melhor ao nosso santo nesta figura, se repararmos de caminho
nos passos, com que disse Salomdo havia ele fazer esta sua jornada: que progreditur:
progreditur quer dizer passar avante de um a outro lugar, ndo com passos apressados, mas
com decurso vagaroso. Assim tem feito esta sua viagem do Japdo até Pernambuco o beato
Gongalo Garcia, pois partindo das Indias ha 148 anos, que tantos hd desde o do seu martirio
até o presente, ainda agora chega aqui: progreditur. Mas os vagares, com que veio, nos deram
lugar a reparar em que a sabedoria de Salomdo, ndo s6 o quis deixar conhecido por pardo,
sendo que no modo, com que o deixou, logo exprimiu também a singularidade, e primazia da
sua cor parda sobre a branca, e a preta; porque ndo sé pde a aurora primeiro que o sol, e a lua,
e a cor parda em primeiro lugar que a preta, e a branca: aurora, luna, e sol; mas diz também
que entre a branca, e a preta se levanta a parda com a primazia, que isso quer dizer o
consurgens: quase aurora consurgens, pulchra ut luna, elcta ut sol.

E tanto fica, em ordem de perfeita, a cor parda superior a branca, e a preta, que nem a
preta, nem a branca, sendo a parda a guardou Deus, para que com a gléria dos seus santos
pusesse na sua igreja a dltiam coroa. Temos textos quase expresso: veni de Libano sponsa
med; veni coronaberis; de capite amand, de vértice sanir, e hermon, de cubilibus leonum, e de
montibus pardorum. E sentido de Hortulano, que traz Alapide, que neste lugar convidava
Cristo a sua igreja para ser coroada com a gldria, que lhe havia resultar pelas gentes, que a
esta igreja haviam vir de todas as quatro partes do mundo, representadas naqueles quatro



montes, que de tal sorte estdao situados, que cada um deles corresponde a cada uma das quatro
regides do Orbe. O Libano, que olha para o Sententrido, o Amand para o ocidente, o Sanir
para o meio dia, e o Hermon para o oriente. Vejam ao Alapide neste lugar. Agora duvido
assim: se as gentes, que se nhomeiam aqui para coroarem a igreja, sdo as que habitam as quatro
regides do mundo, como ndo sdo as coroas também quatro? As coroas hi de ser trés,
significadas naqueles trés veni, veni, veni coronaberis; e as gentes divididas em quatro partes:
de Libano, de Amand, de Sanir, de Hermon? Sim; e porque? Porque ainda que as parte do
mundo sejam quatro, as gentes, que as habitam, constam s6 de trés cores, que s@o a branca, a
preta, e a parda; porque fora destas trés ndo ha gente no mundo de outra cor. E daqui se ficara
entendendo que fora do branco, e preto, tudo o mais se deve reduzir a cor parda, e buscar
nesta cor a sua propria estacdo. E como as cores de todas as gentes, ainda que estejam
espalhadas pelas quatro partes do mundo, se reduzem sé a trés, e destas trés queria Cristo
compor as coroas para a sua igreja, por isso diz que haviam ser as coroas trés; porque trés sao
as cores de todas as gentes: veni, veni, veni coronaberis.

Antes que concluamos o conceito, é preciso notarmos aqui alguma coisa mais. A
comum opinido dos sagrados expositores tem, que aquelas ultimas palavras: decubilibus
leonum, e de montibus pardorum, se devem referir aos trés montes: Amand, Sanir, ¢ Hermon;
porque neles, e nas suas cavernas, e grutas tem os ledes, e pardos a sua morada, e assisténcia.
Adricomio na descri¢do da terra santa, com Brocardo, e Brandebachio, dizem que este: de
cuvilibus leonum, e de montivus pardorum, € outro monte mui diferente dos quatro
nomeados, e afastado do Libano para a parte do meio dia. Agora discorro assim: ou aqueles
montes sejam quatro, como querem alguns, ou o monte dos pardos seja o quinto, como
afirmam outros; sempre neles havemos descobrir as trés de gentes, que habitam toda a terra, a
branca, a preta, e a parda. Se forem sé quatro os montes, e neles estejam as grutas do ledes, e
pardos, neles temos todas as trés cores. A branca repartida por todos os quatro montes;
porque, em todas as quatro partes do mundo acharemos a cor branca, e em todas quatro partes
dando santos para gldria, e coroa da igreja de Deus. E em algumas destas quatro partes, como
na Africa, e Etidpia, que é covil de ledes, a cor preta, formando também para a igreja a sua
coroa com 0s seus santos; € a nossa América, em cujas serranias abundam tigres, e ongas, e
onde os racionais pardos mais tem dilatados as suas descendéncias, a sua cor compondo
também para a igreja a sua coroa, com sujeitos assinalados em virtude, e santidade.

E se com este monte dos pardos fizermos outro monte distinto dos quatro, ainda
acharemos mais ao vivo estas trés cores. A branca repartida pelos quatro, como dissemos; e
com mais extensdo no monte Libano, que significa alvo, ou branco, e olha para o Setentrido,
ou norte, onde foi, e € 0 maior ajuntamento da gente branca: Libanus significt dlbum: respicit
ad septentronem. No monte dos pardos, e ledes, as duas cores, preta, e parda: ou porque estas,
sendo duas meias irmas na cor, e andando quase sempre juntas, sdo tdo pouco unidas, que se
tratam como duas feras; ou porque neste monte dos pardos, diz 0 mesmo Adricomio, em uma
grande gruta se acha um magnifico sepulcro, que diz Alapide ser de Canai filho de Cham,
negro pela cor, e preto por castigo. E aqui temos neste s6 monte a cor parda, e mais a preta. A
preta por Canad negro, e a parda pelos pardos: de montivus pardorum. Adde quod ibi ostendit
in spelunca monumentum, quod incole putant esse sepulchrum fosue, sed verius videri esse
sepulchrum chanaan filii Cham, diz Alapide.

Agora para concluirmos o pensamento, pergunto: e qual destas trés cores foi a que pds
na igreja com a gldria dos seus santos a tltima coroa? O mesmo texto estd dizendo foi a cor
parda, pois € a ultima, que aqui se pde, veni, veni, veni coronaberis... de montibus pardorum.
E nés o estamos hoje vendo assim, pois vemos ao beato Gongalo Garcia, pardo pela cor,
sendo o ultimo, que entre os da cor branca, e preta vem a pdr na igreja esta coroa: veni
coronaberis... de montibus. Pardorum. Grande exceléncia da cor parda! Grande dita a desta
cor! Guarda-la Deus, para que nestes ultimos tempos com a gléria dos seus santos pusesse na



sua igreja a dltima coroa! Grande dita! Ainda ndo estdo encarecida, como pede o dia, esta dita
da cor parda sobre a branca, e a preta; e para o acabarem de ver, notemos mais.

Se fizermos reflexdo neste texto, acharemos que s6 diz que a igreja fora convidada
para ser coroada por estas trés cores; mas ndo declara qual delas foi a que pds esta coroa. Diz
que haviam de coroar: coronaberis, mas nio diz qual foi a que coroou. E se lermos os
sagrados expositores, e santos padres, acharemos que s6 da cor parda diz S. Gregoério que foi a
que pds na igreja aquela coroa: de montibus pardorum coronatur ecclesia. E pois como assim?
E convidada a igreja, para ser coroada pela cor branca, pela preta, e pela parda: veni, veni,
veni coronaveris, € no remate soa cor parda € a que pde esta coroa: de montivus pardorum
coronatur ecclesia? Havemos dizer que a igreja ndo foi coroada pelas mais cores? Nao
diremos tal; porque ndo s6 foi coroada por elas, mas elas foram as primeiras, que lhe deram
coroas, pois foram as que primeiro tiveram santos. Mas por isso mesmo, que foram primeiras,
se ndo havia dizer que foram elas as que coroaram; porque a gldria de por a coroa, sé a leva
aquele, que vem por udltimo; porque o ultimo dizem, é o que coroa: e a razdo toda pode ser
porque a cor parda, por isso mesmo que era a Ultima, era mais perfeita que a branca, e que a
preta; e como mais perfeita por ultimo, havia ser guardada para que com a gléria de seus
santos pusesse na igreja de Deus a tltima coroa: veni, veni, veni coronaberis... de montibus
pardorum coronatur ecclesia. Nem o beato Gongalo Garcia podia ter hoje maior gléria beati
eritis, e nem os da sua cor podem ter neste dia gosto, e prazer maior: gaudete in illa die, e
exultate.

Glorioso santo, martir sempre invicto, agora, que tenho concluido este discurso, € que
conheco um grande erro, que cometi: fui nele mui dilatado, ndo podia ser muito
compreensivo; pois foi sempre achar que de compreender pouco o dizer muito, e certamente,
ndo podia discorrer mui fundo, quem ndo passou da superficie. Arrebataram-me os acidentes
da vossa cor, ndo pude chegar ao substancial das vossas virtudes: mas como podia entender de
substancias, discurso possuido de acidentes? Fiquem pois estas virtudes para quem com maior
juizo possa formar delas melhor conceito. Que o que eu agora vos quero pedir tanto pelos da
vossa cor, como pelos da branca, e preta, € que despacheis para todos aquelas duas peticdes,
que por v6s fizemos hoje a Deus na oracdo, que vos cantamos com a igreja, € assim: presta,
que fumus, omnipotens Deus, ut intercedente beato gundisalvo Garcia, e a cuncitis
adversitatibus (digamos assim) mundemur in corpore, € a pravis cogitationibus liberemur in
mente. Os da vossa cor, meu santo, vos pedem lhes alcanceis de Deus fiquem para sempre
limpos,e purificados da maldade, que lhes punham os adversdrios do seu nome nos acidentes
da sua cor: et a cunctis adversitatibus mundemur in corpore; e os da cor branca vos pedem
também, ou eu por eles, lhes alcanceis do mesmo senhor lhes queira livrar o entendimento de
cuidarem mais, que os da vossa cor tem impedimento algum para terem santos; porque isto é
um pensamento mal: et a pravis cogitationibus liberemur inmete. Para que, assim como a
vossa, se acabe também esta nossa oragdo, para maior honra, e gléria de Deus. Amém. O que
aqui se diz da virtude de alguns sujeitos, que ainda ndo estdo declarados pela igreja, e nem
tem por ela culto, ndo queremos tenha mais fé, que a que se deve a uma pura narragdo; € o
sujeitamos a determinacdo da mesma igreja, e decretos pontificios.

Fr. Antonio de Santa Maria Jaboatdo.\



ANEXO 2: Igreja de Nossa Senhora do
Livramento do Recife

ANEXO 3: Altar-mor da igreja de Nossa ANEXO 4: Imagem de Nossa Senhora
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ANEXO 5: Imagem de Nossa Senhora do Bom
Parto. Em baixo: Imagem de Santa Luzia. Em
altares laterais da Igreja do Livramento.

ANEXO 6: Imagem de Nossa Senhora da
Soledade em altar lateral da Igreja do
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