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RESUMO

Este trabalho busca compreender a formacéo e a disputa por legitimacdo da identidade judaica
em Recife pelo grupo conhecido como Anussim ou Marranos. Alegando descenderem dos
antigos colonizadores e degredados cristdos-novos ibéricos (originalmente sefarditas) que
chegaram ao atual Brasil durante o periodo de colonial, 0s seus membros intentam agregarem-
se ou serem reconhecidos como judeus pela comunidade israelita hodierna da cidade,
composta majoritariamente por asquenazitas (judeus do centro ou leste europeu).
Organizando-se de modo individual ou coletivo a partir da década de 1970, os marranos
reivindicam a insercdo tanto pela via tradicional da conversao (guiur) quanto pelo modo mais
controverso do retorno (teshuvah), pois ao afirmarem a necessidade de serem reconhecidos
como judeus por descenderem de judeus, mesmo que estes tenham sido convertidos ao
Cristianismo, e terem mantidos certas praticas atribuidas como judaizantes ou por relatos de
memoria, eles questionam o modo formal de inser¢do ao Judaismo, isto é, por ascendéncia
matrilinear ou conversdo religiosa. Constituindo um grupo bastante heterogéneo no que tange
a interpretacdo e vivéncia da religiosidade, apesar de afirmarem oficialmente um discurso
comum, eles sdo diversos também em relacdo ao pertencimento as camadas econdmico-
culturais da sociedade recifense. Contudo por se considerarem os herdeiros legitimos da
comunidade judaico-portuguesa do seculo XVII constituem-se, a0 menos em sua narrativa de
grupo, em um fator indireto de contestacdo da historiografia consolidada, a qual é bastante
silenciosa quanto ao destino dos judeus e cristdos-novos apos a capitulacdo neerlandesa, bem
como objetivam criar um elo entre as comunidades judaicas no Recife de hoje e de antanho.

Palavras-chave: Anussim — ldentidades — Judaismo — Comunidade Judaica em Recife —
Memoria — Marranismo.



ABSTRACT

The present research pursuits understand the formation of the group so called anussim or
Marranos and the dispute over Jewish identity legitimation with other Jewish groups in the
city of Recife, in Brazil. Claiming to be the descendants of the old settler and of iberic new-
christians (who were originally sefardim) that came to Brazil in colonial times, the anussim
attempt to be officially recognized as members of the jewish community by the present
participants of the israelit community, wich is composed in its majority by askhenazis (the
center and east-european jews). Organized individually or in groups since the early seventies,
the marranos want to be recognized as part of the jewish comunity, thus through the
traditional way of conversion (guiur) or by the controversial return (teshuvah). By affirming
the urge of recognition as jews for descending of jewish, even if those have been converted to
cristhianism, and maintaining certain habits so called judaizantes (of jewish origin), they
question the formalities strict rules of insertion in judaism, wich demands a maternal
descendency or a religious conversion. Formimg a very heterogeneous group when it comes
to interpretation and religious practices, despite affirming an official commom speech, they
are also diverse in concern of belonging to different social statements. However, because they
consider themselves heirs of the 17th century jewish-portuguese community, it is possible to
argue with the usual historiography, which is quite silent about the fate of those jews and new-
christians after the deutsch surrender. A goal of creating an link between the jewish
communities of today and yore.

Keywords: Anussim — Identities — Judaism — Jewish Community from Recife — Memory -
Marranism.
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Introduc&o: Entre o novo ou continuo: abrindo as portas da Arca’...

Esta pesquisa denominada “Ressignificacdes ldentitarias: o caso dos B'nei Anussim
em Recife (1970-2000)”, constitui-se em uma dissertacdo apresentada ao Programa de Pds-
Graduacdo em Histéria Social da Cultura Regional da Universidade Federal Rural de
Pernambuco (PPGH- UFRPE) como requisito parcial para obtencdo do titulo de Mestre. A
mesma contou ainda com o apoio da Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel
Superior (CAPES) e, em linhas gerais, tem como objetivo discutir as identidades judaica e
anussim e a relagdo entre ambas, levando-se em consideracdo tanto suas especificidades
quanto suas distin¢bes, bem como suas inflexdes.

Contudo, como um estudo tedrico pareceria incompleto ou fragilizado se realizado
sem um substrato fisico que o legitime e corporifique, iremos nos deter em pensar a
complexidade da identidade anussim no Recife contemporaneo, especificamente da década de
1970 aos anos 2000, a partir deste grupo de individuos que afirmam ser descendentes dos
antigos judeus sefarditas ou cristdos-novos portugueses que estdo presentes no que hoje
denominamos Brasil desde o inicio da colonizacdo lusitana e que sdo normalmente
conhecidos, em especial entre a comunidade judaica brasileira, como marranos, embora eles
mesmos, e principalmente na atualidade, prefiram denominar-se benei anussim, ou
simplesmente anussim.

E importante ressaltar que os termos sefaradita ou sefardita, sefaradim ou sefardim
correspondem aos judeus de origem ibérica e seus descendentes que apds as conversdes e
expulsdes em Espanha (1492) e Portugal (1497) espalharam-se pelo Mediterraneo, algumas
cidades ou paises da Europa Setentrional, como a Holanda; ou pelas coldnias dos Impérios
Ibéricos (nesses ultimos casos como cristdos-novos). A denominacdo advém do termo
hebraico Sefarad que corresponde genericamente a Ibéria. Na Europa, os sefaradim
diferenciavam-se, principalmente, cultural, liturgica e fenotipicamente, dos asquenazim ou
asquenazitas, ou seja, os judeus do Centro e Leste Europeu, predominantemente de fala idiche,
um idioma que mescla hebraico e alemdo medievais, com alguns termos eslavos. Esta

denominagéo também é advinda do termo hebraico para Alemanha, Ashkenaz®.

! Aluso a Arca Sagrada, denominada em hebraico como Aron haKodesh ou ainda Heichal (Palacio), principal
movel litdrgico das sinagogas, onde sdo guardados os pergaminhos do Pentateuco ou sefarim torot. Alude a
biblica Arca da Alianga; apud AUSUBEL, Nathan. Conhecimento Judaico Volume 1. Rio de Janeiro: A. Koogan
Editor, 1998. pp. 41-43.

2 ASHERI, Michael. O Judaismo Vivo. As tradices e as leis dos judeus praticantes. Rio de Janeiro: Imago, 1995.

pp.8-9.
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Apesar de bastante antiga, referindo-se as conversdes forcadas realizadas na Espanha
no século XIV e ainda hoje muito utilizada, vindo inclusive a possuir entre alguns anussim
uma conotacdo de conceito ou termo de resisténcia e de apelo histérico-identitario
(semelhante a0 que o termo “crioulo” possui hoje para alguns afrodescendentes), a
denominacdo “marrano” vem caindo em desuso, pois segundo se acredita, seria uma antiga
forma pejorativa de nomear os cristdos-novos e seus descendentes, especialmente quando
judaizantes, utilizada pelos cristdos-velhos. Marrano literalmente significaria “porco”,
provavelmente devido a abstinéncia entre os conversos do uso deste animal; contudo, ha
outras interpretacdes sobre o termo, como foram apontadas, por exemplo, por David Gonzalo
Maeso, onde se elucubra acerca de suas possiveis origens arabes ou hebraicas®.

Na verdade, em Portugal, apds a conversdo forcada em 1497, proporcionada pelo rei D.
Manuel 1, os judeus portugueses passaram a ser denominados de varias formas nos
documentos oficiais ou na vivéncia cotidiana. Os termos mais comuns eram: "gente da
nacao™, ou seja, gente da nacdo hebreia e todas as suas derivagdes: “os da nagdo hebreia”,
“os da na¢do”, “os da raga”, “gente nova’; “os da nagdo portuguesa”, “os portugueses” €
“homens de negocio de Portugal” (n0S paises estrangeiros); “confessos”, “conversos”,
“judaizantes” ou “criptojudeus” (quando persistiam nas praticas ancestrais “as escondidas’)
ou ainda, de modo depreciativo, "marranos” ou “judeus batizados em pé”, porque inUmeros
foram convertidos forcosamente ja adultos. Ja entre eles com frequéncia era usado o termo
hebraico pelo qual, a0 menos no inicio e novamente na atualidade, referiam-se a si mesmos, e
ao qual as autoridades religiosas judaicas também aludiam quando discutiam acerca da
condicdo em que eles se encontravam quanto ao judaismo: b 'nei anussim (filho dos for¢ados)
ou simplesmente, anussim (forcados)”.

Entretanto, € importante esclarecer que a pesquisa ndo se deterd em discutir a
legitimidade ou ndo do judaismo dos anussim atuais ou de antanho, muito menos se 0S
individuos que hoje alegam ser seus descendentes o sdo de fato, pois segundo a perspectiva do
autor isto corresponderia, respectivamente, a uma discussao interna entre os envolvidos e as
autoridades religiosas judaicas ou de especialistas em genealogia, a qual este trabalho nao
pretende contemplar.

Antes, seu objetivo principal consiste em discorrer sobre os meandros da formulagédo

identitaria, tentando-se compreender como ocorre 0 processo de construcdo da identidade

® MAESO, David Gonzalo. 4 respeito da etimologia do vocdbulo “marrano” (criptojudeu) apud FALBEL,
Nachman. GUINSBURG, Jac6 (org.). Os Marranos. S. Paulo: Centro de Estudos Judaicos, 1977. pp. 9-21.

* LIPNER, Elias. Os baptizados em pé. Estudos acerca da origem e da luta dos cristdos-novos em Portugal.
Lisboa: Vega LTDA, 1998.
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marrana ou anussim (marranidade) em Recife e a representacéo do judaismo dele subjacente.
Para tanto, a fala de alguns destes individuos, cujos depoimentos encontram-se no Banco de
Dados de Entrevistas e Depoimentos do Arquivo Historico Judaico de Pernambuco (AHJPE)
a disposicdo do pesquisador interessado, servirdo de respaldo e demonstrativo das duas
hipoteses delineadoras da pesquisa: primeiro, a de que a identidade anussim emerge
juntamente a um periodo de grande contestacdo da identidade judaica tradicional,
normalmente amparada na religiosidade, na matrilinearidade e no sentimento de grupo, a qual
dialogara, contestara ou se adequaré a estes parametros; segundo, que a analise da identidade
anussim é inserida nesta pesquisa no ambito da discussdo geral acerca das novas identidades
contemporaneas, polimorfas, fluidas e em constante mutacdo no contexto da sociedade
globalizada e pdés ou hipermoderna como as compreendem, por exemplo, Bauman® ou
Lipovetsky®.

O conceito de hipermoderno proposto por Lipovetsky pressupde uma exacerbagdo do
carater performatico e representativo da identidade que se configura quase como um objeto de
vitrine, um fetiche de individualizacdo. No mesmo momento em que relativiza o tempo e nao
prescinde dele, ressignifica as tradigdes e as transforma em “objeto-moda”, referindo-se
constantemente as obrigacGes da memoria, remobilizando as tradi¢des religiosas. Com isso, a
hipermodernidade ndo é estruturada por um presente absoluto, ela o é por um presente
paradoxal, um presente que ndo para de exumar e “redescobrir” o passado, o qual realiza a
“reciclagem e retradugido de memoria com fins econdmicos, emocionais e identitarios.””

Ja em Bauman, a identidade é entendida em seu carater de criagdo constante e
continua, como algo que ndo ¢é descoberto, mas sempre inventado, tal um esforco, um objetivo,
um projeto. Contudo, para este projeto se afirmar e se naturalizar, precisa parecer construido
do zero, pois mesmo herdado deve parecer uma escolha deliberada, fruto da subjetividade e
da liberdade do homem. Nega-se, entdo, uma ontologia e se afirma o seu carater existencial.

Por isso mesmo, o carater fragil ou precario da identidade necessita ser ocultado,
suprimido, enguanto a memdria deve ser sempre revisitada para que se mantenha a coesdo
narrativa sobre a representacdo do que se acredita ser. Assim, a identidade é também algo pelo
qual se empenha, luta-se, resiste-se e embora seja sempre ressignificada, necessita sempre
omitir essa ressignificacdo para que se firme sua essencialidade®

Porém, essa essencialidade é apenas um simulacro: o real é justamente a reconstrucao

> BAUMAN, Zygmunt. Identidade. Rio de Janeiro: Zahar, 2005.

® LIPOVETSKY, Giles. Os Tempos Hipermodernos. S. Paulo: Bacarolla, 2004.
" Idem. p.85, 91.

8 BAUMAN, op.cit. pp. 21-22.
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constante da identidade, dai o titulo deste trabalho: “Ressignificagdes Identitarias”. Essa
énfase no processo de reinterpretacdo simbodlica da identidade, embora possa soar como
redundante a principio, visa, ao contrario, reafirmar o seu carater de génese incessante.

Na verdade, teoricamente, a utilizacdo do conceito de identidade ndo é novo nas
ciéncias humanas, uma vez que a Psicologia e a Antropologia ja o fazem longamente;
entretanto, o seu uso em Historia € recente, associando-se aos debates sobre multiculturalismo
e p6és-modernidade, 0s quais emergiram nas Ultimas décadas do século XX. Do mesmo modo,
0 estudo sobre o tema é de particular interesse a area dos Estudos Culturais e entre 0s
pesquisadores envolvidos com a interdisciplinaridade, com 0s quais esta pesquisa busca
dialogar.

Por “interdisciplinaridade” compreende-se a troca ou dialogo entre contetdos, estudos,
conceitos e métodos entre diversas disciplinas, sejam de areas de conhecimento analogas ou
ndo, visando ultrapassar as limitagbes de um conhecimento segmentado, tipico da
multidisciplinaridade, construindo entdo um saber mais amplo, multifacetado,
transdisciplinar®.

Em contrapartida, a transdisciplinaridade seria o produto da sintese interdisciplinar, o
saber novo que resulta da interacdo entre saberes interdependentes que dialogam. Portanto,
Ccomo nosso objeto € a identidade, reflexdes provenientes de outras areas de saber sdo bem-
vindas, pois este € um campo muito propicio a isto.

Por isso também, apesar de compreender a importancia e as inovacdes metodologicas
proporcionadas pela analise do discurso, devo esclarecer que nesta pesquisa a mesma ndo sera
utilizada, pois embora a pesquisa faca uso de depoimentos e de narrativas de memdria dos
anussim recifenses, pertencentes ao primeiro grupo que formou uma comunidade entre eles, o
seu objetivo ndo é o discurso em si, mas 0 processo conflituoso e complexo de formacéo
identitaria que é apresentado nestas memarias em narrativas.

Assim, a identidade pode ser compreendida como um sistema de representacdes que
permite ao individuo localizar-se no mundo, a partir de um jogo de diferenciacdo e
semelhanca. Diferenciacdo frente aqueles que ndo compartilham sua cosmovisdo, sua
organizacdo sociocultural, sua memoria e sua narrativa mitica ou historica. Semelhanca aos
que destes elementos compartilha, como num jogo de espelhos, onde se percebe refletindo no
outro, um igual. Do jogo entre diferenciacdo e reflexo, emerge o signo da alteridade.

Analogamente, a discussdo acerca da identidade anussim pode inserir-se na recente

° SILVA, Kalina Vanderlei. SILVA, Maciel Henrique. Dicionario de Conceitos Historicos. 3.ed. 2* reimpresséo.
S.Paulo: Contexto, 2013. p.238.
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reandlise da identidade brasileira, pois inclusive para alguns anussim, a sua judaicidade
assume-se também como a genuina identidade judaica e brasileira, sem qualquer contradi¢do
entre as duas, porque na verdade ela seria até mesmo uma identidade judaica autoctone. Essa
essencializacdo entre a judaicidade e a brasilidade, pela 6tica anussim, talvez ecoe a propria
complexidade e os conflitos na questdo da defini¢cdo da identidade nacional.

Ora, a partir da formacdo do Estado Nacional Brasileiro e de suas instituices politico-
ideoldgicas, nos oitocentos imperiais, vinham tentando reduzir as peculiaridades internas de
nossas diversas matrizes étnicas a um s6 elemento abstrato, o “brasileiro”, mesmo quando
priorizava o elemento branco e europeu como civilizador e a sua chegada como o inicio da
civilizagdo.

Aqui, a historiografia e os 6rgaos responsaveis por ela, como os Institutos Histéricos e
Geograficos, que mesmo quando em desacordo foram de suma importancia, coincidiam na
valorizagdo das elites regionais que descendiam dos colonizadores e assumiam o poder
politico, os quais, normalmente, sdo eleitos como herois nacionais e verdadeiros atores da
Histéria do Brasil'?.

Com o ressurgimento e aprofundamento da discussdo sobre o carater nacional, na
década de 1930, a praxe consistiu em simplificar toda a complexidade de nossa formacéo
nacional e identitaria no resultado da interacdo (miscigenacao) e integracdo (mesticagem)
quase harmoniosa entre trés grandes grupos: o “branco”, principalmente o portugués, o
“negro” africano e o “amerindio” .

O caréater nacional era compreendido como a “esséncia” de um determinado povo, seu
dom maior, sua caracteristica propria e distinguivel que analogamente a diferia de outras
congéneres. Durante fins do século XIX e inicio do XX, esse conceito obteve grande
consideracdo académica e popular gracas as teorias racistas que grassavam na época. No caso
do Brasil, a questdo era bastante delicada gracas a condicdo profundamente mestica e
miscigenada de sua populacdo, que era compreendida como um fator negativo. Foi
principalmente com Gilberto Freyre que esta concepcdo inverteu-se, passando a ser percebida
positivamente.

Entretanto, a partir da conceituacdo realizada por Serge Gruzinski, poderiamos
distinguir a mesticagem como um fendmeno amplo e complexo, de cunho sociolégico, onde
ha a interacdo entre diferentes culturas, enquanto a miscigenacao refere-se principalmente a

fusdo genética entre individuos com origens e fenétipos distintos, de carater bioldgico. Em

19 SCHWARCZ, Lilia M. O Espetéculo das Ragas. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2008. p.136.
! FREYRE, Gilberto. Casa Grande e Senzala. S&o Paulo: Global Editora, 2006.
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suma, a mesticagem seria um fendmeno de mesa; a miscigenacao, de cama®.

Todavia, essa concep¢do do mestico brasileiro composto por “trés matrizes” derivava
do fato de ser considerada basicamente de forma homogénea, sem se levar em conta a
pluricidade — a pluralidade identitéria, a variedade étnica e histdrico-social no interior destes
préprios grupos, como a presenca dos elementos semitas, ciganos e celtas na composicao da
“matriz lusitana”. E mesmo quando citadas, essas caracteristicas eram tomadas, muitas vezes,
como algo de menor importancia, um apéndice, uma nota de rodapé, um traco folclérico ou
um costume alheio. Por exemplo, Camara Cascudo chegou a relatar alguns costumes judaicos
ou judaizantes presentes entre as populacbes do interior nordestino, mas o fez como
folclorista, 0 que de fato ele era (sem indubitavelmente menosprezar tal trabalho)™.

Atualmente, percebe-se a insustentabilidade e a rejeicdo crescente a tais posturas
homogeneizantes, pois desdobram em demasia 0s interesses e as pesquisas acerca de nossa
pluralidade, assim como a reafirmacdo de algumas identidades consideradas minoritarias
dentre as nossas matrizes, além das particularidades em cada uma delas e de outras afora elas.

Mesmo assim, € interessante notar que entre alguns individuos anussim estudados ha
uma grande valorizacdo da ancestralidade lusiada, opondo-se a sua tradicional perspectiva
negativa que vem sendo cultivada ha certo tempo pelo discurso popular, embora isso se dé
guando em consonancia a origem judaica que se quer ressaltar.

Por exemplo, no discurso de um dos entrevistados, Geraldo Apoliano, querendo
ressaltar a sua origem anussim rememora até as origens lusitanas de parte de sua

ancestralidade materna:

Bom, ha uma origem portuguesa que seria da Freguesia do O, algo muito
pequeno de Portugal, coisa muito pequena mesmo, um vilarejo assim bem
humilde e que tem a ver também, com a familia Coutinho que também ¢é
uma familia de origem portuguesa.14

Essa consonancia chega a ser curiosa porque, no periodo colonial, os descendentes de
ibéricos, especialmente a “nobreza local”, tentavam a todo custo camuflar ou obliterar uma
possivel ascendéncia judaica considerada a época um “defeito de sangue”, como tao
claramente nos demonstrou Evaldo Cabral de Mello quando pesquisou acerca das dificuldades
e desventuras, na segunda metade do século XVII, do capitdo-mor Felipe Paes Barreto, em obter

0 habito da Ordem de Cristo dado a suspeita de uma possivel ascendéncia crista-nova em um

2 GRUZINSKI, Sergei. O Pensamento Mestico. S&0 Paulo: Companhia das Letras, 2001.

3 CASCUDO, Camara. Mouros, Franceses e Judeus. Rio de Janeiro: Global Editora, 2001.

“ APOLIANO, Geraldo. Pasta, Marranos e Cristdos-novos. Secdo, Entrevistas e Depoimentos. Documentagio
do Arquivo Histérico Judaico de Pernambuco (AHJPE).
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de seus costados maternos™.

A bem da verdade, embora ja exista uma bibliografia consistente e elaborada sobre a
questdo dos cristdos-novos, judaizantes ou nao, inclusive com uma “disputa historiografica”
profunda e controversa acerca destes terem permanecido ou ndo com praticas judaicas ao
longo dos séculos, e caso as tinham, se eram conscientes disso, pouco é produzido pelos
anussim hodiernos.

E, por exemplo, bastante conhecida as perspectivas diametralmente opostas na
historiografia portuguesa entre o professor Antonio José Saraiva, que advogava a tese da
“inquisicdo ser uma fabrica de se fazer judeus” e a apologética judaica do historiador I.
Révah, que asseverava ser o criptojudaismo um fendmeno real e concreto™.

Em contraste, a questdo da insercdo dos “novos anussim/marranos ou novos judeus’*’
na comunidade judaica oficial & um fendmeno novissimo, em andamento, ainda n&o
concretamente abordado pelos estudos histéricos, sendo assim um amplo campo de pesquisa a
ser explorado, consequentemente necessitando de toda uma bibliografia a ser construida.

Ademais, a Historia ndo é somente a reflexdo do homem sobre o tempo e sim, a
analise das realizaces, materiais ou imateriais, do homem inserido nas temporalidades. Isto &,
refere-se também as suas ideias sobre a realidade que o cerca, 0 modo como seu
relacionamento com essa constroi uma narrativa de si a partir da memoria, uma
representacdo™®. E parafraseando Chartier'®, a representagdo seria o signo de uma auséncia
que ela representa, e a presenca de algo ausente que se torne presente via representacdo. No
caso aqui apresentado, € a identidade que se quer legitima e permanente que emerge como
representacdo do passado ausente.

Portanto aqui, 0 objeto da memoria é toda a realidade apresentada, refletida e
construida pelo homem no espaco enquanto sujeito ao tempo, a qual lhe serve como
representacdo. Como corresponde a uma criacdo humana e ndo uma teleologia ou conceito
aprioristico, as estruturas sociais, projetos e valores que aquele se propde a realizar interferem
na sua experiéncia que é ressignificada pela meméria, e que consequentemente reflete na
narrativa de sua Histdria. Ao mesmo tempo ele é também constantemente influenciado por ela,
de um modo quase dialético.

Assim, a vida humana é o lugar da Histéria e, como esta € um movimento de

> MELLO, Evaldo Cabral. O nome e o sangue. Uma parabola familiar no Pernambuco Colonial. Rio de Janeiro:
Topbooks, 2000. p.13.

® REVAH, 1.S. Os Marranos. apud FALBEL, Nachman. GUINSBURG, Jacé (org.). Op. cit.. pp.110-116.

Y TOPEL, Marta F. A Ortodoxia judaica e seus descontentes. So Paulo: Annablume, 2011.

8 CHARTIER, Roger. A Histdria Cultural — entre praticas e representages. Lisboa: DIFEL. 2002.

19 Ibidem. O mundo como representacéo. Estud. av., S&o Paulo, v. 5, n. 11, abril, 1991.
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transformagdes multiplas no espago-tempo, sua finalidade encontrar-se-ia em si mesma e, em
tese, as mudancas ndo Ihe confeririam vulnerabilidade, antes a legitimariam. Na verdade, por
isso, ela é autorreferente em sua anélise da memoéria . Esta dltima, apesar de sua
subjetividade — e talvez gragas a isso —, € a responsavel por organizar um sentido de
identidade no devir experienciado e possui a capacidade de criar um vinculo temporal que
justifique as acGes e ideias humanas, com aquilo que se foi e com o que se fara.

Assim, mesmo quando um relato ou documento (que se constitui como um registro de
uma meméria) é deliberadamente alterado, embora possa se perceber que tal relato ndo é
verossimilhante ao ocorrido, quando posto em comparagédo a outras fontes, a falsificacdo ndo
deixa de se constituir em um tipo de documento, o qual muito pode favorecer ao historiador
na compreensdo da época, do grupo ou da sociedade que o falsificou®.

Como ja deve ter ficado claro, outro conceito caro a esta pesquisa, ao lado e em
interacdo com o de identidade, é o da memoria. As relagdes entre Historia e memoria séo
proximas, intimas até, contudo, nem sempre muito claras e bastante sujeitas a confusdes
teoricas. E embora a memoria, desde Freud e do seu método psicanalitico, tenha
gradativamente adquirido maior relevancia, s6 mais recentemente, com os historiadores da
Nova Historia, apesar do pioneirismo anterior de Jacques Le Goff, é que ela torna-se um
objeto mais concreto da reflexdo histdrica ou historiogréafica.

A resisténcia advinha principalmente, e mesmo que ndo se reconhecesse abertamente,
das pretens@es cientificistas do historicismo, o qual supunha ligar a Historia ao que de fato era
importante: o real, o coletivo, o singular, o factual. Em contraste, a memoria seria imaginativa,
subjetivista, maltipla, idealizada®.

Na verdade, essa oposicao era falaciosa, porque entre a memoria e a historia ha uma
interacdo simbidtica, na qual as duas necessitam uma da outra para se estruturar, semelhante
ao que ocorre entre a identidade e a narrativa de si, ambas respaldadas no sujeito. Para
Anténio Montenegro, por exemplo, apesar de existir uma distingdo concreta entre a memaria
e a Histdria, esta Ultima, a despeito de resgatar socialmente o passado, s6 se torna efetiva
perante os individuos gracas & intermediacéo da meméria®.

Enfim, por memoria, entenda-se a capacidade psicologica dos individuos em conservar,

selecionar e interpretar informacdes passadas, ou imaginadas como passadas, a fim de

20 RICOUER, Paul. A Memdria, a Histéria e o esquecimento. Campinas: Unicamp, 2012.

2! LE GOFF, Jacques. Historia e Meméria. 5* Ed.Campinas: Unicamp, 2013.

22 SILVA, K. SILVA, M. Op.cit. pp. 275-276.

2 MONTENEGRO, Anténio T. Histéria Oral e memoria: a cultura popular revisitada. S0 Paulo: Contexto,
2001.
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construir sua autopercepcdo no intersticio de uma realidade, por meio de uma narrativa
produtora de sentido na contingéncia e no devir temporal, o qual se denominaria identidade.

Algo ainda é importante ser ressaltado: por ser este um trabalho de Historia do Tempo
Presente, o qual politicamente pressupOe a clareza de suas fontes, e intentando opor-se,
analogamente, as criticas contemporaneas correntes quanto ao carater literario do
conhecimento histérico, optou-se, por motivos maiores, expor 0s depoimentos com 0s homes
de seus respectivos depoentes, apesar deles ndo serem 0 objeto da pesquisa e sim a
problematica da identidade, ja Nathan Wachtel ao apresentar o mesmo dilema em um dos seus
livros optou por ndo nomear 0s seus entrevistados, a ndo ser quando estes faziam questdo de
serem abertamente citados®*.

A partir destas premissas, certas obras bibliograficas foram fundamentais para a
compreensdo e localizacdo do tema. Aqui vale destacar algumas delas: a primeira foi Retorno
a questdo judaica de Elisabeth Roudinesco. Nela a autora, historiadora e psicanalista, retoma
a questdo da judaicidade partir da sua correlacdo com o estigma do antissemitismo, 0s
desdobramentos da formacgdo de uma identidade judaica laica, no &mbito da psicanalise, das
ciéncias e do sionismo, enfatizando o auto-0dio e o olhar externo como condicionante desta
identidade na contemporaneidade®.

Por judaicidade compreendem-se as caracteristicas psicologicas e os elementos de
identificacdo que se desdobram em praticas socioculturais que delineiam a identidade judaica.
Esta é uma representacdo tanto individual quanto coletiva, pois ser judeu significa pertencer
ao povo judeu, o que incorpora religiosidade, memoria, historia e narrativa. Ja o conceito de
auto-odio refere-se a negacdo dos elementos identitarios que, normalmente, associam o
individuo ao seu grupo de origem. No caso dos judeus, especificamente a religido judaica e a
memoria das perseguicfes antissemitas, percebidas como interligadas as ideias de eleicdo
divina do povo e de sua vitimacdo. Este tema é coerentemente abordado em Fronteiras da
Identidade, de Tania Maria Baibich.?

Ja as relaces intricadas entre a memoria e a identidade judaica sdo tratadas a partir da
interacdo realizada pela reflexdo filoséfica, os estudos literarios e a teoria da Historia,
notadamente sob as perspectivas de Walter Benjamin, Youssef Yerushalmi e Marcel Proust, no

livro Memdria e Exilio de Sybil S. Douek?. Nele, a inquietude e o estranhamento tipicos do

#WACHTEL, Nathan. A Fé na Lembranca: Labirintos marranos. S&oPaulo: Edusp, 2009.

> ROUDINESCO, Elizabeth. Retorno & questéo judaica. Rio de Janeiro: Zahar, 2010.
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arquétipo do judeu exilado e errante, sempre em busca do sentido e da permanéncia, servem
como pano de fundo para se discutir o papel da rememoracéo e do culto & memaria entre 0s
israelitas como forca motriz da sua identidade e do seu imaginario, tal como as suas utopias
Ou esperancas messianicas universalistas, que entram em choque com as caracteristicas mais
particularistas de sua autopercepcao.

Na compreensdo do conceito de Historia pela perspectiva judaica e suas relacbes com
os conceitos filoséficos e teleoldgicos desta civilizacdo, juntamente a um conhecimento
genérico sobre a producdo historiografica deste género, foi essencial o livreto La
historiografia judia, infelizmente sem traducao para o portugués®.

Todavia, para compreensao histérica da comunidade judaica asquenazita em Recife
ainda € quase que exclusiva, bem como a mais aprofundada, a obra de Tania Kaufmann,
Passos perdidos a histéria recuperada ®, pois embora seja possivel encontrar outras
referéncias a esta comunidade em alguns trabalhos académicos relativamente recentes, ou
mesmos nas antigas “Cronicas das comunidades” no “léxico” de Henrique Tussim®, estes
geralmente abordam aspectos secundarios ou muitos especificos do schill (termo genérico
para as congregacdes israelitas, em idiche), sem historicizar o contexto imigratorio, a
formacdo das instituicdes, a inser¢ao na sociedade e na cultura brasileira.

Sobre os anussim de antanho, uma obra seminal € Os marranos brasileiros, de Isaac
Izecksohn®., que remonta a idos de 1930, e que ndo se constituia originalmente em um
trabalho historiografico de cunho académico. Contudo, o autor procura realizar um apanhado
geral da historia dos cristdos novos colonizadores do Brasil, desde as suas origens mais
remotas na Peninsula Ibérica até os casos individuais e familiares de condenados pela
Inquisicdo no nosso pais. Por isso e por seu pioneirismo, a despeito de suas particularidades
subjetivistas, a pesquisa € ainda hoje valiosa, tanto como uma introducdo quanto para a
percepcao do desenvolvimento historiografico sobre a tematica.

Em todo o livro, os capitulos que se referem a casos especificos, como o dos marranos
no Rio de Janeiro, em Minas Gerais e na Paraiba do Norte, onde ele realiza uma descrigédo
minuciosa dos relatos inquisitoriais, sdo fundamentais por ser praticamente um predmbulo do

método de andlise da micro-histéria. No entanto, o de mais valia para o historiador,

% BOYER, Alain. HAYOUN, Maurice-Ruben. La Historiografia Judia. México D.F: FCE, 2008.

? KAUFMAN, Tania Neuman. Passos Perdidos a Historia Recuperada. A Presenca Judaica em Pernambuco.
Recife: Ed. Bagaco, 2000.

% EALBELL, Nachman. Judeus no Brasil. Estudos e Notas. S&o Paulo: Edusp, 2008. pp. 728-731.

1 |ZECKSON, Isaac. Os marranos brasileiros. S. Paulo: Editora B’nai Brith, 1967.
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especialmente o neo6fito, é o capitulo intitulado “O mistério de Branca Dias”*, cuja construgdo
da narrativa é totalmente baseada na investigacdo da personagem, demonstrando 0 passo-a-
passo da pesquisa que o levou a produzir tal escrito.

Em contrapartida, uma obra muito recente (datada de 2010), mas ja tida por alguns
estudiosos como essencial, é Jerusalém Colonial de Ronaldo Vainfas®, que realiza uma critica
a historiografia dos judeus durante o periodo holandés e a biografia de alguns personagens
icones dessa comunidade.

Claramente, Vainfas procura desmistificar a ideia aprioristica de associacdo entre a
origem cristd-nova de parte da populacdo brasileira colonial e sua ligacdo direta ao judaismo
Ou a praticas judaizantes: narra inclusive as dissencdes familiares entre cOnjuges cristaos-
novos, que se opunham um ao outro quando da conversdo a “Lei de Moisés” e da rejei¢do a

“Lei de Cristo”®*

por um deles, opondo-se analogamente a ideia de continuidade entre as
praticas e a consciéncia permanente da identidade judaica desse grupo em geral. Por Lei de
Moisés compreenda-se, na linguagem dos inquisidores, a religido israelita, enquanto a Lei de
Cristo seria o Catolicismo.

Nesse sentido, Vainfas é de certo modo contracorrente e se opde ndo s6 a concepgao
que associa quase sempre 0 cristdo-novo ao judaizante, quanto a uma idealizacdo da
marranidade (se judaicidade seria a condicdo de ser judeu, a afirmacdo da identidade desse
sujeito, a marranidade seria 0 termo analogo ao fenémeno anussim) como uma identidade de
resisténcia. Tal assertiva parece ser corriqueira tanto ao senso comum quanto entre alguns
leitores apressados acerca do fendmeno marrano, especialmente os dos textos da professora
Anita Novinsky, onde o marranismo (ou a marranidade) é apresentado de forma muito
complexa e constituiria um fendbmeno Gnico de individuos ou grupos que, apesar das
vicissitudes, das perseguictes e da distancia espaco-temporal, conseguiram conservar a sua
identidade (ou resquicios inconscientes ou parcialmente conscientes da mesma) e recria-la®.

Ainda no que se refere a complexidade das relacdes entre cristdos-novos, judeus
portugueses, a sociedade ndo judaica que 0s cercava e a circularidade cultural resultante
desses contatos, e como isso pode ter influenciado as praticas culturais percebidas pelos

anussim de hoje como judaicas, varios insights advieram dos diversos trabalhos de Bruno

%2 |dem. pp.207-225.
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Feitler® e da dissertacdo de mestrado de Janaina Guimardes, Modos de pensar. Maneiras de
viver: Cristaos-novos em Pernambuco no século XVI* .

Por circularidade cultural, entenda-se um relacionamento circular entre os diversos
grupos que partilham status ou poderes distintos e desiguais numa sociedade, feito este de
influéncias reciprocas, que se moviam de baixo para cima, bem como de cima para baixo*®.

Nesse contexto também, Cada um na sua Lei, de Stuart B. Schwarcz, permitiu
perceber através de uma aprofundada documentacdo os meandros tortuosos e surpreendentes
dessas interacdes®*

Por fim, A fé na lembranca: labirintos marranos®, do historiador e antropdlogo judeu-
francés Nathan Wachtel, analisa documentos acerca da religiosidade marrana e realiza uma
brevissima etnografia dos marranos nordestinos no Brasil hodierno.

A obra é uma mescla de Etnometodologia historica, Micro-histéria e analise rigorosa
de alguns documentos e depoimentos de certos personagens investigados pelas Inquisicdes
latino-americanas, no intuito de recompor o percurso, as ideias, as praticas, as crencas € a vida
desses cristdos-novos, judaizantes, marranos, criptojudeus e anussim, que tentavam de alguma
forma manter o que entendiam como Judaismo ou “Lei de Moisés” ou “fé propria” e o
sentimento de serem de alguma forma judeus.

Entretanto foi o epilogo do livro* que ensejou a “curiosidade historica” que originou
essa pesquisa, pois é justamente ele o grande diferencial da obra, que inclui as narrativas de
praticas provavelmente de origem judaicas amplamente disseminadas nos costumes das
populacbes nordestinas e a tentativa de muitos individuos ou familias que, ao
perceberem/identificarem as causas desses habitos, buscam contato com as comunidades
israelitas e até mesmo a converséo ou afirmacéo de sua identidade judaica.

Ap0s todas essas considera¢fes uma questdo se impde: se a identidade judaica € algo
discutido amplamente e em diversas esferas, qual seria o diferencial desta pesquisa? Ora, seria
justamente a insercdo desta discussdo no contexto do judaismo recifense através da

caracterizacdo do problema identitario dos anussim locais, bem como uma tentativa de
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sintetizar, interdisciplinariamente, estas reflexdes, as quais podem parecer bastantes dispersas
ou ainda desconhecidas no meio académico regional. Portanto, seu diferencial é trazer estas
discussdes para nosso meio, inclusive por levar em consideragdo o histérico do judaismo
recifense, isto &, o sitio da primeira comunidade judaica oficial das Américas*?, a Kahal Zur
Israel ou Congregacdo Rochedo de Israel, durante o dominio neerlandés (1630-1654).

Especificamente neste caso, a denominagéo oficial visa demonstrar a distingdo entre a
comunidade formada por judeus hispano-portugueses provenientes de Amsterdd e que
contavam com o reconhecimento das autoridades neerlandesas, e a estruturada em torno dos
colonos cristdos-novos judaizantes, cujas praticas religiosas eram clandestinas e sujeitas as
punicdes do Tribunal da Inquisicéo, situado em Lisboa. Atualmente, os anussim consideram-
se descendentes de ambos 0s grupos e se encontram ou ndo associados a comunidade israelita
oficial, formada por judeus asquenazes; entdo, dependendo do caso, podem ser considerados
judeus oficiais ou oficiosos, como costumam jocosamente referir a si mesmos algumas vezes,
conforme observado na pesquisa de campo.

Efetivamente, o atual fendmeno ou movimento anussim em Recife teve inicio em fins
da década de 1970, aproximadamente, quando individuos, e posteriormente, grupos, alegando
terem descoberto ou atestando possuir uma ascendéncia judaica, passaram a reivindicar tal
identidade.

Estes passaram a ser denominados (ou se autonomeavam) “anussim” OU “marranos”, e
afirmavam descenderem das antigas familias cristds-novas, ocorrendo em alguns casos,
segundo eles, a conservacdo de praticas familiares judaizantes. Partindo entdo de iniciativas
coletivas ou individuais, buscaram ser inseridos ou reconhecidos pela “comunidade judaica
oficial”, a comunidade asquenazita que iniciou sua imigracao a cidade nas primeiras décadas
do século XX*.

Tal postura resultou na necessidade por parte da comunidade oficial de analisar de que
modo 0s anussim poderiam ser inseridos em seu meio, levando a posi¢cGes ambiguas e por
vezes conflituosas de ambas as partes.

Aqui se faz necessario relembrar que para esta pesquisa serdo considerados anussim
todos aqueles que se definirem como tais, independente da possibilidade de comprovacgéo
histdrica ou genealdgica de tal afirmacdo, pois como frisado anteriormente, um dos objetivos

deste trabalho é entender o porqué desses individuos se considerarem descendentes dos

*2 MELLO, José Antonio Gonsalves de. Gente da Nag&o. Recife: Editora Massangana, 1989. pp.217-246.
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antigos cristaos-novos ou judeus portugueses e como formulam suas identidades a partir desse
pressuposto.

Ressalta-se que nesse periodo a comunidade judaica oficial de Recife, isto €, a
comunidade formada por judeus asquenazitas (majoritariamente da Russia, da Polbnia e da
Bessarabia) imigrados a partir do inicio do século XX, passava por uma crise institucional,
pois havia um desgaste das liderancas e das organizagdes, como a escola e o clube israelita,
resultando num periodo de estagnacdo da vida comunitéria que, a bem da verdade, até hoje
ndo foi completamente superado™.

Assim sendo, as posturas de estranhamento e de reacdes diversas, muitas vezes de
oposicdo, dos membros da comunidade oficial frente aos anussim tornam-se bastantes
compreensiveis, ainda mais se situarmos este novo problema ao complexo e polémico dilema
da defini¢do do “ser judeu”, cuja defini¢do tradicional, a de que o judeu é o individuo cuja
mde é judia ou quem se converte oficialmente ao Judaismo, ja vinha sendo altamente
contestada®. Entre outras questdes do &mbito das mentalidades, da sociabilidade, dos poderes,
da memoria e dos sentimentos, porque também ndo seria simples a integracdo de um elemento
de certo modo exodgeno, por mais que alegassem também ser judeus, a um grupo ja
minoritario.

Tendo em vista a complexidade do tema, bem como seu carater tedrico, a decisdo
quanto a estruturacdo da pesquisa levou em consideragdo a abordagem continua do processo
identitario, isto é, discuti-la ao longo do texto. Todavia, seria impensavel ndao historicizar o
grupo que serve de probatorio da tese proposta, isto €, 0s anussim recifenses, pois sao
pensados como referenciais para discussdo do processo identitario judaico hodierno. Assim, a
histéria do grupo anussim, conforme contada por alguns de seus membros pioneiros, de
acordo com as suas memorias, serd abordada especialmente no segundo capitulo; serdo
também apresentadas, neste mesmo capitulo, as praticas religiosas que ddo corpo ao grupo
como um sistema religioso associado ao judaismo.

O primeiro capitulo, no entanto, fard uma regressao historica e focarad o processo de
transformacéo do conceito de identidade judaica e dos elementos delineadores da condi¢céo de
judeu. Assim se buscara compreender o que foi o fenbmeno da Haskalah, ou uminismo
Judaico, e de que forma este foi preponderante na formulacdo da identificacdo do judeu
contemporaneo. Analogamente, buscar-se-a apresentar sinteticamente a historia dos judeus

portugueses em Recife, porque esta comunidade, apesar de historicamente situada e

** 1dem. p.182.
** SACKS, Jonathan. Tempo futuro. Judeus, judaismo e Israel no século XXI. S&o Paulo: Séfer, 2013.
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aparentemente sem continuidade direta, atua como referencial imaginério da identificacdo e
das préticas religiosas dos anussim atuais, 0s quais se consideram seus herdeiros. Este serd o
objetivo do segundo capitulo.

Por fim, o terceiro capitulo procuraré relacionar os conceitos de identidade e memoria
na construgdo da identidade judaica de alguns dos anussim recifenses, que participaram do
primeiro grupo desta comunidade, e que concederam deliberadamente ao Arquivo Histdrico
Judaico de Pernambuco extratos dessas suas memodrias por meio de seus depoimentos. E
importante compreender que suas falas ndo visam representar as realidades identitaria,
historica ou psicoldgica de todos os membros do grupo, pois estas sdo muito mais maltiplas e
complexas. Contudo, os depoimentos sdo Uteis como referenciais de analise, por amostragem,
do processo de formulacdo da judaicidade, e € por esse motivo que serdo apresentados relatos
em numero limitado, porque sua funcdo e exemplificar e ndo criar uma teoria definitiva ou
universalizante, o que seria impossivel dada a propria constituicdo do objeto, isto é, a
identidade — por sinal, compreendida como algo dinamico, variavel e altamente subjetivo.

Assim, para a concepcao deste trabalho serdo utilizados os referenciais bibliograficos
que ja foram apresentados e outros tantos que serdo Uteis para a reflexdo sobre a compreensao
da condicdo judaica no tempo presente, cujos titulos se encontram no final desta dissertacao.
Da mesma forma, no apéndice, encontram-se os estatutos que regiam a Comunidade Judaico-
Portuguesa em Recife, a Kahal Zur Israel, durante o periodo neerlandés, bem como trechos de
alguns depoimentos e entrevistas dos anussim realizados pelo Arquivo Historico Judaico de
Pernambuco, os quais estéo a disposi¢cdo publica dos pesquisadores interessados.

Portanto, neste desdobrar da memoria, ao longo da producéo da pesquisa, buscar-se-a
gracas ao modelo interdisciplinar, embasado na discussdo teorica, um leque muito maior de
possibilidades e métodos, incluindo a valorizacdo da visdo, da audicdo e da sensibilidade no
relato da memoria, buscando perceber tanto o que é aparente, paradigmatico, conhecido e
referencial, quanto o que esta sendo excluido, silenciado, dissimulado, ocultado,
marginalizado, ou seja, aquilo que poderia ter sido e dito, aquilo que se acredita ser, entre
outros. Como se possivel fosse desprender a memdria de um passado que se encontra
exilado®®.

Ou seja, gera-se uma andlise de uma identidade viva, existencial que se comunica com
0 passado através da memoria, sem uma ruptura abrupta entre o ontem e o0 presente,

possibilitando assim a ideia de uma identidade que, mesmo sendo uma constante construcéo,

“® DOUEK, S. Op.cit. p.102.
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permanece, porque dialoga com as falas e com os siléncios ou silenciamentos que ecoam do
passado”’.

Por fim, a base deste método esta na revelacdo, no “dissecamento’ do (suposto) fato,
do ocorrido, do evento, tal como ele é representado na narrativa individual ou coletiva, tendo
por isso a memoria um papel fundante na anélise do processo identitario. E ainda no que tange
a memoria e sua interacdo tangivel, através da sensibilidade e sua comunicacdo psicolégica,
com os habitos, costumes familiares e as préaticas cotidianas, um trecho das reflexdes de Tania
M. Baibich acerca da identidade judaica contemporanea vale a pena ser aqui citada, pois se
referindo a

Mezan, ao analisar a identidade judaica (...) em seus aspectos psiquicos,
mediante o processo de identificacdo, refere-se ao “judaismo culindario”:
aquele que no qual o guelfilte fish acaba por se converter no simbolo e na
quintesséncia do judaismo, numa época em que as praticas religiosas se

afrouxaram muito e na qual o conflito identificatorio recai em cheio sobre
9948

“ser judeu

Assim, um simples guelfite fish (“peixe recheado”, em idiche), isto €, um bolinho de
peixe cozido no proprio caldo e servido frio, normalmente consumido nas festividades
judaicas ou dias santos, como o Sabado (Shabat), a Pascoa (Péssach) ou o Ano Novo Judaico
(Rosh Hashana), foi elevado a simbolo do estilo de vida judaico asquenazita tradicional
(idishkait) e da propria sensacdo de identificacdo com a judaicidade, justamente quando — e
talvez porque — o judaismo enquanto religido encontra-se cada vez mais dessacralizado e a
identidade judaica torna-se cada vez mais associada & memdria. E se para os judeus em geral
a memoria é fundamental para manutencao de sua identidade, para os anussim ela possui uma
conotacdo ainda maior: ela é o principal vinculo com esta identidade que se busca legitimar e
a qual se encontra relativamente entre névoas.

Obviamente, esse trabalho ndo possui nenhuma pretenséo de esgotar o tema ou mesmo
apresentar uma definicdo inequivoca sobre o assunto (pois seria um contrassenso a proposta
apresentada desde o inicio); antes pretende ser um preambulo, uma perspectiva, um esboco,
um pontapé inicial, na expectativa de que criticas sejam feitas e novas pesquisas sejam
realizadas, contribuindo para o enriquecimento de uma tematica tdo estimulante e assaz

carente de analises multiplas e mais cuidadosas, seja em métodos ou em teorias.

" 1dem. p.28.
“8 BAIBICH, T. op.cit., p.260.
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Capitulo 1: Entre ser e como ser? As identidades em perspectiva

“O pavéao dourado chegou
De téo distante, - quéo esperado!
Por tantos anos por ele ansiei,

Em minha triste soliddo.’

Traducdo livre duma célebre cancéo idiche.

A lingua que se fala, as vestimentas que se usa, a religido que se segue, o lugar onde
nasceu. Esses sdo critérios usuais e comumente associados a uma identidade. E por causa dela,
ninguém passa despercebido de delimitacBes, de associacfes e de estereétipos. Esse € um
processo tdo corriqueiro nas sociedades humanas que logo se toma por natural, quase
ontolégico.

Contudo, a partir da analise das identidades, sejam elas especificas ou coletivas,
realizadas pelas ciéncias humanas, percebe-se que essa concepcdo é falaciosa. De fato, os
individuos e 0s grupos jamais passam despercebidos, mas ndo por uma condic¢do natural que
0s determina e sim porque estdo inseridos numa rede de relagdes com outros, percebidos
como iguais ou diferentes, que terminam por situd-los em algum lugar no interior desse
processo, na medida em que esses outros também se situam.

Ou seja, a identidade e o processo de sua constituicédo, a identificacéo, &€ um fenbmeno
interacional, tanto no &mbito subjetivo, pois decorre da relacdo entre o sujeito e 0 mundo que
0 percebe ou que ele percebe - isto €, na esfera psicologica -, quanto no ambito das relacGes
entre individuos, ou seja, social, e assim, por ocupar um lugar em tempo e espaco
determinados, é também histdrico®.

Apesar da importancia de Recife no contexto da Didspora Sefardita e o fato dos
cristdos-novos estarem presentes na regido desde o periodo colonial, 0 movimento anussim
recifense é recente, podendo ser datado de meados da década de 1970. Na verdade, antes de
se organizarem em um grupo com demandas especificas, que passou a Sse congregar na
Sinagoga lIsraelita do Recife ou Sinagoga da Martins Junior (devido a sua localizacdo), ou
ainda a dos Asguenazes (dado a sua origem), como ficou entre eles conhecida, os primeiros
anussim gue entraram em contato com a comunidade judaica oficial de Recife, por sua vez

composta por judeus asquenazitas, provenientes principalmente da Bessarabia, Pol6nia e

* SILVA, Tomaz T. (org.). Identidade e diferenca. Petropélis: Vozes. 2000, p. 136
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Russia®, fizeram-no de modo individual, geralmente chegando as portas da sinagoga sozinhos,
sem um contato anterior com o judaismo e apenas com suspeitas de sua possivel origem
judaica, ou em outros casos apo6s compartilnar com algum membro da comunidade, do qual
tem algum contato pessoal, e assim é levado ao seu primeiro contato com a religido, 0s
costumes e a comunidade. Esse contato inicial é fundamental, mesmo quando ocorre de um
modo indireto ou intermediado, como por meio de um telefonema, por exemplo, conforme
relatou George Gomes de Araljo, um dos anussim cujo depoimento foi colhido em entrevista
pelo Arquivo Histérico Judaico de Pernambuco (AHJPE):

George: Quando meus primos Inacio, Alceu, Jonas, Ivan e Lidisson vao
formando um grupo e véo tentando de certas formas chegar as origens e
praticar o judaismo o mais original possivel, sendo que fica sempre aquele
sincretismo.

Entrevistadora: alguma vez ja tiveram contato com autoridade religiosa do
judaismo, rabinos?

George: Tiveram por telefone. O Alceu mesmo se comunica com o rabino de
S&o Paulo. N&@o o Sobel, Henry Sabel (rabino paulistano da corrente liberal),
mas com outros la da comunidade. Que quando a irma dele estava para
morrer, descer a sepultura, agora ele sempre pede orientacdo ao rabino 14 em
S&do Paulo. Sobre como deve agir diante da morte... porque o culto aos
antepassados, a familia, & muito forte.

Assim é a familia no Cariri paraibano, cultua muito os antepassados, a
minoria.”*

Esse primeiro contato, normalmente, pode significar a rejeicdo ou a adesdo
progressiva a religifo e & comunidade. E curioso perceber, no entanto, que apesar dos anussim
cujos depoimentos foram estudados para essa pesquisa permanecam relacionados a
comunidade judaica, hd uma grande movimentacdo entre os membros da comunidade anussim
desde a década de 1970 até hoje.

Na verdade, o grupo que denominamos de comunidade anussim ndo € homogéneo, nao
s6 no que tange a condicBes socioecondmicas, niveis culturais ou grau de observancia da
religido. Ha especialmente dois grandes fatores de diferenciacdo: 0s que se converteram
oficialmente e se integraram a comunidade judaica oficial, e aqueles que negam ou ainda nao
tiveram a possibilidade de realizarem tal processo e permanecem a margem daquela
comunidade, organizando-se em torno da figura do judeu sefardita de origem marroquina,

Isaac Essoudry.

% KAUFMAN, Tania Neuman. Passos perdidos, Histdria recuperada. A presenca judaica em Pernambuco.
Recife: Ed. Bagaco, 2000. 271 p.

! ARAUJO, George G. Secdo de Depoimentos. Pasta: Cristdos-novos e Convertidos. Arquivo Histérico Judaico
de Pernambuco. (AHJPE).
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Esse personagem é um elemento central na formagéo e na estruturagdo do judaismo de
muitos anussim, bem como de sua comunidade; porém, antes de nos determos em sua figura,
faz-se necessario discutir previamente algumas questdes. Assim, neste capitulo, iremos
primeiro caracterizar sucintamente o grupo (pois isso ocorrerd também ao longo de toda a
pesquisa), depois colocaremos a controversa questdo da aceitacdo ou ndo do processo de
conversdo ao judaismo entre os anussim e por fim, as transformag6es ocorridas na delimitacdo

da identidade judaica nos Gltimos trés séculos.

1.1. Os anussim recifenses: entre a ruptura e a permanéncia

“Pesquisas recentes tem revelado que, em regides do interior de varios estados do
Nordeste, alguns grupos apresentam indicios de terem origens judaicas.”®?. Apesar de tratar
em um capitulo inteiro sobre o rico passado cristdo-novo e judaico de Pernambuco no periodo
colonial (séculos XVI e XVII), quase como um preambulo para a migragdo asquenazita que
viria no século XX e a qual formaria a comunidade judaica oficial em Recife, hd uma
auséncia inquietante nesse livro, para aqueles que conhecem a historia recente do Judaismo
recifense, no que se refere aos anussim.

N&o seria correto emitir juizos deliberativos ou conclusivos sobre o porqué desse
siléncio, pois, a principio, tal atitude poderia ter sido tomada para ndo se perder o foco do
trabalho: transformar em Histdria a memoria dos imigrantes asquenazitas e seus descendentes,
destacando o complexo processo de interacdo e integracdo destes com a sociedade
pernambucana vintecentista. Contudo, a alusdo abstrata e impessoal sobre os anussim na
referéncia acima citada parece, na verdade, indicar um algo a mais: a impessoalidade suaviza,
ao mesmo tempo em que reforca, a disputa por legitimacdo e reconhecimento por parte desse
grupo frente a comunidade judaica oficial.

A0 menos a principio era isso que parecia suceder-se e que foi exposto claramente por
Ricardo Trigueiro (identificado na citagdo subsequente por “R.T”), um dos pioneiros anussim
gue se encontra integrado a comunidade judaica oficial, e que apesar de normalmente
responder de modo lac6nico as questes propostas por Diva Masur (identificada por “D”),
quando entrevistado para o Arquivo Historico Judaico de Pernambuco, foi deveras enfético:

D - \océ identifica algumas diferencas entre judeus Askenazis e Sefaradis?

RT - E a propria pergunta que ja indica que ha diferenciagdo entre
askenazim e sefaradim. E, ndo posso julgar os askenazim pela propria

%2 KAUFMAN, 2000. op.cit., p. 28, grifo nosso.
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comunidade local. Porque a maioria dos integrantes s&o askenazim. E mais o
que se nota é que os sefaradim ele tem mais uma inclinacdo religosa,
inclusive é mais aberto para determinados tipos de assunto, por exemplo: na
nossa comunidade o tema marrano € um tema tabu, ndo se comenta, ndo se
fala, finge-se que ndo existe, mas também pela propria fonte de informacées
que existe hoje™.

Ora, segundo relatado por Nathan Wachtel, os anussim comegam a se organizar em
grupos, principalmente no Nordeste brasileiro, a partir da década de 1980 e em Recife,
especificamente, ele faz alusdo a aproximadamente 20 jovens que se reuniam na Sinagoga
Israelita do Recife (originalmente um centro religioso asquenazita), na rua Martins Janior, sob
a lideranca do chantre e lider religioso de origem marroquina, Isaac Essoudry™*.

Na verdade, como bem ja& destacou Douek, numa perspectiva cara a Walter Benjamin,
ao refletir sobre os siléncios nas documentacGes - ou quando ndo, na inexisténcia destes -,
cabe ao historiador incitar sua imaginacdo historica e, através da pesquisa e da comparacao
entre 0 que se diz e a realidade daquele contexto ja conhecida e amparada por meio de outras
fontes, tentar dar voz ao siléncio.*

Pois bem, apesar de muito complexa por envolver aspectos socioecondmicos,
historicos e culturais, a questdo dos anussim &, antes de qualquer coisa, algo que se relaciona a
legitimacdo de uma identidade minoritaria dentro de um grupo igualmente minoritario, o dos
judeus recifenses. E justamente por essa particularidade e “delicadeza de tema” ¢ que, quando
ndo deliberadamente omitido, as reflexdes sobre eles sdo geralmente tangenciadas.

Todavia, a existéncia de individuos e grupos que almejam ser reconhecidos como
judeus a partir de um suposto referencial com o passado judaico de Pernambuco durante o
periodo colonial é analogamente um referencial simbdlico de legitimidade a comunidade
judaica oficial no Estado, pois essa se vé atrelada a Historia do local e ndo como um elemento
exdgeno ou apenas recentemente alocado, algo que era uma preocupacdo frequente dos
pioneiros asquenazi®.

Ademais, o passado em questdo confere maior importancia, visibilidade e até mesmo
credibilidade a duas das mais destacadas instituicbes da comunidade judaica pernambucana: o
Arquivo Historico Judaico de Pernambuco (AHJPE) e a Sinagoga Kahal Zur Israel - esta
Gltima inclusive se constitui numa vitrine das realizacbes da comunidade, como bem fica

atestado nos recentes Festivais da Cultura Judaica, originalmente realizados no interior do

¥ TRIGUEIRO, Ricardo. Secdo de Depoimentos. Pasta: Cristdos-novos e Convertidos. Arquivo Historico
Judaico de Pernambuco (AHJPE), grifo nosso.

> WACHTEL, Nathan. A fé na lembranga: labirintos marranos. Sao Paulo: Edusp, 2009, p. 392.

*> DOUEK, Sybil Safdié. Memoria e Exilio. S&o Paulo: Escuta, 2003, p. 69-78.

¢ KAUFMAN, op.cit., 2000, p.131-143.
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Colégio Israelita, e durante a visita do ex-presidente da Republica, Luiz Indcio Lula da Silva,
durante as celebracdes em Memdria as Vitimas do Holocausto.

Uma amostra dessa mudanca de perspectiva em relacdo aos anussim pode ser
percebida através de trés acdes paradigmaticas provenientes de origens totalmente distintas,
porém todas (com maior ou menor sucesso, dependendo também do critério de avaliacdo)
tiveram a condicéo dos cristdos-novos, dos judeus portugueses de Amsterda ou dos anussim,
em geral ou em particular, como foco de investigagéo, reflexo e atuacao.

A primeira delas foram as producdes jornalisticas, audiovisuais ou de diversas midias,
além de certa exposicdo artistica, midiatica ou em circulos religiosos sobre o tema, que foram
realizadas ap0s a reinauguracao da Sinagoga em 2001, que logo se tornou patrimdnio turistico
da cidade do Recife como bem atestam os folders e panfletos de atrativos turisticos do
municipio. A esses foi agregada a série de reportagens produzida pela Rede Globo de
Televiséo sobre o périplo dos judeus portugueses durante o periodo de dominacéo neerlandesa
ao que hoje é parte do Nordeste brasileiro, acompanhando-os desde Amsterda e passando por
Recife, até se estabelecerem em Nova lorque, fato que terminou contribuindo indiretamente
com o mito popular de que os judeus teriam fundado a cidade, obviamente uma falécia, pois,
na verdade, os refugiados israelitas de Pernambuco foram enviados para la justamente pelo
fato daquela localidade ja ser uma possessao holandesa denominada Nova Amsterdd. Porém o
impacto maior, embora direcionado a um publico mais restrito, foi causado pelo documentéario
de Elaine Eiger e Luize Valente, A Estrela Oculta do Sertao®".

Em relacdo ao documentario, uma das idealizadoras, Elaine Eiger, ela mesma de
origem judaica, relata em uma reportagem denominada The Last Jews (Os Ultimos Judeus)
para o jornal israelense Jerusalem Post que ambas, ao pesquisarem sobre as raizes judaicas do
Brasil para a producdo do filme, viram “emergir algo pelo qual ndo estavam preparadas: que
0S Marranos queriam ser reconhecidos como judeus”®.

Levando-se em conta tal assertiva, bem como o documentério e se isentando de emitir
juizos de valor sobre a producdo ou a legitimidade das identidades ali apresentadas, parece ser
possivel destacar principalmente dois aspectos: o qudo ainda é desconhecido o passado
judaico do Brasil, seja pela Judiaria — a comunidade judaica brasileira organizada — ou pelos
proprios individuos cujas praticas tidas por judaizantes sdo corriqueiras.

E como a existéncia dos anussim, ou seja, aqueles que, julgando-se descendentes

diretos e, de certo modo, conscientes desse passado, pleiteiam o reconhecimento como judeus,

> Disponivel em: < www.youtube.com/watch?v=zM6dRc5mrtM>. Acesso em: 20/03/2013.
%8 CARMON, L. “The Lost Jews.” Jerusalem Post, Jerusalém, 31 mai. 2006.
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é ainda mais invisivel para boa parte dos judeus brasileiros. Especialmente se quisermos
considerar como tais o tipo de “judeu brasileiro” relatado por Monica Grin e Michel
Gherman®*:

Os judeus se concentram em grandes centros urbanos, possuem alta
escolaridade, renda per capita acima da média e altissimo indice de
desenvolvimento urbano (...) ademais, ndo se restringe a defini¢ao religiosa
da identidade judaica. Outras definicBes de natureza social, cultural, étnica e
historica sdo igualmente consideradas.

Porém, essa questdo persiste e também se volta para a reflexdo dos historiadores: por
que essa historia ndo nos é melhor contada? Quais 0s motivos ou interesses subjacentes a esse
silenciamento? Ou melhor, ha alguém ou alguns interessados nesse olvido?

A comunidade judaica de origem asquenaze em Recife normalmente estrutura a sua
identidade especifica em critérios socioculturais em detrimento a uma énfase na religiosidade.
Assim, desde muito cedo foram criadas atividades e instituicbes de sociabilidade, tais como
associagdes de auxilio mutuo, bailes carnavalescos e pecas teatrais, destacando-se o teatro
idiche, ainda hoje motivo de orgulho quando mencionado nos relatos de seus membros mais
antigos, como pode se perceber no depoimento de Mote Stambomsky®’:

Eu era rapazinho, fui a muito... meus pais me levavam para o teatro iidiche,
de conjunto de artistas que vinham de fora iidiche. N&o era cantor, ndo. N&o
era cantor ndo. Era teatro mesmo. Hoje ainda tem um artista ai na Globo, um
artista que vinha muito a Recife também. Hoje, ja estad com certa idade.

A despeito dos motivos pessoais ou filantrpicos que possam se relacionar ao apoio
realizado pelo chantre Isaac Essoudry ao movimento anussim, tal atitude indubitavelmente
resulta em beneficios simbolicos para ambos os lados, pois enquanto os anussim recebem o
respaldo de um judeu de fato, no sentido em que sdo reconhecidos como tal pelos dois
campos, bem como adquirem um capital simbdlico que os pode legitimar diante da
comunidade oficial, em contrapartida, ele mantém certo status de lideranca religiosa numa
comunidade gradativamente esvaziada nessa esfera e que se encontra em processo de
dispersao, seja por assimilacdo ou por migracao.

Uma questdo controversa no interior da comunidade anussim € o delineamento
daqueles que seriam genuinamente partes desse grupo e 0s que buscam uma aproximacao ao
Judaismo, por motivos quaisquer, e se apropriam do discurso de possuir essa origem visando

facilitar sua futura insercdo. Tal postura, asseverada nos depoimentos como usual,

* GHERMAN, M. & GRIN, M. “Cultura Judaica e Brasileira. Uma sintese?” In: Cadernos IHU em formacao,
Sao Leopoldo, Ano VII, n. 43, 2012, p.70-73

% STAMBOMSKY, Mote. Secdo de Depoimentos. Pasta: Familias da Primeira Gerag&o. Arquivo Historico
Judaico de Pernambuco (AHJPE).
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provavelmente se relacionaria ao carater étnico da religido judaica, bem como a alegacéo de
uma possivel ancestralidade criaria um argumento de legitimidade ndo sé frente a comunidade
oficial, mas também diante dos anussim, permitindo que tais individuos se tornassem parte
das redes de sociabilidade e de integracdo do grupo. Como assinala o anussim Fernando
Pereira:

(...) ele declara ser de origem judaica (referindo-se a um conhecido), apesar
de que isso os evangélicos estdo levantando essa ideia, de que eles sdo
judaicos do ponto de vista ideoldgico, uma leitura nova que eles estdo
fazendo®.

E interessante perceber, como ressaltou Gutierrez em sua dissertacdo, que “a relagéo
de violéncia simbolica ndo se da apenas entre os judeus estabelecidos e os outsiders, mas
também entre os proprios outsiders”®. Em outras palavras, ndo ha distingdes e mecanismos de
exclusdo entre os asquenazim em relagdo aos anussim, mas também desses ultimos em
relagdo aos evangélicos que buscam se aproximar do Judaismo, por exemplo.

Ora, 0 “retorno do anussim a casa de Israel” e as dificuldades que estes enfrentam para
alcancarem tal intuito sdo respaldados pelos mais religiosos dentre eles através de alusdes a
profecias que estariam contidas na Biblia.® Indubitavelmente, o uso de versiculos biblicos
para explicar a Histdria e, especialmente, as ocorréncias que afetam o seu povo € algo
recorrente entre os judeus, dado que em sua teologia tradicional, a Historia € compreendida
como a manifestacdo da Providéncia e, ja que eles sdo o “povo escolhido de Deus”, seu “povo
sacerdotal”®, terminam por servir de pardmetro e paradigma para outros povos; a0 mesmo
tempo, o que Ihes ocorre conteria uma conotagéo escatoldgica.®

E interessante notar que as alusdes & Expulsdo da Ibéria, & Conversdo Forcada, a
Dispersdo por terras estranhas etc., estdo na base de algumas reflexdes religiosas e de alguns
eventos da Historia dos judeus ainda na ldade Moderna. Exemplos disso sdo o
desenvolvimento da cabala luridnica, 0 movimento sabetaista, a campanha de retorno dos
israelitas a Inglaterra, encabecada pelo judeu-portugués Menasseh ben Israel (Manoel Dias
Soeiro), e um classico literario do século XVII, Consolacdes das tribulaces de Israel por

Samuel Usque®.
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No entanto, tal uso expressivo e recorrente das Escrituras pode também aludir a outro
fator percebido inclusive por alguns jornalistas ou pesquisadores de algumas comunidades
anussim: certa influéncia evangélica, principalmente de cunho pentecostal, em suas praticas,
talvez até por muitos deles serem originados desses circulos religiosos ou terem passado por
estes antes de se aproximarem do Judaismo. Dai temos também que muitos anussim sdo
altamente criticos a estes comportamentos por receio de ser associados a este grupo religioso
cristdo, o que poderia deslegitima-los frente as comunidades judaicas as quais buscam se
afirmar.

Por exemplo, em uma reportagem assinada por Irin Carmon, uma reconhecida
jornalista do meio judaico internacional, em um dos mais destacados jornais israelenses, o
Jerusalem Post, causou certo alvoro¢co na comunidade anussim recifense ao fazer uma
associacdo direta do comportamento fervoroso destes em sua sinagoga com o0s cultos
evangélicos norte-americanos: “com uma pequena escala de fervor semelhante as “igrejas
domésticas” da tradigdo evangélica americana, os assistentes encontram-se apertados entre
seus livros de oracdes e cancdes entoadas com gosto™’.

Esta mesma “suspeicdo evangélica” recaia sobre o grupo anussim da periferia
paulistana analisada por Gutierrez:

Boa parte dos judeus que sdo contrarios aos que se dizem bnei anussim
chamam esses de “assembReiano” (com R em caixa alta) e de “crentes
trasvestidos de judeus” (...) a associagdio do pertencimento ao
pentecostalismo, visto como um signo de distincdo negativo, a pobreza
intelectual e material.®®

Tal discriminagdo ocorria mesmo quando estes se comunicavam com outros “supostos
judeus” em uma rede social da internet como 0 Orkut, “pois o pertencimento a tal igreja é
considerado como um grande signo de distingdo negativo, o que ja estigmatiza o fiel como
“crente, pobre e burro”®.

No entanto, tal associacdo direta entre 0 universo anussim e a existéncia de possiveis
praticas pentecostais revela ndo s6 o preconceito acerca de ambos 0s grupos, pois pressupde
gue todos os anussim sejam de origem evangélica e que, assim sendo, ndo poderiam ser ou se
tornar judeus legitimos, mas também a de uma possivel falta de conhecimento das
transformacdes no campo religioso brasileiro nas Gltimas décadas, que como um todo vem

passando por um processo de “mistificacdo” e de “pentecostalizacdo”, o que de algum modo

" CARMON, op.cit., 2006
% GUTIERREZ, op.cit., 2011, p.86
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condiz com a valorizagdo de uma religiosidade mais pessoal e menos institucionalizada,
tipicos dos tempos p6s ou hipermodernos.

Essas caracteristicas foram apontadas por José Ivo Follman na entrevista que concedeu
a revista eletrénica da Universidade do Vale dos Sinos (UNISINOS, RS) acerca das mudancas
no campo religioso do pais, em que um Brasil predominantemente catdlico vai
experimentando novas formas de religiosidades, tanto diversificadas quanto calcadas nas
experiéncias do sujeito contemporaneo. Essa centralidade na experiéncia do individuo
concatena com certos valores de énfase na subjetividade presentes nas espiritualidades
pentecostais e neopentecostais .

A comunidade judaica enquanto parte da sociedade brasileira ndo estd imune a tais
influéncias, destacadamente os seus segmentos mais liberais ou aproximados ao universo néo-
judeu, explicando em parte a maior visibilidade dos rabinos reformistas e a disseminagdo do
fendmeno cabalistico, como no caso do sucesso do rabino Nilton Bonder™ e de seus livros
com tematicas do misticismo judeu, o que coincidiu também com o modismo (em termos
lipovetskyanos’?) proporcionado por celebridades como Madonna.

A dissertacdo de Valéria Silva sobre a comunidade judaica de Recife’® tem como foco
a questdo da religiosidade de seu objeto, traz contribuicdes relevantes acerca dos anussim:
primeiro porque leva em consideracdo a existéncia do grupo como parte da comunidade
israelita local e, depois, porque tenta refletir sobre o processo de identificagdo como tal a
partir da fenomenologia religiosa.

Ao relatar os anussim como parte da comunidade judaica, a autora termina por Ihes
conferir legitimidade no discurso simbolico de afirmacdo identitaria, especialmente se for
levado em conta que essa afirmacdo se dd em um meio académico, ou seja, através de uma
institui¢do autorizadora de “veracidade”, no contexto do discurso de cientificidade em nossa
sociedade contemporanea’™, e que a propria autora ndo possui nenhuma vinculagdo com o
grupo ou com a comunidade asquenaze. Contudo, ao ndo problematizar historicamente a

alegada origem desses anussim, afirmando que “hoje, descendentes desse grupo (dos cristdos-
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novos e judeus sefaraditas vindos da Holanda no periodo colonial) lutam pelo reconhecimento

"’ e 0s associando diretamente aqueles, termina por reforcar uma

de uma identidade judaica
das grandes questdes que inquietam tanto 0s anussim quanto os asquenazim: como definir
quem é anussim, de fato? E se o forem, também s&o judeus?

Contudo, como as indagagdes sdo assaz complexas e requereriam outro estudo, de
analise mais generalizante, acerca da problemaética da definicdo dessas duas identidades,
enquanto o presente trabalho tem como principal foco apresentar a comunidade anussim em
Recife e como alguns individuos constroem historica e discursivamente esta identidade,
colocar-se-do de lado momentaneamente essas questdes, as quais provavelmente servirdo de
analise para uma tese futura.

Igualmente, quando alguém se define como anussim, ha um embate discursivo e de
legitimidade da identidade em dois campos. Em um deles, no da marranidade, isto é, no
imperativo de ser reconhecido como tal por outros que assim também se afirmam, a fim de lhe
conferir uma insercdo no grupo, podendo com isso fazer parte da rede de sociabilidade que
fortalecera sua reivindicagdo no outro campo, que € o da judaicidade, a possibilidade que se
terd de pleitear o reconhecimento da origem judaica.

De fato, para a maioria, a condi¢cdo anussim ndo é o status definitivo, pois o que se
busca é o reconhecimento efetivo quanto a sua condi¢cdo de judeu. Logo, ser anussim & uma
condicdo contingente, resultante de um evento histérico percebido como equivocado e
imposto como um ato de violéncia sobre o individuo (a saber, a conversao forcada de 1497,
em Portugal) do qual ainda hoje ndo conseguiu se livrar plenamente, uma espécie de pecado
original ainda ndo totalmente expiado, cujo reconhecimento total de sua identidade judaica
realizar-se-a como uma redencéo.

N&o é sem razdo que haja entre varios anussim uma profunda rejei¢do ao seu passado
cristdo, ou a denominacdo — anteriormente comum entre eles — de marrano e até mesmo ao
termo anussim. Como atesta o0 depoimento de Leonor Medeiros ao relatar a descoberta de sua
origem anussita,

Fui pesquisar e comecei a achar realmente tracos de judaismo na familia, ndo
mais de religiosidade, mas de costumes e pra mim foi um grande achado,
porque eu fui criada em colégio catdlico, universidade cat6lica, mas eu
nunca me senti catdlica, eu ndo me casei no religioso tive trés filhos e
briguei muito pra batizar os dois mais velhos por causa da minha mde o
terceiro eu ja ndo deixei batizar de maneira, e eu ndo tinha uma religido, eu
SO acreditava realmente numa coisa que os judeus acreditam, num Unico
Deus, (...) eu nao conhecia nada sobre o judaismo e me interessou esse fato,
e me interessou muito a questdo dos meus antepassados, da historia deles a

> SILVA, op. cit. 2007, p.49.
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partir da inquisi¢do, do que ndo deve ter sido facil uma vida escondida uma
vida de praticas perigosas que levaram a situacdo que é hoje, eles ndo tém
costumes’.

Da mesma forma, na fala de muitos, hd uma énfase nos mitos biblicos do Exilio, da
peregrinacdo no deserto, do Exodo e em certa idealizagdo do Estado de Israel, pela qual com
uma possivel imigracdo (aliah), e ao se obter a cidadania israelense, conseguirdo ser
admitidos como israelitas. Ou entdo, o simples fato de ser exequivel passar o fim de suas
vidas 14, a despeito dos problemas que precise enfrentar aqui para se conseguir esse intento,
inclusive com a oposicdo da familia as vezes, assemelha-se a um ideal de vida, como assinala
um dos entrevistados para o Jerusalem Post, Josenildo Domingos ou Menashe, como prefere
ser chamado: “Ela sabe que ¢ judia, mas ndo quer deixar o Catolicismo (...) Ela ndo quer ir
para Israel, mas sabe que eu irei (...) Eu sei que isso € um problema, mas eu ndo quero morrer
aqui, eu quero morrer em lsrael.””

Indubitavelmente, o apego a “Terra Santa” é um dos elementos mais fortes da
identidade judaica. No passado, inimeros judeus espalhados por todo o mundo faziam
grandes esforgos para poder visitar ao menos uma vez a “o Pais de seus pais” ¢ mesmo apos a
forte secularizacdo vivenciada pelos judeus contemporaneos, a doutrina politica do Sionismo
soube ressignificar adequadamente tais sentimentos em um projeto que, apesar de seus
percalgos, conseguiu concretizar materialmente o sonho do retorno ao “Lar da Promissdo”"®,

Ademais, os problemas familiares resultantes da afirmacdo da identidade judaica por
um ou mais de seus membros ndo sdo algo que ocorre apenas com 0s anussim hodiernos.
Ronaldo Vainfas relata, em seu livro Jerusalém Colonial, o conflito entre conjuges na familia
Valenca, composta por cristdos-novos habitantes das imediacGes da Mata Sul pernambucana,
em que o marido assumiu a condicdo de judeu quando da liberdade religiosa patrocinada pelo
dominio neerlandés no século XVII, enquanto enfrentava a oposi¢do de sua esposa, a qual
aléem de catolica devota, temia possiveis retaliagdes futuras da Inquisicdo caso as terras
voltassem & posse dos reis ibéricos’®.

Entretanto, a realidade dos anussim em lIsrael pode adquirir nuances muito diversas
daquelas sonhadas pelos que céd estdo, como bem demonstrou a professora Marta Topel.

Embora trate do tema dos dissidentes religiosos judeus na sociedade israelense, cada vez mais

® MEDEIROS, Leonor. Secéo de Depoimentos. Pasta: Cristdos-novos e Convertidos. Arquivo Histérico Judaico
de Pernambuco (AHJPE).

" CARMON, op.cit., 2006

" SORJ, Bernardo. Judaismo para todos. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2010.

" VAINFAS, Ronaldo. Jerusalém Colonial. Judeus portugueses no Brasil Holandés. Rio de Janeiro: Civilizagdo
Brasileira, 2010.



38

polarizada entre o sagrado e o profano (para usar um conceito de Mircea Eliade)®’, ela cita o
caso de judeus que vivem uma “vida dupla” no ambito da religiosidade, pois vivem em meio a
instituicbes ou comunidades ortodoxas, porém, ao se distanciarem delas, adquirem um
comportamento secular, seja em universidades, no trabalho etc. Aqueles que mantém essa
conduta ambigua sdo também denominados pela autora de anussim ou novos marranos.

Esses sdo normalmente individuos de formacéo religiosa que, ao entrarem em contato
com a cultura laica, comegcam a criar ddvidas sobre as normas internas de suas comunidades,
em especial “no que diz respeito as restrigdes sexuais, ao cerceamento da individualidade e a

»81 O mais interessante, porém, é a sua

hipocrisia reinante nas comunidades ortodoxas
analogia realizada entre 0os novos marranos israelenses e antigos marranos histéricos, pois
aqueles se caracterizariam como 0 oposto desses, ou em suas palavras, se 0S marranos
historicos escondiam do mundo ndo-judaico 0s seus costumes judaizantes, 0S neomarranos
israelenses tentam esconder de sua comunidade religiosa a sua adesdo aos comportamentos e
valores seculares aderidos.

Portanto, a idealizagdo de uma “vida judaica em Israel” reflete, na verdade, ndo a
realidade israelense em si, mas a aspiracdo psicologica do reconhecimento da conflituosa e
marginalizada identidade anussim frente ao establishment judaico local.

Um dos grandes riscos ao se analisar uma identidade é tentar ndo apenas a
essencializar, mas também a considerar como um dado objetivo, logo passivel de uma analise
congénere. Ora, se 0 historiador ndo levar em conta o carater flexivel desta, ele podera incidir
no equivoco da generalizacdo, perdendo justamente as dissidéncias e as maneiras multiplas
pelas quais os individuos organizam sua representacéo.

E preciso ter em mente tal assertiva porque qualquer analise identitaria pode (e deve)
focar em um prisma; no entanto, ndo prescinde de um dialogo transdisciplinar, porque ao lidar
com conceitos, e mesmo com a vida de seres humanos, ela lida com questdes éticas, politicas,
simbélicas e, por isso, profundamente complexas, porque assim é o préprio ser humano®.

Por exemplo, além da classica subdivisdo entre anussim que admitem ou ndo a
conversao ha ainda mais dois casos, no minimo, que criam mecanismos de diferenciacdo, ou
seja, de inclusdo ou exclusdo, entre os grupos anussim. O primeiro deles corresponde a um
namero consideravel de pessoas que se descobrem descendentes de cristdos-novos, mas nao

tem seu universo simbolico e religioso ou sua autorrepresentacdo identitaria alterada em
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nada®.

Essa descoberta se da através de pesquisas histéricas ou genealdgicas encomendadas
por motivos variados, embora geralmente aliados ao cunho subjetivo ou ao ambito da
curiosidade, e ainda encontra-se a tentativa de se diferenciar dos demais, visando adquirir
algum tipo de prestigio por possuir uma origem familiar distinta do tipico trindmio da
formacao racial brasileira: portugués, africano e amerindio, além de suas miscigenacdes®.

Nota-se que tal busca de distingdo é justamente resultante de uma sociedade patriarcal,
tradicionalista e que ainda confere status inferiorizado em graus diversos aos seus mesticos,
refletindo a hierarquizagdo racial brasileira, heranga do escravismo e do quase concomitante
pensamento racista que vigorou fortemente no pais durante os séculos XIX- XX e que teve na
Escola de Medicina da Bahia e na Faculdade de Direito do Recife um de seus consideraveis
expoentes e centros de disseminacao®.

O que ndo deixa de ser ironico é o fato de que, pela oOtica do grupo, possuir uma
ascendéncia judaica e ostenta-la seria um fator de distingdo positiva em nossa sociedade, o
que ndo ocorria durante o periodo colonial, nem quando da imigracdo asquenaze no inicio do
século passado, pois as medidas restritivas a presenca deste grupo sdo historicamente
conhecidas, seja pelos estatutos de pureza de sangue®®, no primeiro caso, ou a associacio que
se fazia entre judeus e partidarios de movimentos de esquerda®’em relacéo ao Gltimo.

Esta mudanca na percepc¢do social acerca dos judeus associa-se ndo s6 a integracéo
relativamente harmoniosa destes na sociedade recifense, em especial nos estratos sociais mais
altos ou medianos em que hoje eles se encontram, como poderia indicar uma acomodacao
conservadora deste elemento, adequando-se aos ideais da sociedade burguesa brasileira
hierarquizante. Atualmente, os israelitas sdo percebidos como individuos de ascendéncia
europeia e com caracteristicas sociais positivas, tais como a inteligéncia, a capacidade
laboriosa, a retiddo moral, a forte sociabilidade, o apego aos valores familiares e da tradicdo
etc.

Com o advento do lluminismo e a possibilidade de sua integracdo na sociedade local,
as comunidades judaicas do mundo ocidental tendiam a se moldar segundo o habitus da
sociedade mais ampla onde buscam insercdo; assim, seja na sociedade francesa da Belle

Epoque ou na inglesa vitoriana, os judeus absorviam e se moldavam aquele estilo burgués,
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enquanto na sociedade estadunidense prontamente eles adotaram o american way of life e no
Brasil buscam retratar — 0 quanto possivel e em especial com o recrudescimento do
conservadorismo em nossos dias — 0s valores dessa sociedade hierarquica e patriarcal. Nao a
toa, existe um adagio judaico que, em tom de chiste, diz poder medir uma sociedade a partir
do modo como os judeus vivem nela, ou seja, como sdo tratados por ela e como eles a
conseguem reproduzir.

O fato de existirem pessoas que entendem a ancestralidade judaica como um bem
simbdlico, de matizes distintas das reivindicacfes de reconhecimento desta identidade de
projeto, atestam ndo apenas que 0 movimento contém interesses multiplos e é formado por
individuos analogos, mas também vai de encontro ao que parece ser um dos maiores temores
da ortodoxia judaica: o reconhecimento do passado judaico brasileiro, bem como deste ser
percebido como um possivel patriménio genético, levaria a uma maior pressdo para o
reconhecimento dos anussim? E mais ainda, poderia significar uma corrida a conversdo de
muitos destes judeus em potencial, desestruturando as comunidades judaicas brasileiras que
tendem a se agrupar por suas origens culturais e de acordo com suas regides de imigracao?

Quanto a isso, Bernardo Sorj faz consideracdes interessantes em seus escritos.
Parafraseando-o, a aceitacdo dos anussim nas comunidades judaicas ndo seria de grande
prejuizo ao Judaismo, ao contrario, teria uma conotacdo positiva frente a sociedade brasileira.
Ademais, qual é o temor que se tem em admiti-los como judeus? Por acaso, se houvesse uma
definicdo favoravel, haveria uma corrida de brasileiros para se tornarem judeus? Parece haver
certa pretenséo de etnocentrismo nesse pensamento®®,

O outro subgrupo incdmodo aos que pleiteiam a unidade entre 0s anussim é o dos que
se nomeiam como judeus messianicos. Estes, no entanto, sdo bastante controvertidos, pois ndo
sdo aceitos nem pelos anussim e muito menos pelas comunidades judaicas oficiais. Assim,
podem ser considerados duplamente outsiders.

A razdo de seu ostracismo dever-se-ia a sua tentativa de “se sentar no espago entre
duas cadeiras”, como se referiu certo rabino a um dos membros de sua sinagoga a se afirmar
como tal®®. Se analisarmos bem essa afirmagéo, compreenderemos que, por ventura, ainda
mais que 0S anussim, 0S messianicos se constituiriam outsiders par excellence, porque
buscam ocupar um espaco ainda ndo institucionalizado, e por isso vazio, o qual seria o da

intersecdo entre o Judaismo e o Cristianismo.
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E verdade que, a despeito das injdrias e mal-entendidos tanto antigos quanto mais
recentes, desde o anti-judaismo, passando pela Inquisicdo (que diz respeito diretamente a
representacdo identitaria do nosso objeto de pesquisa em seu aspecto ideoldgico) e pelo
Holocausto, ha, talvez, inclusive como consequéncia parcial dos traumas causados por este
altimo, uma tentativa de aproximacgao entre algumas das diversas igrejas cristds e o Judaismo.

Essa aproximagdo é bastante varidvel e se desdobra em multiplicidade, de acordo com
os interesses e as condicdes sdcio
-histéricas de cada pais onde essas religifes se fazem presentes ou relevantes. Assim se tem
desde a formacdo de instrumentos de dialogo inter-religioso, respeitando-se a historicidade e a
identidade desses credos, especialmente nas tradi¢Oes cristds resultantes da Reforma
(Luteranismo, Calvinismo etc.) e no Catolicismo, até a incorporacdo de elementos
doutrinarios ou ritualisticos judaicos, de forma as vezes macica, no interior de certas
comunidades, principalmente de cunho pentecostal ou neopentecostal.

No caso catolico, apés o Concilio Vaticano Il houve uma reaproximagdo sem
precedentes entre as duas religides abradmicas. Embora no ambito da doutrina permaneca a
afirmagdo da Igreja como “Povo de Deus da Nova Alianga”, em que Se concretiza o mistério
da salvacdo, hd o reconhecimento oficial da judeidade de Jesus e da heranca judaica no
Cristianismo, conferindo até mesmo um status e uma relacéo especial entre a religido judaica
e 0 Catolicismo Romano frente a outros credos, colocando ambos lado a lado, como Antiga e
Nova Alianca, e ndo mais segundo a tradicional doutrina da substituicdo, na qual o
Cristianismo substituiu o Judaismo, como atesta 0 catecismo da Igreja Catdlica em seu
paragrafo 839:

A Igreja, povo de Deus na Nova Alianca, descobre ao perscrutar seu proprio
mistério, seus vinculos com o Povo Hebreu, “a quem Deus falou em
primeiro lugar.” Ao contrario das outras religides ndo cristas, a fé hebraica ja
é resposta a revelacdo de Deus na Antiga Alianca. E ao povo hebreu que
“pertencem a adocdo filial, a gloria, as aliangas, a legislacdo, o culto, as
promeségas e 0s patriarcas, dos gquais descende o Cristo, segundo a carne (Rm
9, 4-5)

Porém, os messianicos alegam ndo serem cristdos, no sentido estrito, pois ndo se
sentem vinculados, necessariamente, a nenhuma instituicdo cristd. Eles preferem se
autodenominar “judeus ou gentios completos”, pois se judeus, foram completados com a
crenca no messias, o qual consideram ser Jesus, ou Yeshua - como o preferem chamar em sua

nominacdo hebraico-aramaica; e se gentios (ndo-judeus), tornar-se-iam completos ao

% PAULO I, Jo&o. Catecismo da Igreja Catélica. Sao Paulo: Loyola 2011. pp. 241-242.
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“restaurarem as raizes da fé cristd”, que é entendida como originalmente judaica®.

Na verdade, sem querer entrar na analise aprofundada do movimento e na questdo de
sua legitimidade (o que n&o viria ao caso), 0 movimento messianico parece enquadrar-se no
rol dos novos movimentos religiosos que se disseminaram com as fragmentagdes ou
questionamentos institucionais e a busca pelas verdadeiras origens das fés com o advento da
P6s-modernidade®. De fato, parece haver uma correlagdo entre o surgimento do movimento
messianico e o fendmeno de crescimento nas Ultimas décadas das igrejas evangélicas,
sobretudo de cunho pentecostal, na qual a tentativa de se recuperar os fundamentos da fé esta
sempre presente nos seus discursos, especialmente ao se perceber a influéncia do evangelismo
americano nesta secdo do mercado religioso brasileiro. Nao € de se estranhar que o préprio
David Stern e 0s seus escritos, que tanto influenciaram 0 movimento messianico no Brasil,
sejam norte-americanos.

Mas em referéncia aos anussim, que € 0 nosso objeto de pesquisa, quais 0s problemas
que eles lhe causariam? Primeiro, hé a associagcdo entre anussim e 0s messianicos, a qual, em
muitos casos — a0 menos entre aqueles que também se afirmam anussim -, ambos se utilizam
do mesmo discurso da ancestralidade judaica das suas familias para pleitearem o
reconhecimento como judeus.

Contudo, como para os anussim afirmar sua judaicidade pressupde negar ou a0 menos
se desvincular de suas “raizes cristas” e, se possivel e mui desejavel, assumir um referencial
de comportamento judaico impecavel, a existéncia de pessoas ou grupos que se afirmam
anussim mas que nao abrem méao de suas crencas cristas torna-se um imbraéglio, pois contribui
para a negacdo, sob a perspectiva de seus opositores, da autenticidade de sua tdo propagada
judeidade que teria permanecido inc6lume, ou quase isso, durante os séculos nos quais nao
puderam se assumir como tais e, portanto, sem se submeter genuinamente aos principios
cristéos.

Dessa necessidade premente de se legitimarem como judeus reside também o fato dos
anussim se identificarem mais com a ortodoxia judaica — percebida pelo senso comum como
os “verdadeiros judeus”, mesmo quando ndo o sejam na pratica, isto €, referindo-se tanto aos
anussim, os quais nem todos sdo genuinamente ortodoxos em seu cotidiano, quanto aos
ortodoxos, que gracas a variedade das correntes judaicas tém seu status bastante questionado.
Ora, como atesta Topel, numa definicdo digna de ser citada:

O judaismo é um complexo multifacético de expressdes normativas,

1 STERN, op.cit., 1998, p.65.
%2 BAUMAN, Zygmunt. Identidade. Rio de Janeiro: Zahar, 2005.
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cognitivas, comportamentais e outras (...) consequentemente, nenhum
indicador ou medidas Unicos pode, adequadamente, entender a
complexidade da identificacdo judaica. A identificacdo judaica pode e deve
ser descrita e mensurada por uma variedade de indicadores™.

Por Gltimo, a vinculagdo anterior de muitos messianicos sdo as igrejas evangélicas, e
gracas a isso terminam por ser estigmatizados pelos anussim de origem catolica, entendidos
por alguns destes como os legitimos anussim, como atestou certa feita Raniery Cavalcanti,
revelando que as tradicionais tensdes existentes entre catélicos e evangélicos, provenientes de
um campo anterior (do Cristianismo), sdo transferidas a um outro (do Judaismo):

Muita gente se diz anussim hoje em dia, mas na verdade, sdo na maioria
'messigélicos’ (mescla de messianicos com evangélicos). Pra mim, marrano
de verdade, é catélico. Veio de formacdo catolica. Foi batizado e veio de
familia catélica. Se ndo for assim, ndo acredito nao>*.

De fato, em todo processo de construcdo identitaria estdo presentes em processo de
interacdo ao menos trés elementos: o discurso de legitimidade, normalmente atrelado as
normas e a uma figura de autoridade que delimita a identidade; os individuos, que aceitam ou
questionam ativa ou passivamente o discurso de legitimidade; e por ultimo, a representacao,
ou a autoimagem dessa identidade que ao ser apropriada ou rejeitada pelos individuos
promovem sua permanéncia ou ruptura, possibilitando a emergéncia de outra representacio®.

A identidade judaica, desde sua percepcdo religiosa, tenta equilibrar-se numa
ambiguidade entre a adesdo ou ndo a essa representacao, pois a0 mesmo tempo em que aquele
nascido de mée judia é compreendido como sendo automaticamente judeu pela halachah
(interpretacdo rabinica da Lei Judaica), cabe ao individuo adotar ou ndo a condicéo de judeu.
Isso se d& porque na perspectiva religiosa judaica tradicional, o israelita € membro de um
pacto selado por Deus e 0 seu povo quando da entrega da Lei/Ensinamento a Moisés no
Monte Sinai. Este pacto significaria que os israelitas seriam propriedade exclusiva de Deus e
seu povo-sacerdote, decorrendo dai a circuncisdo, as leis dietéticas e comportamentais,
enquanto em contrapartida Deus ndo permitiria em forma alguma a extincdo completa dos
judeus como uma coletividade.

Ora, como essa alianga constitui em um pacto, ambos os lados precisam concordar em
cumprir suas prerrogativas. Deus por sua propria esséncia ndo poderia votar atrds em sua

promessa; caso contrario, negaria sua condicdo divina de imutabilidade. Portanto, s6 caberia

% TOPEL, op.cit., 2011, p.83-84.

% CAVALCANTI, Raniery. Secdo de Depoimentos. Pasta: Cristdos-novos e Convertidos. Arquivo Historico
Judaico de Pernambuco (AHJPE).

% GARCIA, Maria A. Judaismo e Identidade Marrana. Caderno de Estudos Sefarditas. Lisboa, V. 6, p. 36, 2006.
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ao homem decidir-se frente ao pacto. Contudo, mesmo que um judeu como individuo isolado
renegue aquelas posturas consideradas inerentes a sua condigdo, a alianca permanece
irrevogavel porque o acordo foi realizado com a coletividade e ndo com individuos.

O problema seria se tal comportamento de ruptura da alianca servisse de exemplo para
a comunidade ou se realizado por alguém de prestigio, levando muitos a aderirem tal postura,
sendo necesséria, portanto, a excomunhdo deste individuo. Este foi o caso do processo contra
o filésofo holandés de origem judaico-portuguesa, Bento Espinosa.

No entanto, seria por esse mesmo motivo que se torna possivel a um judeu rejeitar o
judaismo, enquanto um ndo-judeu poderia assumir o pacto, possibilitando a converséo,
percebida analogamente como a adesdo e a insercdo ao povo de Israel. Na Biblia, seguindo
esta Gtica, estes seriam os casos de Robodo e Rute, respectivamente®.

Tais interpretacOes da Lei judaica foram passiveis de serem aplicadas enquanto os
judeus viviam de maneira isolada das outras comunidades que os rodeavam em todos 0s
locais de sua dispersdo, e mais precisamente na Europa Cristd: contudo, quando o lluminismo
e a formacdo dos Estados Nacionais romperam com as restricbes que separavam as
comunidades religiosas e as aglutinavam atraves dos conceitos de Humanidade e de cidadaos
patriotas, a identidade judaica passou a pleitear por reformas que a possibilitassem inserir-se
nessa nova realidade e a autoridade rabinica, baseada nas Escrituras e na Tradigdo, passou a
ser questionada, destacadamente com a propagacdo paulatina dos ideais de laicidade e
secularismo burgueses®”.

Ora, segundo Berger e Zijderveld, nas sociedades ocidentais contemporaneas, o
exercicio de uma identidade e do papel que lhe esta associado seria antecedido por uma
escolha, uma espécie de projeto para vida, embora este possa sofrer alterac6es ao longo dela.
Assim, um amplo mercado de estilos de vida e de identidades é apresentado aos individuos e
coletividades, em que 0s respectivos posicionamentos frente a esta questdo os tornam
empreendedores ou defensores, ou seja, aqueles que rompem ou permanecem com a
identidade a qual herdam ou tentam Ihe impor as estruturas e instituicées sociais®.

Diante dessa pluralidade de identidades e da dificuldade de muitos individuos de
definir qual delas escolher, as instituicbes terminam por recobrar ou reforcar a sua

importancia, ja que se baseiam em um conjunto de normas e valores que, aliadas ao discurso

% 2 Croénicas 12,1-2; 5. Rute 1,16 apud GORGULHO, G. STORNIOLO, I. ANDERSON, A. Biblia de Jerusalém.
5% impressdo. Sdo Paulo: Paulus, 2008.

" NISKIER, Arnaldo. Haskal&. O lluminismo Judaico. Rio de Janeiro: Altadena, 2010.

% BERGER, Peter & ZIJDERVELD, Anton. Em favor da divida: como ter convicgdes sem ser um fanatico. S&o
Paulo: Elsevier. Campus, 2011. p. 12-13.
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de autoridade, dai também advindo, terminam por ser percebidas como proporcionadoras das
representacdes legitimas. O aumento da ortodoxia entre muitos judeus e até mesmo a opgéo
por essa corrente na fala de muitos anussim (mesmo que na préatica efetiva da religido ndo
haja essa concordancia) sdo exemplos desse fenémeno, a serem levado em conta, embora néo
0 sejam conclusivos ou o unico fator explicativo para tal incremento.

Tanto a identidade judaica quanto a anussim, ao serem compreendidas como projetos,
devem levar em consideragdo que os individuos, ao se afirmarem dentro dessas identidades,
no contexto da contemporaneidade, realizam um processo pelo qual tentam equilibrar as suas
escolhas individuais de representacdo dentre as possibilidades desta conferidas pelas
instituicGes, ou segundo os termos propostos pelo filésofo alemdo Arnold Gehlen, entre o
foreground, o campo das escolhas a se assumir, e 0 background, o das possibilidades
institucionalizadas®.

E importante, todavia, perceber que as duas representacbes identitarias ndo sdo
excludentes, pelo contréario, podem inclusive ser compreendidas como complementares, isto &,
a judaica ser percebida como inerente ou como o0 nucleo da anussim, mesmo que
majoritariamente aquela ndo corresponda a esta. Da mesma forma, como ja citado
anteriormente, o fato de existirem anussim que nao pleiteiam o reconhecimento da identidade
judaica parece indicar que essa associacdo direta ndo é necessariamente verdadeira, portanto,
parece ser bastante dificil analisar a identidade anussim individualmente porque as variagdes
decorrentes da subjetividade sdo inUmeras. Entdo se da a preferéncia da avaliacdo dos
individuos como grupo, em seu carater de coletividade.

Se analisarmos a identidade anussim como um fenbmeno que se projeta a partir da
tensdo e confluéncia entre os ideais de escolha (foreground) e de heranca (background), torna-
se compreensivel o porqué da recorréncia, em seus discursos, do papel da meméria e do
legado como substratos dessa identidade.

Ou seja, ha sempre a preocupacdo constante de demonstrar que a escolha por essa
identidade se deu por estar no rol das representacGes possiveis, o qual seria atestado pelos
habitos ou pelas tradicdes orais familiares que funcionam como depositarios da memdria do
grupo'®. E seria esta mesma memdria que garantiria a veracidade da fala do grupo, a
legitimidade de sua identidade judaica e até a necessidade de se recusar a conversdo para que
ndo fossem simplesmente assimilados pelas representacdes israelitas sefarditas ou asquenazes,

podendo manté-la viva através de seus descendentes.

 1dem.
100 |dem. Ibidem. pp. 15; 18; 28.
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Todavia é impossivel tentar compreender o universo dos anussim hodiernos sem
entender, mesmo que parcialmente, a Historia dos cristdos-novos e judeus portugueses dos
quais eles alegam descender e, por isso, sdo referéncias constantes em seus discursos. E
importante ressaltar, no entanto, que como o objetivo desse trabalho é analisar o processo de
afirmacdo discursiva da identidade anussim no Recife contemporéneo, ndo sera realizado um
estudo aprofundado acerca do tema dos cristdos-novos e judeus portugueses no periodo
colonial, tampouco se intenta fazer uma associacdo direta ou comprovativa entre os de hoje e
os de antanho. Assim, o brevissimo compéndio acerca desse tema servira apenas como
ilustrativo e baliza para que se inteire dos referenciais discursivos utilizados pelos anussim e

que serdo avaliados nos proximos capitulos.

1.2. Ser ou tornar-se: a questdo da conversao entre 0s anussim

Foi mais antiga ainda; é mais ou menos de 69 para 70, que eu conheci o Sr.
Isaac Essoudry na Martins Jr. E eu recordo bem que o Isaac nessa época
tinha cabelo e o cabelo dele era preto.

Hoje ele nem tem mais cabelo e o pouco que restou é branco. Entdo faz
muito tempo que eu conhego o Isaac Essoudry e foi ele que me deu assim, a
12 orientagcdo mais concreta do que eu deveria estudar, do que eu devia ler,
etc. etc. Mas sé quando eu me transferi mesmo para o Recife, que ai sim, eu
passei a frequentar.

No6s fundamos uma Associacdo de Marranos e eu sou inclusive vice-
presidente dessa Associacdo. Essa Associacdo chegou a congregar umas 50
pessoas ou mais.

Fizemos um encontro Marrano de Estados como Ceara, Paraiba,
Pernambuco; veio gente de Caruaru, reunimos quase 100 pessoas num
evento que foi feito no auditério da Policia Militar de PE. Discutimos isso e
procurando formas de fazer uma... — a grande ambicéo da gente era fazer um
retorno, ndo fazer uma “gueurd”, uma conversdo, mas fazer um retorno
(teshuva), como aconteceu com a comunidade portuguesa la de Belmonte. E
pra isso inclusive a gente trouxe o rabino que trabalhou em Belmonte, que
era o Rabino Yossef Sebag que € de origem marroquina, que esteve aqui por
dois meses custeados pela Associagdo e achou o trabalho da gente muito
bonito; realizou certa vez um shacharit (oracGes matutinas) &4 na Sinagoga
da Martins Jr. Compareceram umas 100 pessoas; ele ficou muito
entusiasmado, o pessoal rezando, o pessoal cantando os tehilim (salmos),
tudo mais. E ele ficou muito satisfeito com isso*%".

Nesta memoria relatada por Geraldo Apoliano, em depoimento ao Arquivo Historico

Judaico de Pernambuco, percebemos ndo s6 0s primeiros passos da atual comunidade anussim

102 APOLIANO, Geraldo. Secéo de Depoimentos. Pasta: Cristdos-novos e Convertidos. Arquivo Histérico
Judaico de Pernambuco (AHJPE).
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como a referéncia a uma das principais celeumas do grupo, inclusive capaz de dividi-los em
polos antagbnicos: a controvérsia acerca da conversdo ou do retorno.

Como ele mesmo relata, a intencéo inicial do grupo seria um retorno (teshuvah) e nao
uma conversdo (gueurah), semelhante ao que ocorreu com 0S anussim que viviam em
condicdo de criptojudeus na regido portuguesa de Tras-0s-Montes no inicio do século XX.
Esta associacdo entre 0s grupos acontecia por se considerar, a principio, as origens e o
percurso de ambos semelhantes, o que de fato ndo o é, embora seja possivel uma aproximacéo.
Ora, os marranos portugueses daquela comunidade estavam basicamente concentrados

geograficamente e possuiam uma homogeneidade relevante'®

, 0 que ndo se poderia afirmar
dos anussim recifenses, mesmos 0s pioneiros (aos quais se refere Apoliano).

Acrescenta-se que 0 processo de miscigenacdo e ocupacdo dos espacos territoriais
brasileiros pelos antigos colonos portugueses, incluindo os presumiveis ancestrais cristaos-
novos dos anussim hodiernos, deu-se de modo difuso e disperso, 0 que permitiu ndo apenas
uma grande expansdo da area de influéncia dos marranos — o que explicaria parcialmente a
existéncia de praticas judaizantes em locais tdo distintos quanto o Serid0 potiguar e o
Reconcavo Baiano'® —, mas também o isolamento e o distanciamento entre os grupos,
reafirmando com isso, no entanto, as préaticas e as interacdes familiares, como relata Leonor
Medeiros, descendente das familias cristds-novas Holanda e Valenca:

A minha mée, ela conviveu muito com 0s costumes enquanto ela estava aqui
no interior de Pernambuco (S&o Bento do Una), porque ela costuma dizer
assim: ndo, n6s casdvamos com 0s primos porque sO viviamos ali mesmo,
com os parentes, ndo tinha mais ninguém por perto, ndo tinha, mas sé
viviam com 0s parentes e praticando umas coisas (...) onde nés moravamos,
eles faziam coisas e ndo sabiam o porqué, entdo chega um ponto em que
vocé ndo sabe realmente, quem sdo essas pessoas, quer dizer, sdo Valenca
mas ja foram Rodrigues da Cunha que eram antes, é uma histéria perdida
(...) Os habitos e os costumes eram passados de geracdo em geracdo, com
muita énfase mas sem muita explicagdo.'®.

Frente a estas praticas judaizantes tornadas habitos familiares € que emerge a nova
identidade judaica pleiteada pelos anussim, duplamente interpretada como um ato de
preservacdo da memoria e de resisténcia dos ancestrais frente a assimilacdo completa do
catolicismo, dominante na sociedade brasileira até um passado recente. Ao mesmo tempo,
outros constroem uma identidade de projeto, um objetivo de representacdo social calcado na
intencdo de se afirmarem e ser reconhecidos como judeus por ja se sentirem assim. Ou, como

explica Tania Kaufman enquanto entrevistava Leonor Medeiros:

192 DIESENDRUCK, Arnold. Os marranos em Portugal. 1920-1950. S&o Paulo: Séfer, 2002.
103 CASCUDO, Camara. Mouros, franceses e judeus. Rio de Janeiro: Global Editora, 2001.
104 MEDEIROS, Leonor. Doc.cit.
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E, na verdade vocé faz parte de uma categoria de identidade, que a gente
chama de identidade de resisténcia, porque vocé vai buscar os elementos
genealdgicos da sua familia e vocé faz um contraponto com os elementos da
cultura judaica e com isso vocé consegue trazer até o presente a identidade
dos seus antepassados, & muito diferente, veja bem, é muito diferente, isso é
preciso a gente entender, é muito diferente, dentro dessa construgdo ou
reconstrugdo de identidade, é muito diferente de, por exemplo, uma
identidade de projeto porque o que vem acontecendo muito também, esqueci
de falar sobre isso com vocé, o que vem acontecendo muito é que toda essa
historia de identidade, de memodria, referéncia de grupo isso é um tema muito
instigante principalmente pra época que a gente vive que € uma época em
que as pessoas estdo fragmentadas na globalizacdo, a modernidade deixa as
pessoas sem identidade entdo se por um lado tem esses grupos que eles tém
essa identidade de resisténcia que é um padrdo de comportamento que vai
buscar la no passado a historia de seus antepassados.

Mas por outro lado tem a identidade de projeto, que sdo aquelas pessoas que
sdo atraidas para o judaismo por conta dessa proposta de grupo, referéncia de
grupo, religido, de pertencimento, essas pessoas se sentem atraidas e num
determinado momento da vida dessas pessoas tem muitas razdes, geralmente
por raz@es psicossociais se sentiram perdidos, ndo acreditavam em Deus, ndo
acreditavam em nada de religido, entdo o que é que acontece, eles se
apropriam daqueles elementos e se reconstroem em cima daqueles elementos.

E vocé identifica perfeitamente essas pessoas porque vocé pergunta a elas:
qual foi a primeira vez que vocé ouviu falar de judaismo? Ai um disse assim:
ah eu estava perdido na vida eu ndo acreditava em nada, eu estava entregue,
ai uma pessoa me chamou e disse assim, venha até a sinagoga da Martins
Junior que tem um lider religioso Ia que ele fala sobre judaismo e vocé vai
ver gue coisa maravilhosa, entdo eu fui, ele dizendo, eu fui, e quando eu
cheguei la eu comecei a ver que € isso que eu acredito, € isso que eu quero
ser, eu quero ser judeu! Entdo, textualmente esse é um dos depoimentos,
porgue como é que a gente explica esse, uma identidade de projeto, porgque
até pra legitimar um depoimento de identidade de resisténcia é preciso que
VOCé veja (...)105

Todavia, esta categorizacdo entre 0s anussim, entre aqueles que teriam uma identidade
de resisténcia ou de projeto, do modo que estd apresentado, parece perigosa e de dificil
avaliacdo objetiva por trés motivos principais. Primeiro, ela criaria uma nova distincdo em
uma identidade ja cindida e bastante complexa, isto é, certamente hierarquizando entre
aqueles que representariam a permanéncia/resisténcia e a ruptura/projeto. Segundo, uma vez
que esta identidade costuma mesclar elementos da memdria, dos habitos cotidianos e da
individualidade, ou seja, aspectos psicossociais, como distinguir entre os anussim de projeto e
0s anussim de resisténcia? E a proposito: a quem caberia fazé-lo? Por Gltimo, gracas a estas
caracteristicas hibridas e subjetivas da condicdo anussim no contexto histérico, ndo seria

mesmo a identidade de resisténcia uma identidade de projeto? Porque ambas, no fundo,

105 1dem.
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estruturam-se na escolha do individuo em pleitear a judeidade, seja por possuir uma origem
judaica (resisténcia) ou por se sentir judeu (projeto).

Logo, também ndo é estranho que estes mesmos anussim, ao absorverem esta
concepcao de resisténcia, a medida que a causa marrana torna-se mais conhecida e mesmo
abracada por alguns membros da comunidade judaica ou por algumas de suas instituicoes
representativas, neguem-se a conversao mais veementemente e em maior nimero, pois assim
se vinculariam a um passado idealizado e de maior valor argumentativo de legitimacdo ao se
enfatizar a permanéncia e ndo a ruptura, como bem relatou a prépria entrevistada, Leonor
Medeiros:

Hoje eu gostaria de um retorno ao judaismo, ndo aceito conversao, sé aceito
retorno, se ndo for possivel retorno ndo tem problema, vou continuar sendo o
que toda minha familia foi até hoje, com a diferenca de que eu vou (buscar)
0 que eles perderam; eu quero estudar judaismo, quero aprender o hebraico,
eu quero retomar do ponto de partida, aquele elo perdido eu quero
retomar. %

Outros, porém, optaram pela via “mais simples” — a conversdo, especialmente entre os
pioneiros, como relatou ao Arquivo Historico Judaico de Pernambuco Ricardo Trigueiro:

Desde pequeno estudo estes assuntos e o contato oficial com a comunidade
judaica local foi uma opcéo de um grupo de marranos, até para esclarecer um
pouco mais a propria comunidade judaica local. Alguns anos atras fundamos
uma sociedade e a partir dessa sociedade tivemos contato com Isaac
Essoudry que nos abriu as portas da comunidade da Martins Junior e houve
primeiro uma conversio “entre aspas" de um marrano, grande amigo que é
Jair de Lima Ferreira, tem trés filhos que estudaram no colégio, casado com
Tania e a partir dele é que tivemos contato com o Rabino Alanate, que foi
que fez minha conversdo, “entre aspas”, minha conversao é... a seis anos

atras se nio me engano'”’.

A opcéo pelo processo de conversao nao se deu por motivos de irrelevancia quanto ao
tema, ou seja, entre conversao ou retorno: na verdade, decorreu de uma decisdo pragmatica de
parte do grupo (ao todo seis de um total de 20 pessoas, aproximadamente) que preferiu se
submeter ao processo para assim se integrar a comunidade oficial, além de servirem como
uma ponte entre o dito grupo e a comunidade anussim, como relatou por sua prépria
experiéncia Geraldo Apoliano:

Entdo o que determinou, digamos assim, a minha submissdo ao Tribunal
Rabinico foi o fato de ver que essas visitas do Rabino, na verdade ndo
estavam contribuindo em nada para o alcangado do objetivo que era
exatamente o ingresso formal numa comunidade judaica, ndo é?

Entdo quando a gente viu que gastou dinheiro, que a coisa estava se tornando

196 |dem. Ihidem.

W7 TRIGUEIRO, Ricardo. Doc.cit.
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muito dispendiosa e o resultado era nenhum, a gente continuava ndo sendo
nem uma coisa nem outra, ndo sendo nada especificamente, a gente partiu a
“guiur”, ndo é? Ai, nos preparamos formalmente, o grupo estudou com o Sr.
Isaac Essoudry, pegamos apostilas, pegamos livros e em 14 de ---- de 5761 e
a gente fez a converséo formal'®,

Todavia, a resisténcia a conversao entre 0s anussim ndo se faz apenas pela questao da
ancestralidade, mas também porque, na pratica, o convertido sofre certa discriminagdo nas
comunidades judaicas, apesar de (ou talvez por isso) varias passagens da Torah e dos escritos
rabinicos alertarem acerca da obrigacdo de respeitar e valorizar os convertidos; além disso,
inimeras personalidades da histéria desse grupo compartilharam esta condicdo. Em seu livro
preparatério para conversao ou retorno, o rabino ortodoxo americano Maurice Lamm traz um
interessante conjunto de relatos de convertidos que retratam bem essas consideragges.'®

A propria denominagdo tradicional para o convertido, em hebraico, revela esta
condicdo delicada e especial deste, pois nesta lingua utiliza-se o termo guer, que pode ser
traduzido como o “o estrangeiro entre nds”, significando o outro que nos esta associado. A
denominacdo muito se aproxima da palavra goy, isto ¢, “do povo” ou “estrangeiro”, que serve
para se referir aos ndo-judeus, aquele que € absolutamente outro. Ou como se costuma
traduzir ao portugués: gentio™®.

De todo modo, 0 processo de conversdo segue um protocolo elementar Udnico,
baseando-se nas recomendagfes rabinicas encontradas no Talmude, independente de qual
corrente judaica o candidato a conversdo se submeta. No Brasil, 0 judaismo religioso possui
basicamente trés divisdes, sendo o grau de observancia e interpretacdo das leis religiosas
variantes do mais a0 menos rigido, segundo a seguinte ordem disposta: os ortodoxos, 0s
conservadores e os liberais ou progressistas.  No entanto, geralmente ndo ha concordancia
entre estas faccdes no que tange a aceitacdo e a receptividade dos convertidos; trocando em
middos, um convertido de uma comunidade liberal ou conservadora tende a ndo ser aceito
entre 0s ortodoxos (a ndo ser que passe por um processo de validacdo daquele processo, aos
moldes do grupo). O mesmo ndo se da no sentido inverso.

Por isso, muitos anussim que almejam o retorno ou a conversdao intentam obter a
validacdo ortodoxa, o que lhes confere dois problemas imediatos: primeiro, ndo ha quem o0s
realize no Brasil (embora existam congregacdes ortodoxas), sendo necessario aos interessados

que se desloquem preferencialmente para os Estados Unidos ou lIsrael, paises onde 0s

1% APOLIANO, Geraldo. Doc.cit.

1091 AMM, Maurice. Bem-vindo ao Judaismo. Retorno e converséo. S. Paulo: Séfer, 1999. pp. 3-55.

110 AUSUBEL, Nathan. Conhecimento Judaico I. Colecdo Judaica. S. Paulo: Séfer e A. Koogan Editor, 1989. pp.
304-305.
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processos séo incontestes, ou entdo, custeiem a vinda de representantes destes locais para que
possa cé se realizar. Segundo, dada a “predilecdo” pelos movimentos ortodoxos, algumas
comunidades liberais e conservadoras passam a olhar os anussim com desconfianga ou
simplesmente a se lhes opor. Porém, esta postura ndo é unanime, pois a maioria dos casos de
conversdo ou retorno de anussim brasileiros sdo geridas por estas correntes. Um exemplo é o
caso dos pioneiros anussim convertidos no Recife, como relatou Apoliano:

O Rabino, quem presidiu o tribunal rabinico foi o Rabino Leonardo Alanat,
da Congregacédo Israelita Mineira (conservadora), e eu me recordo que o
tribunal foi composto, dentre outras pessoas, pelo seu Alfredo Eldorf, que é

ativista da comunidade, pelo seu préprio Isaac Essoudry e, salvo engano,

Isaac Schachnick e o seu Israel Averbuch, presidido pelo rabino Alanat™*.

Tanto a conversdo (gueurah) quanto o retorno (teshuvah) ndo diferem na forma ou na
ritualistica: a distincdo ocorre quando da entrega das certiddes de comprovacdo do processo
(teudah), porque no caso de um retorno € feita essa ressalva na documentacdo. Outra
possibilidade é a realizacdo da conversdo por suspeita (gueurah lachshud), significando que
mesmo sendo um convertido é provavel ou certo que o candidato possua uma ascendéncia
judaica patrilinear.

De todo modo, todo processo inicia-se com um periodo de estudos acerca da religido,
costumes, histéria, cultura e linguas judaicas — enfatizando-se o hebraico, embora dependendo
da comunidade possa-se também adquirir certos conhecimentos do ladino (sefarditas), haketia

(sefarditas marroquinos) ou idiche (asquenazitas) ‘*?

— sob a supervisdo de um membro
experiente da comunidade judaica e ndo obrigatoriamente uma autoridade religiosa. No caso
dos anussim recifenses, esta tarefa ficou sob a responsabilidade do chazan e entusiasta da
causa marrana, 0 marroquino Isaac Essoudry, como ainda relatou Apoliano:

Foi o Sr. Isaac que nos preparou e era um grupo; eu me lembro de que foram
umas seis pessoas gque se submeteram ao Tribunal no dia que a gente se
converteu. Acho que houve inclusive uma reprovagdo, me recordo, mas
parece que houve uma reprovacdo. Mas a gente fez a cerimdnia todinha;
fizemos imersdo, fizemos a “brachah” (ben¢do) da circuncisdo, com 0
Rabino fazendo a “brachah” e tudo mais™*.

Como relatado no depoimento, ap0s essa fase preparatdria, geralmente cerca de dois a
trés anos, convoca-se um tribunal rabinico (beit din), composto obrigatoriamente por no
minimo trés representantes que avaliardo e aprovardo ou ndo os candidatos; depois, 0s

mesmos realizam uma imersao ritualistica (tevilah) numa piscina (mikveh) apropriada para tal

11 APOLIANO, Geraldo. Doc. cit.
112 ASHERII. Op.cit. pp. 19-23.
113 APOLIANO, Geraldo. Doc. Cit.



52

ou, na falta desta, em algum local com agua corrente (de preferéncia o mar).***

Depois de concluido esse processo, 0 neéfito recebe um novo nome em hebraico com
0 qual ele serd convocado para todas as atividades litargicas ou formais da comunidade. No
caso dos convertidos homens acrescenta-se ainda o termo ben Avraham (filho de Abra&o), e
para as mulheres, bar Sarah (filha de Sara), ou seja, o primeiro casal entre os patriarcas
biblicos dos israelitas, do qual todos os membros do povo ou comunidade seriam
descendentes espirituais. Este € um outro motivo de controvérsia entre alguns anussim, pois
estes ndo aceitam adotar os termos referidos, 0s quais denotariam conversao, pois alegam ter
o0 direito de permanecerem com seus sobrenomes familiares, assim como fazem os judeus
natos. Ademais, a manutencdo dos seus sobrenomes ibéricos afirmaria a sua identidade
sefardita e anussita. Os que se opBem a esta ideia costumam considerd-la um detalhe
irrelevante, porque todos os judeus seriam tradicionalmente descendentes dos patriarcas
biblicos.

No entanto, estas questfes ndo parecem ser de fato irrelevantes, como revela Ricardo
Trigueiro ao ressaltar cuidadosamente a dificuldade com que o grupo se deparou para realizar
a imersao ritual, quando entrevistado por Diva Masur:

R.T - O Beit din constou além do Rabino Alanat, Isaac Essoudry e também o
Sr. Israel Averbuch. E a nossa imersdo, infelizmente, ndo se deu na Sinagoga,
porque a permissdo de se ter a imersdo na prépria Mikveh do Centro Israelita
(ndo se teve), porque eu ndo sei também, e enfim, se € um centro
comunitario é estranho ndo podermos também dispor da Mikveh, entdo
infelizmente tive que ir para uma praia.

D - Isso foi em Olinda? Junto de vocé quem foi que se converteu na mesma
oportunidade?

R.T- Bem, é... Geraldo Apoliano, Haniel, Gilberto Viegas; eu, Ricardo
Trigueiro e mais trés senhoras, se eu hdo me engano.

(Diva fala: eu fui a madrinha! Heloisa, Maria do Carmo, e Isabel. Foram as
trés na mesma ocasiao.)

D - Que nome vocé tomou depois da sua conversdo? Nome judaico?

R. T- Aviner'®,

O nome escolhido possui uma grande conotacdo simbdlica porque representaria um
aspecto da personalidade do individuo que este gostaria de ressaltar em sua vivéncia do

judaismo. No caso de Trigueiro, ele elegeu Aviner, que quer dizer “pai da luz”. Por ventura, a
q p

14 AMM, op.cit., 1999, pp. 113-179.
115 TRIGUEIRO, Ricardo. Doc. cit.
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eleicdo do nome do general mais importante do rei Davi visa destacar o papel relevante do seu
retorno no contexto de sua familia, a qual, apesar dele ressaltar a sua observancia nas praticas
religiosas, ninguém mais além dele se submeteu a fé mosaica. Ademais, ele é reconhecido,
majoritariamente entre os anussim, por sua grande atuacdo em prol da causa marrana e no
auxilio dispensado a estes a fim de que se adaptem ao judaismo. Ou em suas préprias palavras,
ao descrever sua vivéncia da religido:

N&o, eu ndo sou judeu apenas quando entro num ambiente judaico; meu
judaismo é judaismo 24 horas. Eu procuro seguir o judaismo a cada minuto
na minha vida, tanto no meu ambiente de trabalho, na minha casa, como
dirigindo. Entéo é, ndo sou judeu s6 no shabat, procuro viver intensamente o
judaismo, principalmente no Shabat. Shabat ndés preparamos, temos toda
uma liturgia, por ordem, por OGtica do Shabat. Minhas filhas cantam o
acendimento das velas com minha esposa, temos todo o Shabat como nés
podemos fazer; e a noite vou ao grupo Renascer fazer um Cabalat Shabat
também. Sabado temos um dia alegre, muito alegre e festivo principalmente
com muita leitura de reflexdo de descanso e de deleite®.

Enfim, converséo ou retorno, para 0s anussim o0 mais importante € serem reconhecidos
como judeus. O que talvez muitos deles ndo tenham ideia, ao se aproximarem da comunidade,
€ que a questdo do reconhecimento e da definicdo de quem é judeu ou em que consiste
realmente o judaismo apresenta-se como uma das maiores e mais polémicas das questdes em
debates no contexto dos judeus nos ultimos dois séculos, aproximadamente. Se visto de fora,
0 judaismo parece uma entidade relativamente homogénea; quando vista com maior cuidado,
percebe-se a falacia desta percepcdo. Tal problemética acentua-se justamente com o
surgimento do luminismo Judaico, a Haskalah, representado pela figura do filésofo e

asquenaze Moisés Mendelsohn, de quem nos ocuparemos agora.

1.3. Aiidentidade diluida: a problematica da identidade judaica na contemporaneidade

Conciliar a valiosa tradicdo ancestral do Judaismo com os beneficios da razdo ilustrada:
esta era a proposta de Moisés Mendelsohn, o fildsofo judeu que rompera as limitacfes que Ihe
eram atribuidas pela sociedade alema do século XVIII, devido a sua condicdo etno-religiosa,
tornando-se reconhecido por intelectuais como Immanuel Kant e o dramaturgo Gotthold
Ephraim Lessing, de quem se tornara amigo intimo.

A tese de Mendelsohn — uma figura baixinha, nariguda e corcunda que se adequava

aos estereotipos antijudaicos da época e regido — era mais audaciosa do que apenas conciliar

116 1dem.
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0s pressupostos semiticos da Revelagdo com o racionalismo ocidental: antes visava superar o
quase determinismo que dividia os judeus alemdes em uma diminutissima elite totalmente
dependente das cortes principescas germanicas a quem prestava servico (principalmente como
financistas), e uma massa de vendedores de gado ou pequenos administradores de casas de
penhores, ja que estavam proibidos de exercer o comércio e outros oficios porque tinham sido
expulsos das cidades™"’.

De fato, o proprio Mendelsohn sentia na pele os efeitos da segregacdo imposta sobre
0s judeus, pois apesar de obter, gracas a sua fama como filésofo, a concessao de Frederico 11
da Prassia para permanecer em Berlim, ela Ihe era restrita e ndo seria herdada por seus
descendentes. Ademais, embora a maioria dos seus filhos ndo pensasse da mesma forma,
como viria a atestar seu neto mais famoso, o compositor Felix Mendelsohn Bartholdy, ele néo
aceitava abrir mao do seu judaismo a fim de se integrar na sociedade alema e, pelo contrério,
queria provar aos seus pares que o Judaismo era tdo racional quanto o Cristianismo ilustrado,
como o defendiam Leibniz ou Pascal.

Para tanto, dedicou-se a Filosofia enquanto aprendia o Talmude e formou
primeiramente seu nome, com obras sem conotacdo apologética alguma, tais como seus
Escritos Filoséficos (1761), Da Evidéncia nas Ciéncias Metafisicas (1763) e sua obra
méaxima nesse campo, Fédon (1767), na qual com clara influéncia platdnica comeca a elaborar
sua proposta de conciliacdo entre o racionalismo moderado e a religido, especialmente o
Judaismo Histérico™®.

Contudo, é quando a Academia de Ciéncias Prussiana se nega a aceita-lo como
membro, o que levou seus colegas a tentarem convencé-lo da necessidade da conversao,
particularmente o seu amigo e te6logo suico Johann Casper Lavanter, que Mendelsohn decide
posicionar-se claramente. Primeiro, respondendo ao amigo que religido é um assunto de foro
intimo e que ndo deveria ser levado a debates publicos. Segundo, para respaldar seu ponto de
vista, publica em 1783 Jerusalém, ou sobre o poder religioso e o Judaismo, iniciando com
iISSO UM movimento que mudaria para sempre 0s rumos da tradicdo mosaica, a Haskalah ou
lluminismo Judaico™*.

A bem da verdade, outros filosofos judeus anteriormente ja haviam apresentado o
Judaismo a um publico gentio, ou ainda tentado conciliar a fé israelita com o racionalismo de

seu tempo, tanto de forma mais ou menos negativa quanto positiva, como respectivamente

17 BRENNER, Michael. Breve histéria dos judeus. S&o Paulo: Martins Fontes, 2013.p.154.

118 SORJ, Bernardo & GRIN, Ménica (org.). Judaismo e modernidade. Metamorfoses da tradi¢do messianica.
Rio de Janeiro: Imago, 1993. p. 85.

9 BRENNER, op.cit., 2013, p.168.
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fizeram Bento Espinosa (séc. XVII) e Moisés Maimdnides (séc. XII), ambos sefarditas. No
entanto, o grande diferencial de Moisés Mendelsohn ndo era so por sua origem asquenazim,
mas por ser o primeiro a produzir uma cisdo entre a postura publica, como um sudito do reino
prussiano, e as suas convicgdes privadas, como adepto da fé de Israel. Isto era também uma
novidade para os judeus, pois até ai o Judaismo ndo era compreendido somente como uma
religido, uma fé, algo de conotacdo subjetiva, mas também como um modo de vida, uma
heranca determinada pela ascendéncia, tal como uma condi¢do sine qua non, diluindo assim,
pouco a pouco, a antiga correlacdo imediata entre descender de judeus e ser judeu, e entre a
judaicidade e a religido, o que viria a se tornar uma querela ainda hoje ndo totalmente
resolvida.

Todavia, ndo podem ser atribuidas a Mendelsohn todas as consequéncias posteriores
da Haskalah, pois o movimento superou a proposta inicial do mesmo, agregando
caracteristicas de uma verdadeira reforma religiosa na Alemanha oitocentista e que depois se
desenvolveu, expandindo-se destacadamente nos Estados Unidos a partir do seculo XX,
originando as trés principais correntes religiosas judaicas: 0 movimento liberal ou reformista
(mais modernizante), o ortodoxo (apegado a manutencdo das tradicGes) e o conservador
(buscando intermediar as duas posturas)*?°.

A despeito destas particularidades, o filosofo tornou-se um arqueétipo e modelo para os
adeptos do judaismo ilustrado (os maskilim), pois como o proprio termo se refere, haskalah
significa ilustracdo, provindo da raiz hebraica sechel, isto &, raz&o ou juizo**'. E durante toda
sua vida, Mendelsohn trabalhou para comprovar a racionalidade do Judaismo, seja como um

dos promotores da primeira escola hebraica em 1778, a Chinuch Naarin'?

(Ensino dos
Jovens), ou tentando resgatar o hebraico como lingua culta, produzindo o primeiro periodico
moderno do género, o Kohelet Mussar (Pregador da Moral), vinte anos antes*%.

Na primeira parte de seu Jerusalém, Mendelsohn trata da relacdo entre religido e
Estado, propondo aos governantes uma separacdo entre a condicdo legal dos suditos do reino
e suas conviccdes pessoais, ou em suas proprias palavras:

Em nome de nossa felicidade e da vossa, que vosso poderoso prestigio ndo
concorde em transformar ndo importa qual verdade eterna, sem a qual a
felicidade civil ndo pode subsistir, em uma lei; ndo importa que opinido
religiosa indiferente ao Estado em lei do pais! Ocupai-vos com o agir do

120 ASHERI, Michael. O Judaismo Vivo. As tradicdes e as leis dos judeus praticantes.Rio de Janeiro: Imago,
1995, p. 262-266.

121 GUINZBURG, Jacob apud FRANCA, Maria Olympia A. F. Freud: a cultura judaica e a Modernidade. S&o
Paulo: Editora Senac Sdo Paulo, 2003. p. 79.

122, SORJ & GRIN, op.cit., 1993

122 BRENNER, op.cit., 2013.
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homem, arrastai-o perante o tribunal de sébias leis, e deixai-nos o pensar e a
palavra, como nosso Pai nos legou em inalienavel heranga, e nos deu como

direito imutavel*?.

Isto, obviamente, desde que a postura do sudito ndo seja reprovavel, por isso sua
preocupacdo com a moral, com a postura ética, o que faria os maskilim posteriores definirem
0 Judaismo como um monoteismo ético, ou seja, uma forma de pensamento racional (atestado
pelo monoteismo quase filos6fico) e um modelo de conduta moral (derivada duma reflex&o e
exigéncia ética):

Aquele que ndo perturba a felicidade publica, que age direito em relacdo as
leis civis, em relacdo a voOs e aos seus concidaddos, deixai-o falar como
pensa, invocar a Deus a sua maneira ou a de seu pai, e procurar a sua
salvagdo eterna onde ele cré encontra-la. Ndo deixai ninguém em vossos

Estados ser o escrutador dos coragdes € 0 juiz dos pensamentos, ninguém se
arrogue um direito que o Onisciente s6 a Si reservou!*

Acordando a essa Otica, na segunda parte do livro, Mendelsohn assevera que a
Revelacdo no Judaismo ndo é tanto a de um conjunto de crencas, cuja maior relevancia estaria
no monoteismo, porém a partir desta premissa decorreria também uma unica legislagdo moral,
que, embora interpretadas de modos distintos pelos homens, possui sua origem no Deus
Unico. Este teria contratado uma alianga com os judeus no intuito de que mantivessem 0s
elevados padrdes morais exigidos e pudessem assim exercer uma fungdo intercessoria e,

principalmente, pedagdgica frente aos outros povos, dai serem denominados nas Escrituras de

. 126
“reinos de sacerdotes”

, como ele mesmo explica:

Essas Leis foram reveladas, isto €, tornadas publicas pela palavra e pela
escrita. Contudo, somente o essencial dessa matéria foi confiado as letras (...)
as leis escritas, assim como as nao-escritas, tém imediatamente, enguanto
prescricbes de acbes e regras de vida, como objetivo final a felicidade
publica e privada (...) Elas conduzem a compreensdo procurando as
verdades divinas, por um lado para as verdades eternas, por outro as
verdades historicas, nas quais se baseava a religido desse povo (0s judeus de
antanho). (...) deveria exercitar e exortar a emulacdo e a imitacdo (...) a
relagdo do homem com a sociedade e do homem com Deus uniam-se num
ponto e ndo podiam entrar em conflito (...) E por isso que, nessa nacéo, o
civil ganhou um prestigio santo e religioso enquanto que cada servico civil

era a0 mesmo tempo um verdadeiro servico divino™”’.

Ora, apesar de ter ressignificado a ideia do sacerdécio de Israel, Mendelsohn recorre a

perspectiva tradicional judaica, onde o Exilio tornado em Diaspora serviu para aprimorar a

124 MENDELSOHN, Moisés apud SORJ & GRIN, op.cit., 1993, p.98-99.

125 |dem. p. 99.

126 GUTTMANN, Julius. A Filosofia do Judaismo: a Histéria da Filosofia Judaica desde os tempos biblicos até
Franz Rosenszweig. S&o Paulo: Perspectiva, 2003. pp.329-333.

27 MENDELSOHN, Moisés apud SORJ & GRIN, op.cit., 1993, p.89-90.
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funcdo sacerdotal dos judeus entre as nagGes, pois apos a destruicdo do Templo de Jerusalém
(centro oficial do culto estatal) e com o fim da independéncia nacional, so lhes restaram Deus
e a Torah. Assim, o apego a identidade religiosa tornou-se também o vinculo com sua

identidade étnica, tornando-as diretamente relacionadas®?®.

Aqui se faz necessaria uma consideracdo, pois apesar de serem usados como
sindbnimos quando traduzidos ao portugués, as palavras “Exilio” (Galut) e “Diaspora”
(Tfutsah) possuem conotagbes semanticas distintas quando interpretadas no seu conceito
original, derivadas das interpretacdes religiosas. A primeira alude a uma espécie de puni¢do
Divina, uma expiacdo pelos pecados nacionais que resultou na serviddo politica e no
consequente exilio. Ja a segunda, foi posteriormente interpretada pela tradicdo rabinica como
algo que transcende o carater punitivo, servindo como um meio que a Divina Providéncia
encontrou para levar os judeus a entrar em contato com as demais nagées, espalhando assim o
conhecimento da Torah (tanto o Pentateuco quanto o conjunto de principios religiosos
judaicos) e o do Deus hebreu'?.

Analogamente, de acordo com a escatologia judaica, a expansdo dos judeus pelo
mundo ou Diaspora seria um elemento dinamizador e necessario ao processo universal de
redencdo, tanto quanto os sofrimentos provenientes do Exilio, porque ndo somente Israel
estaria exilado para realizar a expiacdo dos pecados da humanidade atraves de seu sofrimento,
representado biblicamente pelo personagem do “Servo Sofredor” de Isafas**, como também a
Shechinah, a Presenca Divina, ou melhor, os aspectos femininos e compassivos de Deus
também estariam exilados, aguardando a libertacdo. Assim, o Exilio transmutou-se de punicéo

para expiacdo, um sofrimento inerente a salvacao.

Igualmente, “Abrado, o primeiro ancestral de Israel, € o prototipo do peregrino a errar
pelo mundo para colocar os prosélitos sob as asas da Shechinah”**, enquanto a citada figura
do Servo Sofredor referir-se-ia também as agruras pelas quais passaria o povo judeu ao longo
de seu Exilio. Contudo, ambos 0s casos constituiriam um evento ou processo necessario para

a Redencéo.

Estas interpretacGes, porém, ndo nos devem causar estranhamento porque, no periodo

128 BRUMER, Anita apud SLAVUTSKY, Abrdo. A paixdo de ser. Depoimentos e ensaios sobre a identidade
judaica. Porto Alegre: Artes e Oficios, 1998. pp 175-193.

129 BAER, Itzack. Galut. S3o Paulo: Perspectiva, 1977. p. 9.

130 FINGUERMAN, Ariel. A Teologia do Holocausto. S&o Paulo: Paulus, 2012. 104 p.

131 BAER, op. cit., 1977, p. 12.
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pré-moderno, **2

a religido servia como um aparato fundamental da identidade, pois
possibilitava uma compreenséo geral da vida, bem como a pertinéncia a uma coletividade, isto
¢, “um senso de propdsito, de uma vida (ou morte) significativa, de um lugar correto e decente
no sistema geral das coisas.”**?

Por isso mesmo, as causas da Galut/Diaspora foram buscadas na propria Biblia,
reificando o papel interpretativo das Escrituras, tdo caro aos estudos rabinicos, seguindo a
Gtica farisaica donde esse grupo se originara. Ora, nesse ponto de vista, as Escrituras sao o
padrdo referencial de toda histéria posterior dos judeus e acordando com o pensamento
mitoldgico, aquilo que se sucedeu outrora deve acontecer repetidamente, esvaziando 0s
eventos de sua caracteristica apenas momentanea ou factual. A historia judaica passa entdo a
ser percebida como um termémetro que permite avaliar os encaminhamentos escatolégicos da
humanidade, pois o povo judeu, gracas a sua especial relagdo com Deus, aparta-se do contexto
da lei natural que regeria a Historia dos homens em geral, a apontar o proposito e servir como
veiculo das intervencdes Divinas.**

Todavia, a medida que o progresso cientifico se aprofundava, as explicacdes antes
restritas a religido foram sendo progressivamente substituidas pelas “verdades cientificas”.
Assim, pouco a pouco, a religido foi perdendo espaco na vida dos individuos, passando para o
ambito privado, até se tornar irrelevante para alguns. Esse processo foi minando também a
base das identidades coletivas que se fundamentavam nessa esfera. Ou seja, a medida que a
secularizacdo avancava, uma nova linguagem interpretativa do mundo foi se estruturando,
criando narrativas ndo teolégicas ou providencialistas.™*

Em decorréncia do lluminismo e dos efeitos das revolugbes nacionais, os judeus foram
se integrando paulatinamente as sociedades onde viviam, tornando-se inclusive cidadaos;
dessa forma, eles ndo ficaram isentos do processo de secularizacdo e modernizacdo do mundo

ocidental**®

, sendo inclusive muitas vezes grandes responsaveis por estas transformacdes,
apesar das resisténcias dos rabinos e lideres comunitarios mais conservadores.

Na sociedade contemporanea, geralmente, nossa preocupacao detém-se aos aspectos
pragmaticos da existéncia, como, por exemplo, nosso trabalho, nossa familia, nossa salde etc.,
reservando a especialistas as reflexdes sobre assuntos de cunho metafisico ou mesmo

normativos. Isto €, mesmo que essa atitude ndo seja unicamente de nossa época, nela houve

132 ARMSTRONG, Karen. A Biblia: Uma biografia.Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2007. 278p.

133 BAUMAN, Zygmunt. Identidade. Rio de Janeiro: Zahar, 2005, p. 95.

13 BAER, op. cit., 1977, p. 11.

135 BAUMAN, op. cit., 2005, p. 79.

138 ROUDINESCO, Elisabeth. Retorno & questéo judaica. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editora, 2010. pp.95-126.
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uma ampliacdo da delegacdo dessas esferas a outros a quem atribuimos capacidade de
discernimento, e, por isso mesmo, a autoridade. Ironicamente, a medida que surge a
emancipacao dos sujeitos, ocorre também a especializacdo dos saberes e a percepcdo de que
aquele que possuisse o conhecimento poderia determinar com maior regularidade o
comportamento e as identidades dos individuos®®'.

Justamente em grupos cuja identidade coletiva ainda se faz relevante, como a
comunidade judaica, houve um reforcamento das autoridades de lideranca comunitéria,
ressignificada principalmente na figura dos rabinos, a despeito do decréscimo das préticas
religiosas comunitérias. Pois na contemporaneidade hipermoderna, possuir um diferencial
identitario (como pertencer a uma minoria a despeito dos problemas que a possam
acompanhar) confere ao individuo um carater distintivo, permitindo a identidade figurar-se
como um objeto de consumo na prateleira das possibilidades de representacao.

O conceito de hipermoderno proposto por Lipovetsky pressupde uma exacerbacdo do
carater performatico e representativo da identidade que se configura quase como um objeto de
vitrine, um fetiche de individualizacdo, que relativiza o tempo mas ndo prescinde dele,
ressignifica as tradi¢des e as transforma em “objeto-moda”, referindo-se constantemente “as
obrigacbes da memoria, remobilizando as tradi¢cGes religiosas, a hipermodernidade ndo é
estruturada por um presente absoluto; ela o € por um presente paradoxal, um presente que ndo
para de exumar e “redescobrir” o passado”, o qual realiza a “reciclagem e retradugdo de
memoria com fins econdmicos, emocionais e identitarios.”**®

N&o se pode esquecer que a identidade possui em sua constituicdo um paradoxo, pois
quando se delimita e se cria uma associacdo entre iguais no interior do grupo, 0s quais
constituem inclusive um discurso e uma possivel pratica reivindicatoria, gera analogamente
uma acdo excludente a todos aqueles que ndo se enquadram no padrdo determinador daquela
identidade.

Na sociedade hipermoderna, as identidades sdo produtos, onde escolhemos a mais
adequada (a0 nosso momento e aspiracdes) entre as diversas possibilidades de identificacdo, e
guando ndo nos € mais Util as descartamos. Essa possiblidade parece absurda numa viséo
tradicional do judaismo, na qual a condicdo judaica é intrinseca e indissolUvel, pois esta
baseada em um pacto entre Deus e 0 povo, inclusive na carne'®.

Ora, segundo a concepcao religiosa judaica, a alianga ou o pacto (brit) entre Deus e

37 SCHWARCZ, op.cit., 2008.
138 |LIPOVETSKY, op. cit. 1999, p. 85, 91.
139 _LAMM, op.cit., 1999 p.131-146.
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Israel séo indissoluveis. Mesmo se baseando na lealdade e na fidelidade das partes envolvidas,
a falha de uma delas (obviamente a humana e nédo a Divina, pois seria uma contradicdo em
termos a ideia de perfeicdo da Divindade) ndo incorre em uma invalidacdo absoluta do acordo.
Para os judeus do sexo masculino, a circuncisdo (brit milah, “pacto do corte”) ¢ o simbolo
fisico desse pacto, e por isso na carne. Com a secularizacdo e a dissociacdo religiosa de

muitos judeus, a circuncisdo passou a significar uma aliangca com o povo, a tradicéo, a etnia.

De acordo com boa parte das perspectivas tedricas contemporaneas sobre a formagéo
do processo identitario e ao contrario dos discursos absolutos que o sustentavam
anteriormente, a identidade é sempre uma possibilidade em aberto, um processo agonistico
constante e multiforme, fundamentado em uma “autoidentificagdo, a qual tem pouca chance
de ser concluida com sucesso e de modo plenamente satisfatorio™*. E provavel que fiquemos
divididos entre o desejo de uma identidade de nosso gosto ou escolha e as pressdes sociais
exercidas por aqueles que nos querem excluir deste local de referéncia ao qual nos atribuimos.
Enfim, a identidade nunca é um absoluto. Se o for para um, ndo serd necessariamente para o
outro.

Como parametro conceitual que se faz no uso do simbdlico e da linguagem, a
identidade ¢ sujeita também as relagcdes de poder, que formulam as marcas da diferenciacdo
definida pelo discurso subjacente, a saber: a inclusdo, as fronteiras, a classificacdo e a
normatizacdo. Segundo Tomaz Tadeo Silva, devemos compreender que a afirmacdo da
identidade e a enunciacdo da diferenca comunicam o desejo dos diferentes grupos sociais,
assimetricamente situados, de garantir o acesso privilegiado aos bens sociais e de
representacao. Por isso, “a identidade e a diferenca nao sao, nunca, inocentes.”**.

O discurso que legitima a identidade busca sempre tanto a classificacdo quanto a
normatizacdo. O primeiro pde o0s elementos ou sujeitos em posicdes distintas, geralmente
hierarquicas, partindo de posi¢bes binarias; ja o segundo objetiva a essencializacdo da
identidade, bem como a exclusdo da diferenca, resultando também numa valoracdo de cunho
normativo. Apesar disso, todo processo identitario é pendular. De um lado, pode-se perceber
0S processos que visam estabilizar a identidade; do outro, a partir da diferenca, aqueles que
buscam subverté-la, embora “aquilo que ¢ deixado de fora, ¢ sempre parte da defini¢do e da
95142

constituicao do dentro

Toda identidade, mesmo ocultada pela essencializacdo, decorre do processo cultural

10 BAUMAN, op. cit., 2005, p. 105.
141 SILVA, Tomaz. Identidade e Diferenca. Petropélis: Vozes. 2000, p. 81.
142 |dem. p. 84.
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entre a diferenca e a pertinéncia. Ademais, toda identidade é também um projeto sobre si,
claramente perceptivel nas identidades de transi¢do, ou nas hibridas, pois através de suas
criticas, mesmo que subterr&neas ao poder normatizador, desessencializam o conceito
concebido como natural da identidade. Um exemplo disso sdo 0s anussim que se negam a
conversdo, realizando uma contestacdo a normatizacdo da identidade judaica por parte dos
rabinos.

Outro exemplo de critica ao discurso normatizador séo as identidades de fronteira,
como por exemplo os judeus messianicos, que se encontram no limiar entre o judaismo e o
cristianismo oficiais, ousando, ao se fixar no limite entre ambos, ultrapassar as fronteiras que
0s delimitam.

A representacao é um sistema de significacdo formulado por um discurso que busca se

apropriar do real e significa-lo**

. A identidade e a diferenca estdo imbricadas neste processo
de significagdo; porém, como ela é subjacente ao discurso, e este por sua vez a uma relacao de
poder, quem tem o poder define a representacdo. Por isso, questionar as identidades é
analogamente questionar as representacées e 0s jogos de poder envolvidos.

A representacao define o lugar que o individuo ocupa, ou seja, seu status e papel social
diante de uma coletividade em maior ou em menor grau. Assim, a representacdo faz aluséo
ndo necessariamente ao que se ha ou ao que se é, mas aquilo que se acredita ter havido ou
sido. Entretanto, na contemporaneidade tardia, quando a compreensdo sobre o processo
discursivo encontra-se mais aprofundado, a concepcao de identidades unificadas e concretas €
irreal, pois 0s sujeitos podem ser 0 ponto de entrecruzamento de discursos, praticas e posicdes
tdo diversas quanto antagbnicas. Por isso a compreensdo da identidade se historicizou ainda
mais.

A identidade se utiliza dos recursos historicos para nela formar seu discurso de
correspondéncia. 1sso significa que os sujeitos fazem uso da historia para afirmar aquilo que
sdo ou se tornaram. Tal ocorre em qualquer processo de formulacdo identitaria, em que a
partir dos recursos historicos se constréi uma narrativa do eu, onde o seu aspecto ficcional ou
real ndo nos interessa, porque como parte de um discurso, 0 que importa € como 0s sujeitos
constroem sua identificacdo.

Toda identidade € interdiscursiva, pois estad dentro de um estratagema representativo,
que se utiliza dos recursos simbolicos que a fomenta. Ao mesmo tempo ela é transdiscursiva,

pois é capaz de superar e acentuar a representacdo que normalmente se faz dela,

1“3 CHARTIER, Roger. A Histéria Cultural: entre préaticas e representacdes. Rio de Janeiro/Lishoa:
Bertrand/Difel, 1990.
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ressignificando-a.'**

Como resultado de um processo de delimitacéo, toda identidade possui suas margens,
e sdo essas fronteiras que delimitam o nicleo identitario. Os anussim, entretanto, sdo
individuos interfronteiricos, pois embora se identifiguem com um dos lados (os judeus), sdo
normalmente percebidos pelos formuladores do discurso da identidade como estando do outro
lado (ndo-judeus), ou seja, estdo na incomoda posi¢do de ser nem um, nem outro Todavia,
como toda identidade € historicizada, elas sdo temporéarias, ou melhor, temporariedades
discursivas, nas quais 0 sujeito busca se ajustar, ou ndo, ao fluxo do discurso que a delimita.
Enfim, a identidade é uma posicdo representativa assumida por um sujeito devido ao jogo de
poderes simbolicos, que delimita a pertinéncia no interior de um discurso, sendo justamente
esse processo 0 que se denomina por identificacao.

E importante perceber, porém, que apesar de todo o esfor¢o é muito improvavel que se
consiga estabelecer a equivaléncia perfeita no processo de identificagdo, porque este se utiliza
de dois constituintes que ocupam diferentes espac¢os ndo correlatos: o psiquico ou subjetivo, e
0 social ou concreto. Essa verdade torna a ciéncia dos limites proprios da representacéo,
especialmente da autorrepresentacdo, pois parece que o individuo ndo € autbnomo nesse
processo, mas de certo modo é passivel dos efeitos discursivos sécio-historicos de um periodo.

Na contemporaneidade houve a cisdo com esses pressupostos, porque os diferentes
papéis realizados pelos individuos e os seus conflitos adjacentes passaram a requer posturas
flexiveis, cambiaveis e relocaveis do Eu, num ajuste entre os elementos conflitantes entre o
sujeito e o seu meio, numa relacdo in-out (dentro-fora), tornando muitas vezes natural o que
antes era o desviante.

Assim se permite um verdadeiro jogo de identidades, que perpassa todos 0s campos de
representacdo identitaria. Este a0 mesmo tempo constitui-se basicamente na utilizacdo de um
discurso gue busca legitimar uma acdo representativa a partir da pertenca ou influéncia de um
ou mais componentes identitarios que sdo articulados e utilizados segundo um interesse
imediato.

Relacionado a autoridade de definir uma identidade, esta subjacente um processo de
imposicao positivo ou negativo que formula um discurso de poder que homogeneiza, elimina
os desviantes ou inconvenientes e faz esquecer as tensdes e diferencas inerentes a propria
representacdo no processo identitario individual ou coletivo. Na verdade, esse poder constitui-

se num dispositivo discursivo que representa a diferenca (em relacdo aos outros) como

144 |dem. Ibidem. p. 109.
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unidade ou identidade.

De todo modo, a identidade s6 é possivel gracas a heterogeneidade, a permanéncia da
diferenca. Assim, a afirmacdo de uma identidade é a negacdo de outras. 1sso € possivel porque
cada identidade é, em si mesma e na formulacdo de seu discurso, autossuficiente,
autorreferente, sendo capaz de simplificar e sintetizar a diferenca através da linguagem e do
universo simbdlico a ela relacionada.

Obviamente, a singularidade identitaria ndo é exclusividade dos judeus: antes €
comum a grupos minoritarios com forte vinculacdo entre a representacao de si e 0 modo como
essa € interpretada pelos individuos fora do grupo em que vivem todos. Um outro exemplo
S80 0s ciganos.

Apesar de ainda presente no discurso de alguns judeus e quase consequentemente no
de alguns marranos que, ao tentar esbocar o porqué de sua busca pelo judaismo

. . 14
frequentemente remetem a uma “alma judia” **°

, sabe-se que uma “esséncia judaica” ¢
inexistente; ha tantos tipos e modos de ser judeu quanto ha variagdes no modo de ser indigena,
mesmo quando se concorda que ha certos tracos comuns, geralmente a origem, a lingua e a
religido, que desenhem os contornos de um grupo identitario.

Ademais, um fator interessante precisa ser mencionado acerca da comunidade judaica
brasileira que se coaduna, e em menor grau a recifense. Ela é, apesar de tradicionalista,
majoritariamente laica e secular, mesmo que nos ultimos anos também ocorra a emergéncia de
uma neo-ortodoxia, com certo destaque no Rio de Janeiro e, especialmente, em Sao Paulo. Na
verdade, segundo dados do censo de 2010, os judeus brasileiros pertencem a uma “elite
socioeconomica”, compondo-se principalmente de individuos que se autointitulam brancos de
origem europeia, concentrados em grandes centros urbanos, com altos niveis de escolarizacao,
renda per capita acima da média e elevado indice de desenvolvimento humano®*.

Entretanto, esse ndo era 0 quadro dos imigrantes asquenazes que chegaram a Recife
em principios do séc. XX. Esses judeus inicialmente se estabeleceram como mascates ou
prestamistas (vendedores ambulantes que vendiam a crediario) e ndao se tem conhecimento
que entre eles estivessem seguidores da ortodoxia; entretanto, a medida que iam se
estruturando financeiramente, buscavam investir na educacdo dos filhos que logo se tornariam
universitarios ou influentes na vida cultural e intelectual da cidade, os quais também, pouco a
pouco, distanciavam-se ainda mais dos componentes religiosos da identidade. Porém, isso se

deu porque, desde cedo, esses imigrantes realizaram dois processos complementares e

S WACHTEL, op.cit., 2009, p. 371-399.
16 GHERMAN &GRIN, op.cit.
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simultaneos, que Tania Kaufman denominou de secularizacdo do Judaismo Religido e
sacralizagdo do Judaismo Cultura, ou seja, por ndo enfatizarem os aspectos religiosos da
identidade, eles agiam em duas frentes: buscavam se integrar com a cultura local através de
atividades sociais e com a absorcdo de hébitos nacionais, como o carnaval™*’, a0 mesmo
tempo em que conferiam ao espacgo privado (casas, clubes e instituicbes comunitarias) o status
de local privilegiado para as atividades que se vinculavam a origem étnica distinta, quase
sempre vinculadas a figura feminina e & alimentacéo.

De fato, a orientacdo da vida judaica em Recife apegava-se mais aos ritos e tradicdes
culturais do que ao seu aspecto doutrinal, e em relativa medida aos movimentos de
contestacdo social e nacionalista judaicos, desde o socialismo ao sionismo.*® N&o é de
estranhar, portanto, que o didlogo entre os anussim e a comunidade oficial encontre tanta
discordancia nesse aspecto.

Ora, apesar desse passado de poucos recursos, atualmente a comunidade recifense nao
é distinta da média dos judeus brasileiros retratados pelo censo; em contrapartida, parte
consideravel dos anussim é de estratos sociais mais baixos, semelhante ao grupo de S&o Paulo
estudado por Carlos Gutierrez em sua dissertacdo de mestrado em antropologia*°.

Acresce-se aos fatores étnicos e econdmicos, o fato de que no seu discurso de
legitimacdo da identidade judaica, os ‘“neomarranos” reforcam o carater religioso das
tradicOes judaicas, buscando inclusive as associar com seus costumes individuais ou
familiares, que adquirindo uma conotacéao de preservacgdo religiosa, como meio de atestar uma
possivel ancestralidade judaica, viria a lhes conferir alguma legitimidade ao pleitear o
reconhecimento identitario.

Esse apreco a religido decorre, a despeito dos motivos subjetivos que a ensejam, do
fato que mesmo ao optarem pela conversdo para integracdo na comunidade, essa se da no
ambito religioso, o qual historicamente se constitui como um fator de relevancia restrita na
comunidade; portanto a estranheza pela énfase nos aspectos religiosos seria uma recorréncia,
especialmente se for levado em conta que a maior parte das conversdes na comunidade se da
por motivos matrimoniais e, como a judaicidade seria repassada por via matrilinear, sao
realizadas principalmente por mulheres®®.

No entanto, a problemaética do reconhecimento da identidade judaica dos anussim

esbarra ainda numa outra questdo, que por sua constituicdo adquire um cunho politico, mas

Y7 K AUFMAN, op. cit. 2000, p.179, 185-189.
148 |dem. pp. 180, 190-191.

1 GUTIERREZ, op.cit., 2011

150 K AUFMAN, op. cit. 2000, p. 178.
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que € um dos elementos fundamentais para a autorrepresentacéo atual dos judeus em geral: a
possibilidade ou ndo do reconhecimento de sua judaicidade pelo Estado de Israel, o que
poderia Ihes garantir também o acesso aquela cidadania. Na verdade, a principio todo judeu
poderia, ao imigrar para o Estado de Israel, optar por esta cidadania nacional. Contudo, como
0s B’nei Anussim ndo sdo considerados legitimamente judeus, também ndo poderiam se
tornar oficialmente um judeu israelense, a ndo ser que realizassem um processo de converséo,
0 que para muitos significaria um atestado de sua origem ndo-judaica e consequentemente um
desrespeito @ memoria idealizada dos antepassados.

Ora, o discurso de honrar a memdria aos ancestrais € muito forte entre os judeus, dado,
provavelmente, ao carater étnico de sua religido, apesar da existéncia de certas posturas
universalistas e de absorcdo do outro através da conversdo. Porém esta conversao, como ja
deixa claro o termo, significaria uma transformagéo do individuo ndo-judeu em judeu, ou seja,
0 outro se transforma em um de nos para que possa ser absorvido pelo grupo. Desse modo, a
negacdo da conversdo por alguns anussim configura-se simplesmente como uma apropriacéo
do préprio discurso judaico.

Ely-ben Gal, ao discorrer sobre identidade judaica e cidadania em um capitulo
homologo, alude a importancia da ideia de ancestralidade e o faz de maneira tdo poética que
vale ser aqui transcrito:

Aqueles que se foram antes de nos, anénimos, figuras sem rosto, sombras
abstratas e incorporeas — ndo nos influenciam na exterioridade, mas nos
produzem: somos carne de sua carne. Nunca os conheceremos, mas em
nossas células carregamos o seu cddigo genético. Ndo estdo ao nosso redor:
estdo dentro. Nao estou me referindo a um indefensavel conceito de unidade
racial, mas uma continuidade étnica através das geracdes.*™*

Por ultimo, a questdo do Estado de Israel relaciona-se a um evento que ndo afetou
diretamente os anussim: o genocidio nazista contra os judeus. Na verdade, o Holocausto e a
emergéncia do Estado de Israel foram duas experiéncias fundamentais na formulacdo da
identidade judaica contemporanea, pois a percepcdo da possibilidade de aniquilacdo completa
levou muitos judeus a questionarem mais profundamente a religido — “onde estaria Deus
diante da tragédia?” — a0 mesmo tempo em que os lagos étnicos foram reforgados tendo em
vista que, apesar dos fatores socioecondmicos relacionados a perseguicdo nazista, o
componente racial era 0 mais evocado no seu discurso. Assim, frente ao exterminio fazia-se
necessario a construcdo de um estado totalmente, ou a0 menos majoritariamente judeu, o que

levou & emigracdo em massa para Palestina e ao apoio ao Movimento Sionista que I4 ja se

151 GAL, Ely-ben. O povo da Menorah. Rio de Janeiro: Exodus, 1998. p. 94.
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fazia presente.

Em relagdo ao Holocausto ou Shoah (catastrofe, em hebraico) , um grande nimero de
especulacdes teoldgicas surgiu na tentativa de explicar a tragédia, desde as interpretaces
mais tradicionalistas, que a compreendiam como uma puni¢do Divina aos pecados de
assimilacdo representados pela “Reforma Iluminista”, até as posi¢des radicais que propunham
a incapacidade de Deus intervir no curso da Histdria ou mesmo a irrelevancia da crenga na
Providéncia™?.

Uma dessas posturas mais radicais e paradigmaticas que representou a percepcao da
identidade e do papel que a religido poderia ocupar ap6s o Holocausto foi, por exemplo, a do
pensador judeu norte-americano Richard Rubenstein, o qual asseverava que “a crenga
tradicional em Deus estava morta e que os judeus deveriam reinterpretar sua heranca e se
tornar uma nagao normal”, ou seja, dever-se-ia “desnudar o judaismo de sua mitologia, ainda
que mantendo as tradi¢des e observancias que ajudaram a preservar a identidade diferenciada”
e onde “o Estado de Israel se tornou central, uma vez que estabelecia uma normalidade
politica, algo tido legitimo por outras nagdes™>*

Percebendo-se, portanto, em perspectiva, a problematica da identidade anussim e a
resisténcia encontrada frente a ela terminam por se associar a questdes mais amplas sobre a
identidade judaica e até mesmo a crise e as transformacdes das identidades em geral
existentes no contexto da contemporaneidade hipermoderna expostas nesse capitulo. De fato,
a busca pela legitimacéo e pela (re)construcéo da identidade neomarrana € um processo tanto
de escrutinio e afirmacado de uma memoria, e por isso de resisténcia, bem como da construgéo
de um papel e lugar psicossocial, ou seja, de projeto. Pois a identidade, segundo Castells, deve
ser compreendida como uma “fonte de significado e experiéncia de um povo (ou grupo),
sendo que a construgdo social ocorre em um contexto delimitado por relagdes de poder™*>*.

No entanto, estes significados ndo decorrem apenas das relaces sociais ocorridas no
agora, pois as representacbes dos grupos estdo também intimamente relacionadas as
interpretacdes que estes possuem do seu passado, o qual eles se referendam para legitimar sua
condicdo no presente. No caso dos anussim recifenses, seu ponto de referéncia como
coletividade é a comunidade judaico-portuguesa de Amsterdd, que migrou parcialmente para
0 Recife no século XVII, mais ainda que o século anterior a este, em que vemos as interacdes

entre os colonos cristdos-novos, ou no posterior, quando ha um grande siléncio historiografico.

152 FINGUERMAN, op.cit., 2012
153 KESSLER, Edward. Em que acreditam os judeus? Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2010. p.84.
154 CASTELLS, Manuel. O Poder da Identidade. Vol.2. Sdo Paulo: Paz e Terra, 32 Ed, 2001. p.24.
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Talvez a énfase nesse grupo idealizado, a ponto de consideré-lo seu antecedente, esteja no fato
de que formaram um judaismo institucionalizado e reconhecido, inclusive com uma memoria
incensada atualmente gracas a reconstrugdo da primeira sinagoga das Americas, a Kahal Zur
Israel. E a legitimidade é a pedra de toque para 0S anussim contemporaneos, por isso é
justamente sobre estes judeus portugueses de Amsterdd que nos deteremos no proximo
capitulo.
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Capitulo 2: Entre cristdos-novos, marranos e judeus - o judaismo portugués

do século XVII como referencial para os anussim hodiernos

“Si Sefarad destero a sus judios,
ellos non desteraron a Sefarad

ni de su corazon ni de su mente.”
Rei Juan Carlos d'Espanha

durante os 500 anos do édito d'Expulsdo.

Em 18 de marco de 2002, uma grande celebracdo da qual participaram politicos,
rabinos, governantes, a comunidade judaica e parte das elites intelectual e econémica locais,
reinaugurava com pompa e grande divulgacdo nacional ou internacional a primeira sinagoga
das Américas, a Kahal Zur Israel. Livros foram publicados, exposi¢6es ocorreram, tudo com o
respaldo e financiamento de importantes 6rgdos publicos e privados, como o IPHAN e a
Fundacdo Safra, respectivamente®.

Assim, cerca de 350 anos depois de sua fundacéo, atraves de comprovagdes historicas,
arqueoldgicas e rabinicas, os judeus recifenses receberam de volta aquela que hoje a
comunidade considera a joia de sua coroa: a sinagoga do periodo neerlandés, simbolo da
longa e profunda presenca judaica no Brasil e em especial na cidade. Embora tenha se tornado
também um local de visitacdo publica e mesmo um dos atrativos turisticos do Recife, pois
corresponde igualmente a museu e um centro cultural, além da sede do Arquivo Historico
Judaico de Pernambuco (AHJPE), a sinagoga por vezes é utilizada para reunides religiosas,
mas principalmente para eventos da comunidade como casamentos, bar mitsva etc;

Tudo isso sob a direcdo da Federacao Israelita de Pernambuco (a excecdo do Arquivo,
que tem suas instalacdes no prédio do centro cultural), a representante oficial dos judeus no
Estado, que incorpora alguns anussim ou ndo-judeus convertidos e principalmente os
descendentes dos asquenazitas migrados para ca ha cerca de um pouco mais de um século.
Pois, se para essa comunidade a sinagoga representa a consolidacdo do processo de
enraizamento dos judeus na cultura, sociedade e imaginario locais, como o quer Tania

Kaufman®®, fundadora e diretora do AHJPE desde sua fundacdo, para alguns anussim,

155 DINES, Alberto. CARVALHO, Francisco Moreno. FALBEL, Nachman (coord.) A Fénix ou o eterno retorno:
460 anos da presenca judaica em Pernambuco. Brasilia: Ministério da Cultura. Programa Monumenta, 2001.Pp.
223-225.

156 K AUFMAN, Tania. Novos personagens. novas identidades. O marranismo contemporaneo em Pernambuco.
apud LEWIN, Helena. (coord.). Judaismo e Modernidade: suas multiplas inter-relagdes. Rio de Janeiro: Centro
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especialmente os que ndo aceitam o processo de conversao, ela representas hoje justamente o
contrério: a exclusdo dos descendentes ou verdadeiros herdeiros do judaismo daqueles tempos,
que como eles eram sefardim®’.

Ora, os anussim de Recife ndo se consideram apenas descendentes dos cristdos-novos
portugueses, mas também dos judeus ibéricos vindos de Amsterda para Pernambuco durante o
periodo holandés e que formaram uma didspora especifica no interior do judaismo, a Didspora
Marrana, que junto a outra didspora, a Sefardita — daqueles judeus espanhdis que deixaram a
Ibéria antes de se converterem ao Catolicismo —, foi de profunda importancia na Historia
Moderna dos judeus, destacadamente nas Américas.

Conforme cita Brenner em sua Breve Historia dos Judeus, na regido do Nordeste
brasileiro entdo pertencente a Holanda, a comunidade judaica perfazia cerca de metade da
populacdo branca, estimada em 3 mil pessoas, até a reconquista portuguesa do Recife em
1654. J& as comunidades judaico-portuguesas de Curacao e Suriname, embora ndo as
superassem em numero, duraram mais. Em fins dos oitocentos, os judeus perfaziam na ilha
caribenha um total semelhante ao que fora no Recife, aproximadamente 1.500 almas,
enquanto em Paramaribo eram mais de mil entre os 13 mil habitantes da capital surinamesa.
Esses valores, por exemplo, superavam os da maioria das cidades do universo asquenazita, no
inicio do periodo moderno™®®,

Portanto, dada esta relevancia e para melhor compreendermos os referenciais
identitarios pelos quais 0s anussim contemporaneos constroem ndo s6 sua identidade, mas
também como criam o vinculo com este passado mitificado atraves de sua memoria, torna-se
imprescindivel tanto para eles quanto para noés, ao analisarmos seu processo de construcao
identitaria, conhecermos a historia pregressa do judaismo em Recife e dos cristdos-novos
portugueses migrados para Amsterdd, no seculo XVII. Logo, como estas Ihes servem de
referencial inclusive para a estruturacdo de sua organizacdo comunitaria atualmente, como

veremos no préximo capitulo, aqui nos deteremos resumidamente nessa tarefa.

2.1. As origens dos sefarditas de Amsterda

Os judeus ja habitavam o territorio que viria a ser Portugal antes mesmo deste se

Edelstein de Pesquisas Sociais, 2009. pp. 133-146.

157 Tal afirmacéo é uma constante no grupo Judeus Antigos no Recife Antigo, encontrado na rede social Facebook,
o qual agregaria uma comunidade virtual de anussitas a fim de discutirem questdes relacionadas ao Judaismo. O
grupo existe desde maio de 2013 e tornou-se fechado (sujeito a aprovagdo de um moderador para novos
membros) em novembro do mesmo ano.

158 BRENNER, Michael. Breve Hist6ria dos Judeus. S&o Paulo: Martins Fontes, 2013. P.114.
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tornar um reino cristdo independente em 1139, sob a bandeira de D. Afonso Henriques, O
Conquistador. Nesta época havia importantes judiarias em Santarém, Evora, Tomar, Castelo
de Vide, Sintra, Lisboa e nos arredores de Portus Calle (Porto). Em terras lusitanas, alguns
membros da grei israelita conseguiram ascender a altos postos administrativos e econdémicos,
como foi o caso de Yahia ben Aish e o seu filho, Yossef ben Yahia, almoxarifes nos governos
de D. Afonso Henriques e D. Sancho I. Como também D. Isaac Abravanel, figura célebre do
judaismo portugués, tesoureiro e conselheiro d’El- Rei Afonso V**°.

No periodo das navegacdes, por exemplo, os judeus envolveram-se diretamente nas
aventuras, destacando-se como cartdgrafos, astrbnomos, matematicos e navegadores. Esses
foram os casos de Abrado Crescas, Abrado Zacuto, José Vizinho e Gaspar da Gama,
respectivamente™®’.

Apesar das posturas variarem segundo a personalidade do monarca governante, de
todo modo, os judeus eram uma minoria respeitada e segura em terras lusitanas. Assim,
quando os reis catdlicos espanhdis decretaram o Edito de Expulsdo de todos os israelitas de
Espanha ou a sua conversao, cerca de 100 a 200 mil deixaram o pais e migraram para Navarra
e principalmente para Portugal, destacadamente para as regibes do Norte e das Beiras, as
quais conseguiam alcancar a pé*®*.

Porém, ndo demoraria muito até que o rei portugués D. Manuel I, movido por
interesses dinasticos e matrimoniais, repetisse a acdo dos seus futuros sogros decretando a
expulsdo dos judeus em outubro de 1497. Todavia, utilizando-se de um sagaz estratagema,
fecha os portos do pais para evitar fugas, apos ter reduzido para trés o nimero dos permitidos
para migracdo. Assim sendo, os judeus hispano-portugueses foram convertidos em massa, em
sua maioria forcosamente. Resolvia-se 0 problema: ndo existiam mais judeus em Portugal,
embora os individuos permanecessem la. Estes foram denominados, a principio, de “os
batizados em pé” e, durante muito mais tempo, de cristdos-novos, na intencéo de distingui-los
da populagdo anteriormente jé crista. 2

Logo, inimeros judeus procuram deixar Portugal clandestinamente, espalhando-se
pelos paises islamicos mediterraneos ou para a Holanda calvinista, onde puderam retornar a
sua fé anterior, ou ainda se dirigiram as varias possessdes do império maritimo ibérico

(facilitado com a unido das coroas sob Filipe 11, a partir de 1580), na condicdo de cristdos-

%9 MENEZES, José Luiz da Mota. Nova lorque nasceu em Pernambuco: duas estrelas, o mesmo sonho. Recife:
Instituto Cultural Bandepe, 2002. p. 11.

160 K AYSERLING, Meyer. Historia dos Judeus em Portugal. S. Paulo: Pioneira, 1977.

161 BRENNER. op.cit., 2013, p. 112.

162 |IPINER, Elias. Os Baptizados em pé. Estudos acerca das origens e das lutas dos cristdos-novos em
Portugal. Lisboa: Vega, 1998.
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novos. A presenca dos conversos portugueses judaizantes era tao forte nestas localidades que
0 termo portugués passou a ser quase um sindnimo de judeu, tanto nas documentagdes da
Inquisicdo quanto nas percepcdes das diversas populacdes dos lugares para onde se
dirigiram™®.

Sdo inimeros os fatores que possibilitam o deslocamento macico de individuos e
grupos; entre eles estdo o estado e o0 grau de integragdo dos mesmos na sociedade. De fato, no
caso dos cristdos-novos existia certa resisténcia a integracdo destes a sociedade lusitana crist,
exemplificada pelas perseguicdes religiosas e as restricbes econdmico-profissionais
(acentuadas com os decretos de limpeza de sangue) sofridas por eles. E provavelmente foram
estes fatores que se apresentavam como preponderantes para a decisdo de migrar para outros
locais e para as regides coloniais.

O socidlogo Gilberto Freyre, em seu livro Casa Grande e Senzala, afirmara que uma
das caracteristicas que possibilitaram o “sucesso” da colonizagdo portuguesa nos tropicos,
teria sido justamente a capacidade destes de se deslocarem por amplos territorios e de se
adaptarem com certa desenvoltura aos mesmos, algo em que os judeus ja tinham adquirido
bastante experiéncia devido & Diaspora®*.

Fato é que a Unido Ibérica (1580-1640) possibilitou uma maior mobilidade entre os
cristdos-novos e, como consequéncia, o incremento de sua imigracdo para o Brasil, 0s quais
por serem muitos deles comerciantes, aproveitaram para aumentarem a area de influéncia de
seus negocios, como por exemplo, o contrabando na area do Rio do Prata. Ademais, com a
visitacdo do Santo Oficio a Bahia e a Pernambuco entre 1591 a 1595, muitos fugiram para
Buenos Aires ou para o Vice-Reinado do Peru'®.

Apesar de constarem como uma parcela consideravel da populacdo colonial e
normalmente associados a elite, os cristdos-novos eram bastante segregados pelas leis
portuguesas, atreladas aos estatutos de pureza de sangue que lhes negavam, assim como aos
descendentes de mouros e negros, o ingresso nas ordens militares, a concessao de fidalguia e a
maior parte dos cargos publicos. Embora certos servicos prestados fossem de ordem
financeira ou militar, poderiam fazer com que a “origem maculada” fosse ignorada™; todavia

isto era uma excegdo, como atestou Evaldo Cabral de Mello em seu estudo sobre a tentativa

163 BRITO, Creso N. M. Quando ser Judeu era ser portugués. | Coléquio Brasil-Portugal. Recife, 2007.
14 FREYRE, Gilberto. Casa Grande e Senzala. S&o Paulo: Global Editora, 2006.
165 SCHWARTZ, Stuart B. Burocracia e sociedade no Brasil Colonial: o Tribunal Superior da Bahia e seus
96%sembargadores, 1609-1751. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2011. p.102.
Idem.
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de se tornar Cavaleiro da Ordem de Cristo por um membro do cld dos Paes Barreto™®”.

De fato, alguns poucos descendentes de anussim conseguiram romper as leis
discriminatorias e até chegaram aos altos cargos pubicos na coldnia, como o de magistratura
no Tribunal da Relacdo, porém isso se dava através do escamoteamento muito cuidadoso
dessa origem e no Unico caso que se teve por descoberto, o de Afonso Rodrigues Bernardo e
Sampaio, preferiu-se colocar-se o caso para baixo do tapete, fazendo-se uma interpretacdo
flexivel da lei e Ihe permitindo manter-se no cargo embora sem progressdes, visando garantir
a ordem e imagem imaculada daquela instituicao™®.

No entanto, essas objecBes eram passiveis de criticas dos proprios cristdos-novos,
especialmente quando Ihes tinham negado um cargo. Foi o caso de Francisco \Velasco de
Gouveia que, diante da rejeicdo dos juizes da Casa de Suplicacdo para que ele assumisse uma
cadeira nessa instituicdo, reclamou o direito alegando que nove antecessores possuiam a
mesma macula, entre eles, o reconhecido jurista Duarte Nunes Leitdo™®°.

Na verdade, as grandes poténcias do continente alinhavam-se segundo seus interesses
comerciais especificos, mas também de acordo com a sua orientacdo religiosa crista. A
Espanha e Portugal, unidos em 1580 por Filipe I, representavam a mais importante poténcia
catdlica. Os Paises Baixos, neste periodo, era uma possessdo espanhola e o seu monarca,
também Filipe I, temendo a ascensdo da burguesia protestante e 0 consequente prejuizo ao
seu império, passou a persegui-los severamente logo ao assumir o trono em 1556.

Tal atitude resultou na eclosdo de uma revolta liberal burguesa naquela regido em 1568,
a denominada Guerra dos 80 Anos (1568-1648), que levou a formacdo da Republica Unida da
Holanda em 1579, a partir da alianca entre as provincias protestantes e burguesas do Norte®".
De acordo com os Estatutos da nova Republica, ninguém em territorio neerlandés deveria ser
importunado por motivos religiosos, desde que ndo perturbassem a ordem social, fossem estes
seus habitantes ou simplesmente visitantes.

Por isso, varias familias de conversos chegaram a Amsterda via Londres, a partir de
1593, instalando-se em uma ilha do rio Amstel, a Vlooienburg, posteriormente conhecida
como o “bairro judeu”. A Holanda tornara-se entdo um local de abrigo para os cristdos-novos
portugueses, assinalando-lhes a possibilidade de retornarem ao Judaismo e de reconstituirem a

sua identidade como tais.

7 MELLO, Evaldo Cabral. O nome e o sangue. Uma parabola familiar no Pernambuco Colonial. Rio de
Janeiro: Topbooks, 2000.

168 SCHWARTZ, op. cit., 2011, p. 235-236.

169 |dem. p. 340. nt. 19.

170 \JAINFAS, Ronaldo. Antonio Vieira. Perfis brasileiros. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2011.pp. 43-45.
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De 1598 em diante, fora permitido aos conversos a compra da cidadania, além de se
casarem entre eles, comprar e herdar propriedades. Entre os pioneiros estavam Maria Nunes,
que la contraira matriménio com Emanuel Lopes Homem, outro pertencente a Nacao
Portuguesa, além de Manuel Rodrigues Veiga, vindo de Antuérpia e Garcia Pimentel ou
Mordecai Abenecar, alcunha que adotara ao viver abertamente como judeu em Veneza'’.

La eles comecaram a se estruturar econdémica — principalmente no comércio, e os de
maior capital, aos negocios do acucar e especiarias — e religiosamente, apoiados pelo rabino
alemdo, Moshe Uriel Halevi. Este trouxe consigo de Emden, na Sax6nia, de onde veio
provavelmente em 1602, um rolo da Torah e prontamente empenhou-se em circuncidar os
“portugueses” para que viessem a (re)aprender as leis, tradicbes e praticas judaicas
corretamente. Na verdade, todas essas cerimdnias eram realizadas em casas particulares, de
forma sigilosa, quase na clandestinidade.

Por isso mesmo, ao receber uma denuncia de que o rabino estava sequestrando cristaos
e o0s circuncidando, a fim de os tornarem judeus, o que era duplamente proibido, as
autoridades holandesas mandam prender a ele e a seu filho, Aardo, no dia do Perd&o Judaico
(Yom Kipur) — o mais sagrado do ano. Por intervencédo do influente Jacob Tirado — ou Jaime
Lopes da Costa, um rico mercador que operava no eixo Veneza-Lisboa-Amsterda —, a questao
é explicada, adquirindo os dois condenados ndo s6 a liberdade como a permissdo de exercer
seus oficios'"?.

Passado o imbréglio, finalmente em 1606 é oficialmente fundada a Kahal Beit Yacoov
(Congregacdo Casa de Jacd), sob o patrocinio de Jacob Tirado e liderada pelo rabino Moshe
Uriel Halevi, os mesmos citados acima. No entanto, ja em 1608, Halevi € substituido pelos
chacham e chantre greco-portugueses José e Davi Pardo, pai e filho respectivamente. Tal
atitude provavelmente decorrera do intento de tornar a congregacdo tipicamente sefardi, ja
que o primeiro rabino era um asquenazi.

Neste ultimo ano analogo é inaugurada outra sinagoga, a Neve Shalom (Oasis de Paz)
de carater mais espanhol, quica por ter a sua frente o rabino hispano-marroquino Isaac Uziel,
que inclusive seria 0 mestre de um dos principais sabios daquela comunidade nos setecentos,
Menasseh ben Israel. Os servicos religiosos ocorriam na casa do embaixador do reino de Fez
na Holanda, Samuel Palache®".

Se a principio as reunides eram realizadas em ambientes privados, é somente ap0s

71 DINES. CARVALHO. FALBEL.op.cit., 2001, p.118.

172 \JAINFAS, Ronaldo. Jerusalém Colonial: judeus portugueses no Brasil Holandés. Rio de Janeiro: Civilizagio
Brasileira, 2010.p. 37-38.

73 |dem, pp. 48-51.
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1614 que as autoridades flamengas consentem com a construcdo de sinagogas, quando a
comunidade israelita adquire também uma &rea em Ourderkek, nos arredores de Amsterda,
para a construcdo de seu cemitério®™.

Em 1616, a Republica Holandesa incumbe ao jurista Hugo Grocio a definicdo do
status legal dos hebreus em seu territorio. Este reafirmara a presenca daqueles como benéfica
e até mesmo desejavel para o desenvolvimento social e econémico da nacdo, ressaltando a
preeminéncia da liberdade religiosa e objetando a utilizacdo de qualquer simbolo que viesse a
denegri-los.

Deste modo, as decisdes relativas aos judeus ficavam a cargo dos governantes de cada
cidade especificamente. Contudo, fora negado a eles o casamento com cristdos ou deles terem
filhos, bem como a conversdo de cristdos ao Judaismo ou o acesso dos israelitas a cargos
governativos'™®. Esta dGltima condicdo, na verdade, fora generalizada a todos os que nio
pertenciam a Igreja Reformada.

Em 1618 ha uma cisdo na Kahal Beit Yacob, originando a Kahal Beit Israel
(Congregacdo Casa de Israel), constituindo, portanto, trés comunidades em Amsterdd. Estas
terminam por se unir em 1639, constituindo a Talmud Tora - Centro de estudos religiosos -
“Congregacao Portuguesa Israelita de Amsterdd”. Isto porque todos os imigrantes sefardim,
talvez no intuito de ndo serem associados ao inimigo espanhol, adotavam a alcunha de
“portugueses”’®. Mesmo atualmente, 0s avisos e a oracdo pela Casa Real Holandesa s&o
realizados na lingua de Camdes.

Os oficios comunitarios eram inicialmente assistidos no prédio da Sinagoga Beit Israel;
para tanto, o edificio sofreu uma reforma minuciosa, da qual falaremos mais tarde, resultando
em sua ampliacdo e na construcdo de uma elegante fachada com majestosas colunas.

Logo, ao se formarem as Congregacdes, foram criadas instituicGes comunitarias de
auxilio e empréstimo aos necessitados; de sustento de 6rfdos, doentes e enterro aos mais
pobres; de igual forma, a associacdo para dotar mocas Orfas, existente até hoje; e também
educacionais, acougues de acordo com as regras religiosas (kashrut) e um fundo para resgatar
judeus aprisionados®"’.

Apos exercer a sua fungdo como o primeiro das Américas e ter regressado de Recife
ap0s a Restauracdo Pernambucana (1646-1654), o rabino Isaac Aboab da Fonseca, agora

responsavel pela congregacdo sefardita de Amsterdd, teve a ideia de construir uma nova

7 BELIFANTE, Judith. The Esnoga. A monument to Portuguese-Jewish Culture. Amsterdam: D'Arts, 1991.p.26.
5 DINES. CARVALHO. FALBEL op. cit., 2001, p. 120.

76 \JAINFAS, op. cit., 2010, p. 52.

YT BELIFANTE, op.cit., 1991, p.27.
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sinagoga, mais ampla e imponente, que espelhasse a seguranca, prosperidade e relevante bem-
estar da comunidade nos Paises Baixos. Desta forma, ap6s cinco anos de obras é inaugurada
em 1675, a Sinagoga Portuguesa de Amsterdd, ou simplesmente a Esnoga, como era
conhecida. A comemoragdo do feito durou oito dias, semelhante & tradicional Festa da
Dedicacdo do Templo (Chanucah), com direito a publicagdo de um livro com os sermdes
proferidos durante o periodo.'’

Inicialmente, estes judeus sefarditas de Amsterda estavam pulverizados em diversas
congregacOes; entretanto, com a migracdo progressiva dos judeus da Europa Oriental para
aquela cidade e a formagdo de sua congregacdo, os “da Nacdo” prontamente se agruparam
visando minimizar a importancia dos asquenazes. Na verdade, o sentimento de superioridade
sociocultural deles era tdo expressivo que um possivel matrimdnio intercomunitario resultaria
em sua exclusdo da kehilah (comunidade)*™.

Ademais, apesar dagqueles que la nasciam serem educados em holandés e saberem bem
utilizar a nacionalidade neerlandesa em seu favor quando em momentos de perigo*®, os “da
Nac¢ao” continuavam a se sentir ibéricos, pois ainda quando chegaram as terras do Principe de
Orange, a comunidade judaica de Amsterdd era nova e ndo encontraram qualquer outra
tradicdo judaica estabelecida. Tudo teve de ser reconstruido, pois ndo sabiam hebraico nem
conheciam as leis de religido e de comportamento rabinicas. Apesar deste empenho,
normalmente os neojudeus de Amsterdd mantinham o contato com seus parentes que haviam
permanecido catolicos na Peninsula Ibérica, falavam portugués entre si e usavam e traduziam
os mais importantes livros religiosos judaicos para o espanhol, como a famosa Biblia de
Ferrara, chegando a assumir a condicdo de lingua literaria sagrada entre eles'®. Embora
também utilizassem os idiomas de Cervantes e Camdes na execu¢do de pecas teatrais ou em
grupos de poetas, como as célebres Academia de los Sitibundos (sedentos) ou dos Floridos,
onde se destacaram o médico e filosofo Isaac Ordbio de Castro e 0 mais importante bardo da
kahal, Daniel de Barrios ou Miguel de Barrios, como ficara conhecido por seus versos de
influéncia barroco-renascentista®.

Esse “orgulho da Nacdo” fora inclusive trazido para as colonias holandesas nas
Américas, como em Recife, onde os estatutos da Congregacdo Zur Israel privilegiavam o0s

sefarditas em detrimento dos asquenazes, inspirando-se no modelo da organizacdo

178 |dem. pp 45-47.

7 BRENNER. op.cit., 2013, p.118.
180 \/AINFAS, op.cit., 2010, p.194-216.
181 BRENNER. op.cit., 2013, p.117.
182 BELIFANTE. op.cit. 1991, p.29-30.
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comunitdria de Amsterda, e onde a expressdo “cosa di tudescos” servia para desqualificar os
judeus da Europa Centro-Oriental'®,

Assim, quando dez judeus foram presos pelas tropas luso-brasileiras em 1644, na
rendi¢do do Forte Mauricio em Penedo, e enviados aos carceres inquisitoriais de Lisboa apds
uma breve aprisionamento em Salvador, um dos réus, de origem asquenazi e denominado
Jacob Polaco (outro modo que os sefarditas denominavam “os tedescos”), chegou a ressaltar
que pouco poderia falar sobre os “portugueses”, pois “ndo tinha conversacdo com aqueles
homens, pois estes o trataram sempre como um estranho” '**

Na verdade, o sentimento de superioridade dos judeus sefardim holandeses em relacéo
aos asquenazim baseava-se principalmente em seu sistema educacional, inspirado no modelo
sistematico e rigido da pedagogia jesuitica, com a qual muitos dos membros mais velhos
teriam entrado em contato na Ibéria, e que fora transportado e adaptado as condicdes judaicas.
O curriculo do Talmud Torah incluia “aulas de seis disciplinas dadas de manha e a tarde, em
que se ensinava lingua e gramatica hebraicas, a Biblia e a literatura rabinica'®*. Foi
provavelmente tendo por base esse amplo curriculo, que Bento Espinosa, 0 mais importante
filosofo da comunidade, apesar de excomungado, pode aprofundar suas analises dos textos
sagrados, tornando-se o primeiro exegeta moderno, ou seja, sem uma hermenéutica religiosa,
das Escrituras™.

Alude-se ainda que o elitismo dos sefarditas teria origem em outros fatores, tal a
organizacdo de suas instituicdes comunitarias que, como ja citado acima, criavam uma rede e
em que se incluiam a sinagoga, a escola, a livraria, clubes recreativos, entidades assistenciais
e filantrdpicas, entre 6rgaos e mecanismos de apoio aos membros da Nacdo Portuguesa e, em
especial, os recém-chegados.'®” De certo modo, ser da Nacdo significava pertencer a uma
irmandade.

Porventura, a condicdo ambivalente resultante de sua origem cristd-nova e das
experiéncias vividas como marranos poderia ter criado um sentimento de pertinéncia que ia
além da judaicidade, formando uma identidade ndo sé hibrida, porque integrava elementos do
mundo cristdo em um universo judaico recém-descoberto’®®, mas muito particular e subjetiva,

uma identidade dentro da identidade, além e acrescida a identidade judaica: a identidade

183 \JAINFAS, op.cit., 2010, p. 53; 185.

184 |dem. p. 227.

185 BRENNER, op.cit., 2013, p.119.

186 | EAO, Emmanuel C. apud FUKS, Saul (org.) Tribunal da Histéria: julgando as controvérsias da Historia
Judaica. Rio de Janeiro: Relumé, 2005. p. 85-97.

187 | ESSER, Jeffrey. CYTRYNOWICZ, Roney apud BRENNER, Idem, ibidem. p. XXI.

188 BRENNER. op.cit., 2013, p.124.



77

anussim.

Analogamente, devido a essa formacdo religiosa hibrida e a énfase na busca da
doutrina verdadeira de muitos dos primeiros marranos ibero-holandeses, pois desde “as terras
da idolatria”, como os refugiados sefarditas passaram a se referir a Ibéria, a grande questao
que 0s preocupava era se seriam salvos na Lei de Moisés ou na Lei de Cristo '*, alguns deles,
e mesmo seus descendentes, terminam paulatinamente por se tornar menos observantes em
matéria de religido, até o ponto de se distanciarem de todas as comunidades religiosas
institucionalizadas e buscarem o livre-pensamento como modo de se posicionar frente ao
mundo

Na verdade, segundo Vainfas, os sefarditas de Amsterdd eram muito heterogéneos'*.
Havia, entre eles, cristdos-novos que se recusaram a regressar ao judaismo dos avos. Outros
abandonam o judaismo, depois de se assumirem como judeus, pois ndo se adaptavam ao
cumprimento das exigéncias religiosas impostas a todos os judeus pelo Mahamad, o conselho
regulador das comunidades portuguesas.’® Em casos extremos, alguns chegaram a contestar
abertamente o rigorismo rabinico permanente em Amsterda, sendo por isso sentenciados ao
herem (excomunh&o).

Esta dltima postura, entretanto, parece ndo ter sido apenas de uma elite ilustrada, e
embora tenha sido bastante combatida pela ortodoxia religiosa, que a considerava altamente
perigosa a sobrevivéncia da comunidade'®, parece ter sido capaz de constituir uma corrente
de tradicdo critica e ceticista entre os descendentes dos cristdos-novos em sua Diaspora, que
vai desde Uriel da Costa, passando por Michel de Montaigne e chegando aos poemas do
heterdnimo pessoano Alvaro de Campos, ou no pés-marranismo universalista de Edgar Morin.

Do mesmo modo, ndo seria de se estranhar que, ainda mais na contemporaneidade,
quando a identidade é relativizada como um projeto a ser aceito ou rejeitado e ndo mais uma
determinacdo impositiva aprioristicamente, haja individuos de uma mesma familia que se
consideram descendentes dos marranos de antanho que optem pelo judaismo e compreendam
a descoberta dessa ancestralidade como o sentido de suas vidas, enquanto para outros se passa
desapercebidamente ou sem nenhum efeito significativo em suas existéncias ou em suas
autopercepcbes. Portanto, fatores bastante subjetivos e de dificil mensuracdo, como

inclinacdes religiosas, inquietacdes existenciais, curiosidade ou definicdes de status e papéis

189 SCHWARCZ, Stuart B. Cada um na sua lei. Tolerancia religiosa e salvac&o no mundo atlantico ibérico. Sao
Paulo: Companhia das Letras, Bauru: Edusc, 2009.

90 VAINFAS, op.cit., 2010, p.57.

191 |dem. p.54.

192 |dem, ibidem. p.58.
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sociais parecem ser determinantes nesta adesdo ao judaismo e em sua consequente busca por
legitimidade.

Outra caracteristica da comunidade dos “Da Nag@o” era a riqueza e a influéncia de
alguns de seus membros, tais como Ant6nio Lopez Suasso, 0 bardo de Avernas-le-Gras em
Brabante, Dofia Gracia Mendes Nasi e seu sobrinho José Nasi, mecenas das artes italianas e
influenciadores das relagdes politico-econdmicas no Mediterraneo Oriental, ou Duarte Saraiva,
rico senhor de escravos e engenhos em Pernambuco. Todavia, a importancia de tais figuras
criou uma aura aristocratica que encobria a realidade da maioria deles, fossem cristdos-novos
ou judeus, que consistiam em profissionais liberais, pequenos mercadores, ou mesmo
lavradores de cana ou agricultores'®.

Ora, em muitos casos a prosperidade era apenas aparente ou restrita a uma elite dentre
eles, como atesta o professor Marcos Silva ao citar Atali, quando afirma que “em 1683,
apenas 200 judeus holandeses (entre os quais dois asquenazes) de um total de cinco mil séo
proprietarios de suas casas.”*

E verdade também que grande parte dessa riqueza devia-se as amplas redes comerciais
em que muitos cristdos-novos, marranos ou neojudeus (0s cristdos-novos convertidos ao
judaismo) estavam inseridos. Tais redes podiam englobar qualquer uma dessas trés condi¢des
identitarias entre as quais os descendentes dos sefardim se encaixavam na sociedade ibeérica,
colonial ou da Diaspora Sefardita. Assim, aspectos familiares, subjetivos, econdmico-sociais e
religiosos se mesclavam e se confundiam no interior dessas redes, como ressalta Poliakov'®:

Ser marrano era ser também afiliado a uma vasta sociedade secreta de
protecdo e auxilio matuo; voltar, mais tarde a Salénica (no Império Otomano)
ou a Amsterda, ao judaismo aberto era também agregar-se a um poderoso
consércio comercial, e essas naturalizaces sui generis podiam ser seguidas
de notaveis revivals religiosos.

No entanto, ha inimeros relatos de muitos judaizantes cautelosos, evitando fazerem-se
abertamente judeus, mesmo quando em terras de tolerancia ou, no caso brasileiro, durante o
periodo de tolerancia batava. Disso sabemos por relatos ou queixas de seus contemporaneos
judeus gue reclamavam de sua negligéncia em retornar a fé de seus ancestrais, 0 que levou a

grandes controvérsias religiosas sobre o tema no interior do judaismo sefardita holandés*®.

198 BRENNER, op.cit., 2013, p. 121.

194 SILVA, Marcos. “Aspectos fundamentais para o estudo do marranismo™, apud Anais da Reuni&o Equatorial
de Antropologia e X Reunido de Antropologos Norte-Nordeste, 2007. América Equatorial: Cultura na
Contemporaneidade, realizada em 2007 na UFS. p.5.

195 POLIAKOV, Ledn. Histéria geral do antissemitismo: de Maomé aos marranos. Sd0 Paulo: Perspectiva,
2006.p. 122.

19 KAPLAN, Yossef. Do Cristianismo ao Judaismo. A Histéria de Isaac Ordbio de Castro. Rio de Janeiro:
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Justamente no periodo de dominacdo batava ao Nordeste brasileiro é que se faz
expressiva a presenca dos judeus portugueses nestas terras. E sdo estes, aliados aos
colonizadores portugueses judaizantes que ja habitavam a capitania de Pernambuco e que
retornaram & fé ancestral, dada a liberdade religiosa concedida pelo governo da Companhia
das Indias Ocidentais, que constroem a primeira comunidade e sinagoga oficial das Américas,
a Kahal Kadosh Zur Israel.

Durante muito tempo se acreditou, com o0 apoio da historiografia, que 0s cristdos-
novos teriam participado ativamente da conquista neerlandesa da Bahia e de Pernambuco,
prestando auxilio tatico ou promovendo ciladas, como a que circulou em Salvador quando da
tentativa batava de tomada da cidade, na qual um frade franciscano portugués atribuiu aos
judeus até o envenenamento do bispo, 0 que resultou na condenagdo a morte de muitos
cristdos-novos, mesmo que por fim esta ndo se tenha concretizado™’.

A tomada de Pernambuco pelos holandeses em 1630 ecoou para 0s judeus portugueses
de Amsterdd como uma boa nova, pois para muitos deles, especialmente os mais jovens,
apresentava-se como uma probabilidade de adquirirem melhores condi¢cdes de vida, acrescido
ao fato de que a ex-Capitania dos Albuquerque Coelho era na epoca bastante préspera devido
ao negdcio do acgucar.

Prontamente, um numero crescente de judeus pede autorizacdo ao Conselho Politico
da Companhia das indias Ocidentais ou WIC (West-Indische Compagnie) para se transferirem,
alguns sozinhos e outros com suas familias ou aparentados. Existia inclusive a intencdo de um
converso, Manuel Mendes de Castro, que atendia pelo nome hebreu de Manuel Nehemias, de
instaurar no Brasil Holandés uma col6nia judaica de 200 pessoas, entre ricos e pobres'®,

O crescimento da populacdo judaica em Pernambuco tornou-se téo intenso que o
Conselho Politico da Companhia das Indias Ocidentais concordou em vender ao rico
mercador “Da Nacdo” e senhor de diversos engenhos Duarte Saraiva, ou David Senior
Coronel, um lote junto a Porta da Terra, ao norte do istmo que ligava o Recife a vila de Olinda,
para que la se pudesse construir habitacdes e casas comerciais. Paulatinamente, vai formando-
se, a partir de 1636, a Jodenstraat ou Rua dos Judeus (atualmente Rua do Bom Jesus, no
bairro do Recife Antigo), gracas ao acréscimo constante de constru¢bes dos mais ricos
comerciantes judeus da regido.

Nas areas de dominacdo batava, 0s judeus exerciam atividades relacionadas

Imago, 2000. pp.129-136.
Y97 SCHWARTZ, op.cit., 2011, p. 187.
198 MELLO, José Antonio G. Gente da Naco. Recife: Fundaj. Massangana, 1996. pp. 218-222.
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principalmente ao comércio, destacando-se o do aglcar e do tabaco, cobranga de impostos,
empréstimo de dinheiro e alguns até chegaram a possuir engenhos, bem como se dedicaram
ao comércio de escravos. Na rua dos judeus, inclusive, funcionava um Slavenmarket, isto €,
mercado de escravos'.

Em 1633, quando de sua estada em Amsterdd, o ex-cristdo-novo pernambucano Simao
Drago compra de Duarte Rodrigues Mendes um rolo da Torah junto com duas coroas para
ornamenté-la, com a possivel intencdo de trazé-la para o Recife, onde seria utilizada nos
servigos religiosos em alguma casa particular®®. Seguindo este costume, foi justamente na
casa de Duarte Saraiva que funcionara a primeira sinagoga das Américas mesmo antes de
1636, quando veio a ser estabelecida de forma definitiva a Kahal Kadosh Zur Israel, ou seja,
Santa Comunidade Rochedo (quica se referindo aos arrecifes) de Israel, congregando tanto
judeus portugueses imigrantes dos Paises Baixos, quanto cristdos-novos retornados ao
judaismo.

Apos funcionar durante certo tempo neste local, foi permitido aos judeus pelo principe
Mauricio de Nassau (1637-44), governante do Estado Holandés no Brasil a mando da WIC, a
construcdo de um prédio em pedra e cal entre 1640 e 1641, para que a comunidade do Recife
pudesse realizar suas reunibes sociais e religiosas privadamente. Deste modo surge a
Sinagoga Kahal Zur Israel*®*. Nela serviu como rabino, professor e mohel (circuncisador), o
chacham (rabino) Isaac Aboab da Fonseca, que compds também os primeiros conjuntos de
poemas em hebraico das Americas, 0 Zecher Assiti HaNiflaot EL (“Ergui um Memorial aos
Milagres Divinos”) e o Mi Chamocha (“Quem é como Tu?”)?”, nos quais relata, em cores
fortes e vivo lirismo, as privacdes dos judeus quando do cerco de Recife pelas tropas luso-
brasileiras do movimento da Restauracdo Pernambucana em 16462, Aboab substituiu de
altima hora o seu rival em prestigio e intelectualidade, o rabino Menasseh ben Israel, de quem
falaremos posteriormente, que desistira do Recife e preferiu investir no retorno dos judeus a
Inglaterra, os quais estavam proibidos de 14 residirem desde a Idade Média.

Na verdade, de acordo com Wiznitzer, supunha-se ndo ter havido apenas duas
comunidades israelitas durante o dominio do invasor, do que hoje temos confirmacdo®*;

contudo, a época de sua pesquisa (1953) s6 se conhecia duas, as da capital do Brasil

199 |dem. pp. 217-247.

20 DINES. CARVALHO. FALBEL. op.cit., 2011, p.129.

2L \JAINFAS, op.cit., 2010, p.144.

22 Trechos de ambos 0s poemas encontram-se no anexo desta pesquisa, tendo sido gravados por David Kullock e
encontrados no CD “Raizes Judaicas da Musica Brasileira”, compilado especialmente para a inaugura¢do do
Centro Cultural Judaico de Pernambuco, bem como da sinagoga reconstruida em 2001.

203 DINES. CARVALHO. FALBEL. op.cit., 2001, p.50-57.

2% 1dem. p. 222-248.
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neerlandés, pois eram as unicas comprovadas documentalmente, conforme consta nas atas de
regulamentacdo da Zur Israel (hascamot) datadas de 1649, nas quais se registrou a unido das
duas congregacdes, visando centralizar ainda mais as decisdes do mahamad sobre elas e
visando, por fim, as queixas acerca dos “excessos de liberdade” concedidos aos israelitas®®.

Para Moreno-Carvalho, a dispersdo dos judeus além das &reas urbanas — pois muitos
comercializavam no interior ou eram senhores de engenho —, deve ter contribuido para certa
dificuldade que eles tinham em se organizar comunitariamente®: o que prevaleceria nesses
casos seriam as reunides domeésticas e particulares, como ja faziam os criptojudeus,
denominadas genericamente de esnogas ou “fazer esnogas”.

A primeira, como ja se sabe, era a Kahal Zur Israel (Congregacdo Rochedo de Israel),
situada em Recife e dirigida pelo chacham Isaac Aboab da Fonseca, como referido acima; a
segunda era a Maguen Abraham (Escudo de Abrado), situada em Mauricia sob a tutela do
rabino Moisés Rafael de Aguilar, tio materno de uma das figuras icénicas do judaismo luso-
holandés, Isaac de Castro Tartas, aprisionado, condenado e relaxado ao braco secular pela
Inquisicdo, sendo a época considerado um santo martir por sua comunidade®”’.

As hascamot encontravam-se em Amsterdd, porque foram levados pela diretoria da
congregacdo (mahamad) ao retornarem para la apos a derrota holandesa frente aos lusos, e
segundo regia o acordo de rendicdo, os derrotados tinham o direito de levarem consigo todos
0s seus papéis. Parte desses documentos até se tornaram ilegiveis, provavelmente devido aos
contratempos e a umidade que absorveu durante a dificultosa viagem de Recife a Amsterda,
em 1654.

Uma das provas de antiguidade da documentacdo, no periodo de avaliacdo de
Wiznitzer, foi a assinatura idéntica do gabai da Zur Israel, Samuel da Veiga, situada no final
do documento, e a mesma firma encontrada nos estatutos da comunidade judaico-portuguesa
de Londres onze anos depois, e cujo individuo teria sido um dos seus membros fundadores®®.

Segundo uma caracteristica que se mantém até nossos dias nas congregacoes judaico-
portuguesas, alguns textos oficiais e oracfes sdo escritos em portugués, sendo neste idioma
que as hascamot foram redigidas, embora sua variante do século XVI1I ainda mesclasse termos
em judezmo e hebraico. Para a presente pesquisa, 0s trechos utilizados foram traduzidos para

0 portugués corrente.

25 MELLO, op.cit., 1996, pp.227-28.

2% DINES. CARVALHO. FALBEL. op.cit., 2001, p. 132.

27 MELLO, op.cit., 1996, pp. 278;317.

28 \WIZNITZER, Arnold (1953) "O livro de atas das congregaces judaicas “Zur Israel” em Recife e Maguen
Abraham' em Mauricia, Brasil, 1648-1653" apud Anais da Biblioteca Nacional. Vol. 74, pp.221/226. Compilacéo
de Daniel Breda. Set/2003. Arquivo Historico Judaico de Pernambuco.
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Porém, o que era o mahamad? Correspondia simplesmente a instdncia maxima de
administracdo da comunidade portuguesa, composta por quatro diretores (parnassim) e um
tesoureiro (gabai) eleitos anualmente, sendo dois parnassim no sabado anterior a festa de
Pascoa (shabat hagadol) e outros dois mais 0 gabai no Ano Novo (Rosh Hashanah)®”. Para
tanto era necessario um quérum minimo de cinco pessoas®®. A reeleicdo era aceita desde que
se obedecesse a0 espaco de um ano entre os cargos®'e, em tese, qualquer homem judeu
sefardi maior de vinte anos poderia se candidatar aos cargos, embora, na pratica, quem 0s
ocupava eram 0s mais ricos ou cultos dentre os membros da kehilah®?. Em casos de cristdos-
novos retornados ao judaismo era necessario, além de ser circuncidado, esperar o prazo de um
ano de adaptacdo; no entanto, se viesse de outra comunidade da Diaspora dos “Da Nacdo”, a
regra era dispensada®?.

O poder do mahamad sobre a comunidade era praticamente absoluto, ultrapassando
até os ditames das legislacdes rabinicas. Seguindo os padrdes das comunidades sefardim, o
bedel (shamash), o chantre (chazan), os professores (rubis) e mesmo o rabino (chacham)
eram considerados funcionarios da comunidade (kahal, kehilah ou kal), contratados pelo
mahamad. Reunindo-se duas vezes por semana para cuidar das necessidades comunitarias e
emitir deliberagbes, estas eram praticamente incontestaveis: seu escrutinio dos
comportamentos dos membros era incisivo e a puni¢do para 0s que se desviavam, severa.
Obviamente, era totalmente distinto das acOes e estruturas de um Tribunal do Santo Oficio,
contudo, parece que 0S ex-cristdos-novos teriam absorvidos certos valores do rigorismo
ibérico, talvez acrescido do espirito puritano e calvinista da Holanda setecentista, como atesta
uma das hascamot*:

Terdo os senhores do mahamad obrigacdo de se juntarem duas vezes na
semana para tratarem das necessidades que houver na terra e cuidar delas e
juntamente do bem comum. Particularmente, para que ndo haja pessoa de
ruim vivenda, ou de outras suspeitas ruins e tratar de emenda-la pelo melhor
meio que se possa, sem escandalo pablico. E caso ndo haja progresso, ditos
senhores do mahamad lhe dardo a pena que merece tal desobediente, e a que
se lhe puser se executard. Entende-se sempre que a pena imposta por
execucgdo é para gque ndo haja iniquidade em Israel.

Ou ainda, as consequéncias com os inadimplentes em relacdo as contribuicdes da

Esnoga eram exemplares, a saber:
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Idem. Hascamah N. 1.

Ibidem. Hascamah N. 2.

211 |dem. Ibidem. Hascamah N.4.

212 DINES. CARVALHO. FALBEL. op.cit., 2001, p. 127.
213 \WIZNITZER. Op.cit. Hascamah N. 2.

214 1dem. Hascamah N. 25.
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Se alguém ndo quiser pagar nem vir a Congregacdo no espago de um més,
seus filhos ndo serdo admitidos no Talmud Torah, nem na congregacdo. Se,
contudo, ndo se emendar no espago de outro més, mas continuar em Seu erro,
sendo que Deus o leve para si qualquer pessoa de sua casa, ndo sera
enterrada no Beit-Hachayim (cemitério). E se com todas essas admoestacdes
ndo se emendar, mas continuar em sua contumacia por espago de um terceiro
més, serd apartado de nossa Nagdo com os rigores que tal caso permite. Os

débitos atrasados ficam a cargo dos senhores do mahamad cobrarem e seréo

na mesma conformidade?®®.

Ademais, ninguém poderia voltar para Europa ou se deslocar para outras partes da
col6nia batava sem o consentimento do mahamad®®, assim como ndo se podia reter cartas
vindas da Holanda ou busca-las durante o sdbado para ndo profana-lo®’-. Transformando uma
tradicdo em regulamento, ndo se podia mudar de assentos na sinagoga a ndo ser que fosse uma
troca entre parentes®® — quica para evitar discussdes por assento num edificio de dimensdes
reduzidas; tampouco se podia realizar ora¢fes publicas na esnoga em memoria de quaisquer
falecidos fora do judaismo ou incircuncisos, 0 que era reservado somente aos que eram ou se
tornavam judeus®®, o que provavelmente significou um mecanismo de proselitismo entre
parentes cristdos-novos, embora fosse terminantemente proibidas as conversbes de ndo-
judeus, inclusive para evitar controvérsias com as autoridades neerlandesas®®. Do mesmo
modo, controvérsias entre membros do kal deveriam ser resolvidas com prioridade
internamente, pertencendo ao mahamad o julgamento final***. Ora, desde a antiguidade, a
discricdo era entendida como um dos instrumentos de defesa e protecdo da minoria judaica
nos paises de sua didspora, de tal modo que se transformou em uma postura comportamental
ideal de acordo com os preceitos religiosos®*.

Contudo, em 1644, a autoridade do mahamad ndo fora suficiente, apesar dos seus
inimeros esforcos dispensados, para evitar o retorno de Nassau a Europa, por exigéncias da
diretoria da WIC. Chegaram até a lhe oferecer 3.000 florins, pagos a todo primeiro de janeiro,
para cada ano que ficasse. Na verdade, com as revoltas rotineiras resultantes do movimento da
Restauracdo Pernambucana (1645-1654), que apontavam para uma derrota holandesa cada
vez mais certeira, a situacdo dos judeus deteriorou-se gravemente. Finalmente em 1654, as

tropas luso-brasileiras, comandadas pelo mestre de campo Francisco Barreto de Menezes,

1% |hidem. N.15.

216 |dem. Hascamot Ns. 11, 12.

217 |dem. Ibidem.Hascamah N.20.

18 |dem.Hascamah N.23.

29 1dem. N. 40.

220 |dem. Op.cit. Hascamah N. 27.

221 |dem. Hascamah N.28.

222 MANOLSON, Gina. Além do espelho. Um enfoque atual sobre tsniut. S&o Paulo: Séfer, 2002.



84

reconquistam o Gltimo bastido de resisténcia, o Recife. Logo, os holandeses batem em retirada
e os judeus sdo oficialmente expulsos da regido: o capitdo deu-lhes trés meses para
encerrarem seus negocios e deixarem a capitania??. Teoricamente s6 puderam ficar aqueles
que permaneceram criptojudeus ou se tornaram “bons catolicos”, os denominados “judeus que
se deixaram ficar”, segundo a linguagem inquisitorial®*,

A maioria das familias judaicas que partiram retornou a Holanda, enquanto outras se
dirigiram ao Caribe e formaram comunidades em Barbados, Curagao, Jamaica, Martinica e
Suriname, levando consigo as técnicas da industria do agucar e também a cultura do fumo,
que viria posteriormente a trazer sérios problemas a economia brasileira?®.

Dezesseis navios deixaram Pernambuco, levando os neerlandeses e 0s judeus
portugueses. Quinze conseguem chegar a seu destino e um se extravia, sendo capturado por
piratas espanhdis. Todavia, todos terminam por ser resgatados pela tripulagcdo do navio francés
Saint Catherine. Havia entre eles 23 judeus, contando-se homens, mulheres e criangas, que
aportaram em setembro de 1654, na ilha de Manhattan, possessdo da WIC a época*®.

Por fim, € imprescindivel ressaltar uma questdo para que se evite a disseminagdo de
uma “mitificacdo falaciosa”, resultante talvez de um ingénuo “pseudo-provincialismo”, da
ignorancia ou de uma informacéo incorreta. Como pdde ser percebido, 0s judeus portugueses
de Recife ndo fundaram Nova lorque como vem sendo erroneamente divulgado, inclusive
pelos veiculos de informacdo. O que ocorreu, na verdade, foi que alguns deles (os 23
anteriormente mencionados) foram os fundadores de uma das mais importantes, ricas e

influentes comunidades judaicas do mundo, a congregacao nova-iorquina Shearit Israel.

2.2. Entre doutos, hereges e sabios: perfis de alguns membros da Comunidade

Portuguesa na Holanda e no Brasil

As duas grandes sinagogas do periodo holandés, a Kahal Zur Israel em Recife, e a
Maguen Abraham em Mauricia, hoje bairro de Santo Ant6nio, eram comunidades autdnomas,
autogerenciadas, embora devessem satisfacGes ao Talmud Torah de Amsterdd. Cada uma delas
possuia sua diretoria e seus funcionarios, incluindo seus rabinos.

Durante o periodo de funcionamento das sinagogas, aproximadamente dezoito anos,

223 \JAINFAS, op.cit., 2010, p.353-354.

22 1dem.p.282.

22 HELLER, Reginaldo. Didspora Atlantica. A Nagdo Judaica no Caribe, séculos XVII e XVIII. 2008. 552 f.
Tese (Doutorado em Historia) — ICHF, UFF, Niter6i. 2008.

226 MENEZES. op.cit., 2002, p. 33-34.
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exerceram, respectivamente, a fungéo de rabino na Zur Israel, Isaac Aboab da Fonseca, e na
Maguen Abraham, Moisés Rafael de Aguilar. Vejamos brevemente a biografia de cada um
deles.

Isaac Aboab ou Simdo da Fonseca nasceu em Castro Daire, na Beira Alta, em Portugal,
no ano de 1605. Segundo a tradicdo, descendia por via paterna, através de David Aboab, do
ultimo grande sabio sefardi (gaon) de Castela, seu homénimo, que imigrara para Portugal por
permissao do rei luso, D. Jodo Il, quando da expulsédo dos judeus de Espanha, em 1492. O
sobrenome Fonseca, o qual Ihe foi associado pela primeira vez em 1687% para diferencia-lo
do ancestral ilustre, advinha de sua mée, Isabel da Fonseca.

Seus pais, fugindo da Inquisicdo, migraram para S. Jean de Luz, no sul da Franga,
visando posteriormente chegar a Amsterdd, uma rota bastante comum entre 0s cristdos-novos
portugueses que buscavam as terras de liberdade religiosa. Nesta ultima cidade, de acordo
com o rabino Weitman??, seu pai provavelmente teria morrido, embora para Vainfas®®o fato
ocorrera ainda na Franca e teria sido gracgas aos esforcos de Isabel da Fonseca que a familia
conseguira chegar ao seu destino.

Isaac Aboab tornou-se discipulo do chacham marroquino, lIsaac Uziel, um dos
precursores da Comunidade Sefardita de Amsterdd. Seus esforcos e inteligéncia foram cedo
reconhecidos, pois se tornou chazan (cantor liturgico) da congregacdo Neveh Shalom (Oasis
da Paz) aos 14 anos de idade e, aos 21 foi nomeado rabino da Kehilah Beth Israel. Entre
1638-39, as duas congregacdes se fundem, formando o Talmud Torah, onde leciona hebraico,
introducdo ao Talmud e realiza prédicas noturnas.

Em 1641 ¢ substituido em suas funcdes por Menasseh ben Israel (do qual falaremos
mais adiante), possibilitando-o imigrar para a crescente comunidade do Recife, cuja sinagoga
proviséria funcionava na casa de um de seus membros, Duarte Saraiva ou David Senior
Coronel, desde 1636. Em sua viagem, Aboab liderou um grupo numeroso de judeus
portugueses que vieram para 0 Recife em torno de 1641-42, incluindo, talvez, o futuro rabino
da Maguen Abraham, Moisés de Aguilar.

Supde-se como motivos que o levaram a migrar o salario superior que receberia na
Kahal nas funcdes de chacham (oficialmente, o primeiro das Américas) e mohel
(circuncisador), 1.600 florins anuais em detrimento dos 450 em Amsterdd; a possibilidade de

liderar uma emergente congregacao, pois na Holanda era apenas um dos quatro rabinos do

2T WEITMAN, David. Bandeirantes Espirituais do Brasil: Rabinos Isaac Aboab da Fonseca e Mosseh Rephael
d'Aguilar. S. Paulo: Maayanot: Imprensa Oficial do Estado de S&o Paulo, 2003.p.159.
228
Idem.
229 \JAINFAS, op.cit., 2010, p. 161.
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Talmud Torah; e talvez, o mais significativo: suas convicgdes e atuacdes em prol do retorno
ao judaismo dos cristdos-novos, em que Pernambuco destacava-se como um dos locais mais
apropriados, além da crenca cabalista, da qual era adepto, de que a Redencdo s6 ocorreria
quando os judeus estivessem dispersos em todas as localidades do mundo®®,

Na verdade, ainda nos Paises Baixos, Aboab entrou numa controvérsia com o rabino
Saul Levi Mortera acerca do processo que culminou com a excomunhao (cherem) de uma das
duas mais polémicas figuras da comunidade judaica portuguesa, Uriel da Costa. A outra foi 0
filosofo Bento Espinosa, da qual Da Fonseca participou ativamente pela exclusdo. O primeiro
rabino das Américas defendia a tese, baseando-se nos seus estudos cabalisticos, que um
pecador judeu, leia-se um cristdo-novo, jamais seria condenado a extin¢do eterna. Seu corpo
poderia até ser punido, mas sua alma poderia ser expiada através dos méritos de seus
ancestrais e da transmigracéo (guilgul).

Da Fonseca também escreveu 0s primeiros textos em hebraico das Américas, em que
se destacava o opusculo Zecher Assiti HaNiflaot ElI (“Erguei um memorial aos Milagres
Divinos™) , composto por trés partes: os louvores — juntamente ao poema Mi Camochah
(“Quem é como Tu?”), que relata o auxilio dos navios holandeses, que traziam mantimentos,
quando do cerco ao Recife pelas tropas luso-brasileiras em 1649 —, as oracdes penitenciais e
as suplicas.

A estrutura do texto seguia o padrdo biblico e judaico tradicional, particularmente a do
Saltério. Assim, tem inicio com louvores a Deus, reconhecendo a Sua grandeza e a pequenez
do homem, fazendo a associacdo do nome da congregacdo — Zur Israel (Rocha de Israel) —
com um dos epitetos da Divindade. Logo em seguida vem o poema e entdo os pedidos de
perd&o e 0s rogos.

O titulo do poema, Mi Camochabh, alude diretamente a uma tradicional oracéo liturgica:
0 “Cantico de Moisés” - encontrado no Livro do Exodo, capitulo quinze, além de um
conhecido cantico sefardita composto pelo famoso rabino, filosofo e poeta medieval Juda
Halevi, autor de um compéndio sobre o Judaismo, o Cuzari®".

No poema, Aboab relata em primeira pessoa e com varias referéncias aos Profetas, em
tons dramaticos, a fome e as agruras vivenciadas pela comunidade, inclusive entre seus
proprios combatentes, dado o prolongamento do cerco do Recife e do atroz conflito com as
tropas luso-brasileiras:

E, a medida que se prolongavam os dias, continuavam a me invadir os

20 BAER, Itzack. Galut. S. Paulo: Perspectiva, 1977.
2L HALEVI, lehudé. O Cuzari. S. Paulo: Séfer. Or Israel College, 2003.
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horrores pois aumentavam os combatentes entre meu povo, mas nao tinham
pdo. Afligiu-se meu coracéo, que seus alimentadores tanto demoraram para
socorré-los. E a fome apertava, que a sua comida em porgdes Ihe era sempre
fornecidas. Afligiu-me a fome prépria e a dos meus préximos. Eu comia por
peso meu pdo. Peixe em vez de pdo comia meu povo, pelo que se comove
por ele meu coragio.?

O rabino também carrega nas tintas quando critica a alianca do rei de Portugal, D.

Jodo IV (visto como inimigo), e Jodo Fernandes Vieira, caracterizando de forma negativa

tanto seu carater quanto suas origens e aliados, conforme os valores da época.

Lembra, 6 Senhor, do Rei de Portugal, que sua ira desencadeou contra nés.
E faze seus nobres como turbilhdo de pé, assim também os comandantes dos
seus exércitos (...) armou cilada contra mim e aliou-se com outro malvado,
seu homdnimo, a quem ergueu do pé para usa-lo de arrimo e forga.
Conhecido como homem arrogante, perverso e escarnecedor, com mée de
procedéncia negra e de seu pai se desconhece o paradeiro, considerado

amaldicoado®®,

Na verdade, Aboab considera Jodo Fernandes Viera um traidor que enriquecera as

custas dos holandeses, denominados por ele de “principes”, e logo quando pode armou uma

rebelido, que de inicio ndo passaria de uma “guerrilha”, com a qual teria se fortalecido com as

tropas reais.

Prata e ouro acumulou em quantidade para o fim de rebelar-se a atacar-nos
ardilosamente, enquanto meus principes ndo se apercebiam de sua astdcia,
desprezando a noticia de que viria a destrui-los. Ele e seus seguidores,
homens negros. Mas quando a rebelido foi descoberta pelos principes, ele
fugiu para ocultar-se nas matas e se esconder nas selvas; de lugar em lugar
foi perseguido, até chegarem as tropas por ele almejadas, que o rei lhe
destinara em seu auxilio, j& que antes ele era como jumento bravio e

solitario®®*.

Ele também ndo poupa fortes palavras em relacdo aos traidores dos neerlandeses, ao

mesmo tempo em que faz laudas em honra a estes ultimos. O traidor em questdo era Jodo

Viera de Alagoas™®, espido das tropas portuguesas, cuja execucdo é relatada no poema e que é

associado aos inimigos arquetipicos dos israelitas, os amalequitas:

E a conspiragdo entre n6s aumentou com a forca que Ihe deu (o rei de
Portugal). Que um descendente de Amalec se tornou meu perseguidor,
delator a revelar meus segredos aos meus inimigos. Entregar-lhes com
astlcia a minha fortaleza. Sua alma se aflige dentro dele. Condenaram-no,
quando descoberta a sua trai¢do, a ser retalhado em pedagos. Morte e ruina

282 \WEITMAN. op.cit., 2003, p.189.
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em represalia e perda de todos seus bens?*®,

Talvez o que Isaac ndo sabia era que havia “amalequitas” no interior de seu proprio
povo, pois parte dos investimentos que financiaram as tropas luso-brasileiras vinha de
cristdos-novos portugueses, como Duarte da Silva, agente de um empréstimo solicitado pelo
padre Antonio Vieira para armar uma frota de protecdo a Bahia e que financiou parcialmente a
expedicdo de reconquista de Angola, em 1648, que também estava sob dominio neerlandés®’.

De toda forma, anualmente, o sdbado anterior ao dia nove do més de Tamuz — o dia de
acdo de gracas, quando se meldava o cantico de Moisés — era conhecido como shabat mi
camochah (variavel a cada ano, uma vez que o calendario judaico é luni-solar, embora caia
normalmente entre maio e junho), quando o poema era solenemente recitado e se recolhiam
donativos para os pobres (nedavah), como afirma as haskamot. Na vespera do dia da lua nova
daquele més, porgue todos os meses judaicos iniciam-se com o novilinio, a congregacao
jejuaria como recordacao penitencial:

Véspera de Rosh Chodesh Tamuz, em agradecimento da mercé que Deus
nos fez de nos mandar socorro, jejuando voluntariamente os senhores que
estiverem servindo. No shabat seguinte se fard nedavah e se dira o Mi
Camochah que fez o senhor chacham Isaac Aboab, a qual se dird depois a
amidah. Em nove do dito més, dir-se-a o Cantico de Moisés, cantando, e ndo
havera rogativas. E se repartira entre os pobres a nedavah que se fez>%®,

Aboab casou-se e enviuvou duas vezes, primeiro com Esther, que falecera em 1669, e
depois Sarah, em 1689. Teve ainda dois filhos, David e Abraham, e uma filha, Judith®*. De
Abraham ndo temos informac6es; David, assim como seu pai, foi chantre (chazan) da
associacdo comunitaria encarregada dos falecimentos e do enterro dos judeus: a Chevra
Kadisha, isto é, “Os Irmdos da Santidade”. Foi também lapidador de diamantes e casado com
Rachel Velosino, brasileira, filha do chantre da Zur Israel, Joshua Velosino.

Ja Judith casou-se com Daniel Belillos, rubi (professor de meninos) e reitor das
academias rabinicas (yeshivot) Masquil EI Dal e Temimeh Derech. Daniel era filho do cristdo-
novo Balthazar da Fonseca, homem muito rico e construtor da Ponte Mauricio de Nassau, 0
qual causou muito rebulico em Recife quando da chegada dos judeus portugueses a localidade,

pois se circuncidou sozinho e ja adulto®®, visando inserir-se na comunidade que viria a se

ZE\WEITMAN. op.cit., 2003. p.187, 189.
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formar®*. Adotou entdo o nome de Samuel Belillos, donde provém o sobrenome do filho.

Com a capitulagdo holandesa de Pernambuco em 1654, o rabino Aboab retorna a
Amsterdd, onde retoma seu cargo no Talmud Torah. Em 1656, encarrega-se da reitoria na
Academia Talmudica Torah Or e neste mesmo ano participa da excomunhdo do filésofo Bento
Espinosa.

Com o falecimento do rabino Saul Mortera, em 1660, de quem divergia
teologicamente em alguns pontos, especialmente no d&mbito das relacbes entre os judeus
portugueses e 0s cristdos-novos, Isaac ocupa a presidéncia do Tribunal Rabinico da
Comunidade. A partir deste periodo, torna-se bastante reconhecido por sua erudicdo, pois era
especialista em Teologia, Fisica, Mistica e Metafisica, além de harpista, poeta e excelente
chantre. Sua biblioteca particular possuia mais de 500 titulos, entre livros, manuscritos, textos
sobre a Igreja, Historia de Portugal, Cabalah, Geografia, fossem em grego, espanhol, italiano,
francés, latim, grego e principalmente em hebraico®*.

Em 1670, a congregacado tinha crescido de tal maneira e era tdo préspera que Aboab
propds e liderou, apos a aprovacdo do mahamad de Amsterdd, a construcdo da Grande
Sinagoga Portuguesa de Amsterdd ou a Esnoga, como a chamavam, mantida de pé até hoje
apesar da invasdo nazista que exterminou cerca de cinco mil dos aproximadamente 5.900
descendentes de judeus portugueses que la viviam em 19422, Todavia, a mesma ja tinha sido
eternizada ainda no século XVII, através das gravuras de Bernard Picart que retratavam o
cotidiano religioso da comunidade. E em reconhecimento dos trabalhos do chacham, seu
sobrenome (Aboab) encontra-se em epigrafe no portal principal do edificio, inserido no
interior de um versiculo dos Salmos.

Aboab destacou-se também por seus sermdes (derush), cujos temas variavam desde a
homilia sinagogal, aos discursos laudatorios, honorificos, consolativos ou funebres, ou ainda
os discursos morais e sermdes congratulatorios frente as autoridades governativas, tal quando
o Governador das Provincias Unidas, Frederico Henrigue, visitou a Esnoga com a sua familia
em 1642. Outros exemplos de épocas favoraveis aos seus sermdes foram o da inauguracdo da
Grande Sinagoga em 1675, ou quando do falecimento de seu discipulo, Joshua da Silva,
responsavel pela crescente congregacdo judaico-portuguesa de Londres.

O uso de serm@es era muito tradicional entre os sefardim, mas ganhou maior

popularidade entre os “da Nacdo”, quicd por influéncia das pregacbes ouvidas

21 \JAINFAS, op.cit., 2010, p.136-37.
22 \WEITMAN. op.cit., 2003 p.162, 163.
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obrigatoriamente em seu passado cristdo-novo. De todo modo, 0s sermdes concentravam-se
num tema central, geralmente um dilema moral ou um conceito teoldgico, referendados por
uma exegese ou referéncia a um trecho talmddico ou um versiculo da sidrah/parashah - a
porcdo semanal especifica da Torah recitada na Esnoga, no caso das congregacbes
portuguesas as sextas-feiras, como ressalta um dos estatutos da Zur Israel:

O chazan sera obrigado todas as sextas-feiras a repassar a parashah no séfer
Torah (pergaminhos) para que ndo haja erro (...) E quando ler o dito séfer,
tera o cuidado de que ninguém levante a voz para ndo o perturbar e podera
bater na tebah (estrado do oficiante), tanto entdo como durante a tevilah
(preces)**.

No fim de sua vida, o rabino Aboab foi perdendo a visdo, logo precisando de
auxiliares para a realizacdo de suas tarefas, especialmente a leitura dos contratos de
casamento (ketubot) , até que em 1693 falecera, sendo enterrado no Cemitério de Ouderkerk,
pertencente a congregacdo, ao lado de sua primeira esposa, Esther. Todavia, no seu leito de
morte, sugerira como sucessor outro célebre chacham, Jacob Sasportas, que ocupou o0 cargo
de rabino-mor da kehilah. Sua fama era tanta que, durante os tradicionais trinta dias de luto*”,
segundo as leis religiosas judaicas (halachah), sermdes funebres foram proferidos por todos
os rabis de Amsterda; e seu cortejo funebre foi acompanhado por representantes diplomaticos
dos reinos de Espanha, Marrocos e Portugal. Dai que se criou um adagio acerca do padre
Antonio Vieira e os dois mestres judeus de Amsterdd com os quais ele teria amizade®?®,
Menasseh ben Israel e Isaac Aboab da Fonseca, e por isso dito, conforme os biblidgrafos lusos
Antonio Ribeiro dos Santos e Inocéncio Francisco da Silva: “Menasseh dizia o que sabia e
Aboab sabia o que dizia.”*’

Uma vez que nos referimos a Menasseh ben Israel mais de uma vez, é interessante
tecermos alguns comentarios sobre sua figura, imortalizada por Rembrandt em uma de suas
gravuras: apesar de ndo ter sido um dos sabios (chachamim) das congregacfes judaico-
portuguesas do Estado Holandés no Brasil, foi de suma importancia no contexto desta
comunidade na Europa, especificamente na Inglaterra.

Embora tenha vivido relativamente pouco em comparacdo a Aboab, respectivamente
53 e 88 anos, enquanto vivo Menasseh foi 0 seu equivalente intelectual e mistico. Ademais, se
Da Fonseca veio a ser o primeiro rabino das Américas, Ben lIsrael conseguiu, gracas ao

consentimento tolerantista do ditador puritano Oliver Cromwell (1653-58), anular o decreto

24 WIZNITZER, 1953. Hascamah N. 35.

245 BLLECH, Benjamin. O mais completo guia sobre o judaismo.S&o Paulo: Séfer, 2004. Pp. 237-239.
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de proibicdo que impedia os judeus de habitarem a Inglaterra desde o reinado de Eduardo I,
em 1290.

Na verdade Menasseh, apesar de ortodoxo em sua observancia da religido judaica, era
tolerantista, tanto que recebeu na Sinagoga e se correspondia frequentemente com intelectuais
e pensadores ndo-judeus de sua época, tais como o pai da diplomacia moderna, Hugo Grécio,
0 humanista Gaspar Barléus, o erudito e bibliofilo Isaac Vossius e a rainha Cristina da Suécia.
Porém nao se deve olvidar que ele era um mistico, sendo talvez essa postura que o levou a ndo
sO receber em sua sinagoga - a Neveh Shalom - como a se corresponder regularmente durante
certo periodo com outro célebre pregador e mistico de origem portuguesa do século XVII, o
padre Antdnio Vieira, este mesmo um cristdo-novo por via materna*®.

Ambos possuiam fortes crencas messidnicas acerca de um messias encoberto que
resgataria o seu povo antes glorioso e agora decadente, mas que tinha sido escolhido por Deus
para realizar sua obra em todos os rincdes do mundo. N&o é por menos que Menasseh e Vieira
escreveram livros com titulos e mensagens bem semelhantes: Esperanca de Israel (Mikveh
Israel), do rabino, em 1650; e Esperancas de Portugal, em 1660, pelo padre*®. A diferenca
era que, no primeiro, o povo escolhido era o judeu, e o redentor um marrano descendente de
Davi; ja para o segundo, era o povo lusitano e D. Jodo IV. Ou seja, 0o Judaismo ou o
Sebastianismo.

E importante ressaltar que a presente pesquisa o denomina “tolerantista” e n&o
“tolerante”, pois compartilha a tese do historiador Bernard Lewis*® de que até o advento da
sociedade laicista derivada do lluminismo, com sua relativizacdo das certezas metafisicas ou
teoldgicas, ndo se poderia falar de sociedades ou posturas de tolerancia®*, em sentido amplo
ou como hoje concebemos, pois faltavam as sociedades humanas de outrora 0s mecanismos e
as estruturas sociais, cientificas, ideoldgicas ou mentais para tanto.

Em contrapartida, a historiadora Karen Armstrong afirma ser justamente entre 0s
judeus portugueses residentes na liberalizante Amsterda do aureo século XVII, cujo passado
cristdo-novo possibilitava transitar e questionar os pressupostos de veracidade tanto do
Cristianismo como do Judaismo, que emergem 0s pioneiros na critica moderna da religido,
bem como as primeiras posturas em direcdo ao relativismo tolerante e sua gémea negadora, 0

fundamentalismo, o qual teria, nessa ordem, sua representacdo concreta na figura e na
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excomunhdo do filésofo Bento Espinosa pela sua prépria comunidade®?. Ele, um aluno de
Menasseh que o teria influenciado bastante em seu interesse pela cultura secular, o qual, no
entanto, encontrava-se em Londres quando do ocorrido, em 16567,

De fato, sua estadia na capital inglesa ndo estava dissociada de suas conviccoes
misticas, pois fora justamente buscar a permissdo do Lorde Cromwell para a liberacdo do
retorno dos judeus a Gra-Bretanha, que ja se faziam presentes como mercadores ou médicos
hispano-portugueses criptojudeus. Além disso, a Coroa Inglesa ja lidava com os “da Nacao”
em suas possessdes coloniais, como por exemplo no Suriname, que s6 passara definitivamente
ao controle neerlandés com o Tratado de Breda, o qual pds fim & Segunda Guerra Anglo-
Holandesa, em 1667.

Na verdade, em 1644, Ben Israel conhecera Antonio de Montesinos, um explorador e
marrano portugués que o convenceu de que 0s nativos andinos eram descendentes das miticas
tribos perdidas de Israel. Assim sendo, Menasseh parece ter associado esse suposto fato com a
crencga judaica tradicional de que, com o advento do Messias, as dez tribos perdidas desde a
Antiguidade ressurgiriam para partilharem da redengdo **. E ainda de acordo com as
interpretacdes rabinicas das Escrituras, isso sO ocorreria quando a didspora tivesse se
completado, tendo os judeus se espalhado por todos os confins do mundo®®.

Ora, segundo a exegese dos sabios medievais, a Inglaterra era exatamente este lugar:
dai o empenho do rabino de Amsterda em convencer o governante puritano. Como esta seita
protestante assaz valorizava o Antigo Testamento e varios dentre eles acreditavam ser
necessaria a Parusia a conversdo dos filhos de Israel, aliada a importancia socioeconémica dos
mesmos, uniu-se o Gtil ao agradavel e o pedido foi aceito em 1656*°. Menasseh tentou, porém
sem sucesso, convencer do mesmo a rainha Cristina da Suécia, com quem mantinha
correspondéncia e até lhe compds uma oracgéo gratulatoria.

Esta sua ideia messianica ja vinha sendo amadurecida ha algum tempo, e como
possuia uma conotacdo universalista, Menasseh teve o cuidado de traduzir seu Mikveh Israel
para o latim e, especificamente, para o inglés no mesmo ano de sua publicacdo em hebraico,
1650. Seus escritos causaram um impacto tdo relevante que o proprio Lorde Protetor quis

agracia-lo, concedendo-lhe uma pensdo anual de cem libras esterlinas da qual nunca

22ARMSTRONG, Karen. Em Nome de Deus. O Fundamentalismo no Judaismo, no Cristianismo e no Islamismo.
Sao Paulo: Companhia das Letras, 2001.pp. 21-50.

23 SCRUTON, Roger. Espinosa. S. Paulo: Loyola, 2001. p.16.

2% ERIDLIN, Jairo (org.). Sidur da Semana. Amida: Bencaos Sete, Dez e Quinze. S. Paulo: Séfer, 1992. pp. 68-
69, 71.

25 BAER. op.cit., 1977.

28 \JAINFAS, op.cit., 2011, p. 126.



93

aproveitou, porque em setembro de 1657, falece seu filho Samuel; ent&o, retornando para
Holanda para enterra-lo em Midelburgo, na Zelandia, dois meses depois vem a falecer e é
sepultado no cemitério judeu-portugués de Ouferkerk, nas imedia¢fes de Amsterda®’.

Contudo, antes de se tornar o célebre rabino, teve uma historia bastante comum aos
demais membros de sua comunidade. Sobre seu local de nascimento ndo h& concordancia:
alguns alegam que fora em Lisboa, outros em La Rochelle, sul da Franga, mas a tradi¢do
afirma ter sido na Ilha da Madeira, o que Vainfas acha improvavel.?® Certo é que nascera em
1604 e seu nome cristdo era Manoel Dias Soeiro. Sua familia migrou para Franca e depois
Holanda, fugindo da Inquisicdo, cerca de 1610-14. Isso porque seu pai, Gaspar Rodrigues
Nunes, tinha sido condenado em 1603 e, embora reconciliado, corria-se 0 risco de ser
capturado novamente. Ja em terras de liberdade, circuncidam-se, adotando o pai 0 nome de
Joseph ben Israel, enquanto o filho torna-se Menasseh, e 0 mesmo faz seus irméos.

Desde cedo, Menasseh demonstrou facilidade em aprender idiomas e assimilar os
conteddos que lhe ensinava seu mestre, o rabino da Neveh Shalom, o marroquino Isaac Uziel.
Este possuia uma tendéncia menos legalista que Saul Levi Mortera, chacham da Beit lacob,
mentor do outro rabino formado em Amsterdd, Moisés Rafael de Aguilar, que liderou a
Maguen Abraham de Mauricia. Menasseh também estudara com David Pardo, futuro rabino
da Beit Israel, que fundaria com seu pai José Pardo, também rabi da Beit lacob — o qual
substituira anteriormente o primeiro rabino da comunidade de Amsterda, o asquenaze Uri
Halevi — apés se desligarem da congregacdo devido a controvérsias as quais se envolveram
com David Farrar (Francisco Lopes Henriques), comerciante fornecedor da carne kasher para
a comunidade e que se considerava um rabino ndo-oficial, a ponto de desafiar os Pardo®®.

Em 1623, casa-se com Raquel Abarbanel, pertencente ao cla davidico dos Abravanel,
descendente do mitico D. Isaac. Trés anos depois, devido a dificuldades financeiras, funda a
primeira tipografia judaica de Amsterda, que dirigiu até 1643, quando a cedeu aos seus dois
filhos, Samuel (primogénito) e Joseph, ambos falecidos antes dele, em 1657 e 1650,
respectivamente. Joseph inclusive morrera aos vinte anos enquanto fazia uma viagem de
negocios para Poldnia. Menasseh possuia ainda uma filha, Gracia, casada em 1646 com seu
parente, Samuel Abarbanel Barbosa, a Unica que ndo morrera precocemente, vindo a falecer
em 1690.

Em sua tipografia, além de publicar panfletos, textos, livros em latim, espanhol e

2T KATZ, David S. The Jews in the History of England, 1485-1850. Oxford: Oxford University, 1994.
28 \JAINFAS, op.cit. 2011, p. 123.
29 1dem. pp.45-50.
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portugués, fazia-o também em hebraico, pois possuia 0s caracteres especificos em sua
impressora. Ao todo, mais de setenta titulos foram publicados com seu selo®”, incluindo
edicOes do Talmud, da Biblia, de livros judaicos de oragdes (sidurim), Gramatica Hebraica etc.
Foram estas dificuldades financeiras e os desentendimentos com os parnassim de Amsterda
que o levaram a cogitar a migracdo para o Recife, para ocupar o cargo de rabino na Zur Israel,
tanto que dedica, em 1641, a segunda parte de sua obra apologética, O Conciliador ou da
conveniéncia das passagens das Sagradas Escrituras que parecem contraditorias, aos
“ancidos da Nac¢ao Judaica do Recife”, isto €, David Senior Coronel, Dr. Abrado de Mercado,
Jacob Mocata e Isaac Castanho®'.

Na verdade desde 1631, quando publicou a primeira parte de O Conciliador, ocupava
a funcdo de rabino-mor da Neveh Shalom; contudo, parece que na época ndo era ainda
suficientemente reconhecido pelos seus pares, 0 que possivelmente também influenciara a sua
inclinacdo a migragdo. De todo modo, conforme Vainfas®®?, a sua obra teolégica dedica-se
fundamentalmente a trés causas. Primeiro, combater as heterodoxias dos neojudeus ainda
impregnados de interpretacdes religiosas catélicas. Segundo, defender os judeus frente as
prédicas raivosas e preconceituosas de alguns clérigos calvinistas. Por altimo, demonstrar a
aproximacao de certos conceitos entre o Judaismo e o Cristianismo, a partir das ligagcdes entre
o0 Tanach (antigo Testamento) e o0 Novo Testamento. Este era o tom da sua obra acima citada.

Por ultimo, o rabino messianista correspondeu-se ainda com o bibliéfilo Vicente
Nogueira, organizador da biblioteca do Marqués de Nisa (neto de Vasco da Gama), que
comprou de Menasseh muitos livros, sendo por ele presenteado com uma traducédo da Biblia
em castelhano, e a quem escrevia, porventura, na esperanca de convencer o rei D. Jodo IV em
permitir aos judeus portugueses liberdade de consciéncia, semelhante ao que fazia o seu
amigo, padre Vieira, que se empenhava no mesmo objetivo®?,

Outra figura cuja histéria espelharia o périplo de muitos dos cristdos-novos retornados
ao Judaismo por meio da Comunidade de Amsterda e, embora nunca tenha vivido no Recife,
muitas das suas inquietagdes provavelmente refletiriam a de seus correligionarios
“brasileiros”, foi Isaac Orobio de Castro ou Baltasar Alvares. Conhecido em sua época como

douto e importante filosofo, o historiador da Universidade Hebraica de Jerusalém, Yossef

280 \JAINFAS, op.cit., 2011, p.124.
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Kaplan, dedicou-lhe um livro no qual sua vida foi recontada®*. Aqui, faremos um resumo de
sua biografia, pois ndo s6 fora uma figura de renome, como também teve como principal
interlocutor de seus questionamentos acerca da condi¢do dos marranos o rabino de Mauricia,
Rafael de Aguilar.

Baltasar nascera em Braganca, a capital do criptojudaismo?®®, situada no Portugal
setentrional em idos de 1617, de uma familia de cristdos-novos espanhois que atravessaram a
fronteira em busca de refugio apds a expulsdo decretada pelos reis catolicos em 1492.
Chegando 14, terminaram por ser submetidos ao batismo forcado, entretanto, como tinham
forte apego a religido tornaram-se judaizantes, apesar de quatro geracdes ja terem se passado
desde o ocorrido.

A partir de 1580, quando se da a Unido Ibérica, e com o recrudescimento da Inquisi¢do
Lusitana, enquanto na Espanha ocorria justamente o inverso, a sua familia atravessa
novamente a fronteira em direcdo a Castela. 1sso foi possivel porque a principio ndo havia
acordos de extradicbes entre as duas instituicdes, e mesmo que houvesse uma troca de
informacOes acerca de suspeitos e condenados, as duas permaneceram separadas e
independentes. De fato, como era comum a muitos dos descendentes de judeus ibéricos no
periodo, seus familiares encontravam-se dispersos por alguns dos varios centros da Diaspora
Sefardita, fossem como cristdos-novos em Portugal, Brasil, Espanha e no sul da Franca ou
como judeus retornados em certas areas da Italia (especialmente Ferrara e \eneza) ou nos
Paises Baixos (Antuérpia, Amsterdd).

Apesar de seus avOs paterno e materno — respectivamente os casais Melquior
Rodrigues e Leonor Alvares, e Antdnio Rodrigues Lourenco e Ana Goncalves — terem sido
sentenciados pelo Tribunal de Coimbra, bem como seu tio Mateus Rodrigues, preso em
Cuenca, por crimes de Judaismo, e o proprio Baltasar ter sido inserido nas préaticas
criptojudaicas no inicio de sua adolescéncia, aos treze anos, como um bar-mitsvah (cerimdnia
e condicdo de maioridade religiosa do menino judeu), sua familia disfarcava bem suas crencas
e costumes, pois a partir dos dezesseis anos inicia seus estudos em artes, medicina e teologia,
primeiro na Universidade Andaluz de Osuna, depois na castelhana de Alcala.

Todavia, em 1654, devido as dendncias do escravo mouro de Baltasar — o qual buscava
vingar-se dos acoites que levara de seu amo —, a Inquisicdo manda prendé-lo juntamente aos

seus familiares. Seu pai, 0 irmdo menor e um dos seus cunhados conseguem escapar,

2% KAPLAN. op.cit., 1994.
%% REVAH, I. apud FALBEL, Nachman. GUINSBURG, Jac6 (org.). Os Marranos. Sdo Paulo: Centro de
Estudos Judaicos, 1977.
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entretanto ele, sua mée, suas trés irmds e um dos seus cunhados séo presos em Cadiz e de la
enviados a Sevilha para responder pelas heresias.

Apo6s negacbes e confissdes a base de torturas, a familia Alvares Rodrigues é
condenada a prisdo perpétua, embora fosse readmitida ao seio da Igreja. Segundo Kaplan®®,
essa sentenca significava o que hoje denominariamos, grosso modo, de prisdo domiciliar ou
simplesmente a retencdo da possibilidade de abandonar a localidade onde fora condenado;
mesmo assim a libertacdo poderia ser adquirida, em muitos casos, através do pagamento de
uma multa substancial ao Tribunal, ou ainda, por meio de suborno.

Esse parece ter sido o caso de Baltasar e seus familiares. Sua liberdade era tanta que
ndo sé incomodava muitos cristdos-velhos, como conseguiu a remissdo das culpas e da
punicdo por meio de apelagdes ao Conselho Supremo de Madri, o qual exigiu, em
contrapartida, seu banimento de Sevilha ou de areas portuarias — entretanto, nem esses
ditames foram cumpridos de imediato. SO quando a opinido publica comecou
verdadeiramente a se escandalizar € que eles deixaram a cidade, passando uma curta
temporada em Lorca, e rumaram para o sul da Franca, especificamente em Bayonne, pois seu
pai e seus parentes que fugiram juntos la residiam.

O caso da Franga®’ era curioso, porque embora legalmente os judeus estivessem
proibidos de habitar naquele pais, desde sua expulsdo em 1394, havia uma brecha desde 1550,
ao conceder permissdo para morada, entre outros privilégios especiais, para “os mercadores
da nacgao portuguesa”, os quais eram necessarios paras transagdes e intermediagdes comerciais
no eixo norte-sul europeu e que a rigor eram cristdos, embora novos, mas nao judeus.

Deste modo, a familia Alvares Rodrigues, bem como um outro sem nimero de
cristdos-novos ibéricos, pode viver e judaizar em relativo sossego, embora ndo se pudessem
afirmar como judeus e, de vez em quando, um ou outro fossem chamados a depor frente a
Igreja e a ser por ela condenados.

Baltasar, especificamente, soube aproveitar os conhecimentos académicos que detinha,
junto a inexisténcia de estatutos de pureza de sangue ou do Tribunal Inquisitorial,
candidatando-se entdo para exercer o cargo de lente na Universidade de Toulose, esta também
um centro de atracdo de cristdos-novos portugueses, principalmente apds o sucesso de um dos
seus pares, 0 ceticista e medico Francisco Ribeiro Sanches.

Este cargo deu a Baltasar bastante prestigio, pois soube fazer contatos importantes,

relacionou-se com nobres e chegou até a condi¢do de conselheiro médico do rei francés Luis

268 1dem, p.104.
67 BRENNER. op.cit., 2013, p.98.
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XIV. Apesar de tudo isso, parece que o zelo religioso dos Alvares Rodrigues terminou por
falar mais alto e entdo, em 1662, estavam ja ele e toda sua familia, agora acrescida de sua
esposa e seus dois filhos, a viverem em Beestraat, o centro judaico de Amsterdd, como
membros do Talmud-Torah e judeus retornados. Pouco tempo depois morriam Manuel
Alvares e Méncia Rodrigues, isto é, Abrado e Sara, como se renomearam os pais de Baltasar —
ou melhor, agora, Isaac Orébio de Castro, cujo oficio, conhecimento e ilustracdo visava
direcionar para a sustentacdo e o incremento espiritual da Comunidade de Amsterda, bem
como para incentivar o retorno dos marranos ao Judaismo através de suas memorias, obras
filosoficas e de correspondéncias teoldgicas com os alguns dos principais sabios judeus da
época, segundo ele mesmo relatava em seus escritos.

Um destes escritos, talvez o mais famoso dentre eles, foi a correspondéncia que
manteve com o rabino Moisés Rafael Aguilar, no que se refere a condicdo pos-morte dos
cristdos-novos que faleciam sem retornarem ao Judaismo, e qual era o status daqueles que
morriam vitimados pelas perseguic6es inquisitoriais. Como esta era uma questdo fulcral para
0s anussim de antanho e que terminou por influenciar o modo como eles interpretavam (e
ainda interpretam) a condicdo daqueles individuos, considerados santos martires, vale a pena
ressalta-la aqui. Adverte-se que a carta ndo foi transcrita em sua inteireza, pois assumiu-se
aqui o direito de ressaltar os trechos mais relevantes para compreensdo do assunto. Do mesmo
modo, a transcricdo encontra-se no portugués de hoje:

Pergunta que me fez o eminentissimo Senhor Doutor Orébio, mui douto
senhor chacham.

Sirva-se Vossa Senhoria mandar-me as respostas das perguntas seguintes, a
saber:

1° Um israelita que nasceu e se criou entre os gentios e ndo tem origem e
obrigacdo da observancia da Lei Divina, e assim viveu e morreu obrando
como gentio pergunta-se, se salvara ou nao?

2° Item se pergunta: se para se salvar o gentio com a observancia dos sete
preceitos de Noah é forcoso que os observe como mandados por Deus a
Noah, e manifestados por nosso mestre Moisés? Ou se bastara que os guarde
como ditados pela razdo natural porgue assim Ihe ensina o entendimento?

Resposta

A primeira questdo se responde que esse tal israelita (e ainda prosélito, cuja
geracao se perdeu entre 0s gentios a noticia de sua origem) o haverd Deus,
por causa de sua ignoréancia, graga e invencivel pela qual se reputa um [anus
- termo em hebraico para designar o cristdo-novo] forgado, por livre da pena
que merecia pela prevaricagdo da Lei de Deus a que estava obrigado como
descendente de Israel ou inserido no seu tronco e, juntamente gozara da
salvacdo e bem-aventuranca no grau que merecem suas pias obras de
caridade e virtude.

(...

a segunda questdo se responde como quer que o gentio conhega o verdadeiro
Deus, e observe o0s sete preceitos de Noah por servir e agrada-lo, se salvara
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infalivelmente, ainda que nunca se chegasse a sua noticia que Deus as
houvesse mandado. (...) porque aquilo que essencialmente faz adquirir o
mérito da gldria é obrar pelo amor de Deus e Seu respeito e temor, excluindo
aquele gentio que, tendo noticia desta tradicdo de que Deus assim 0 ha
mandado, ndo somente a nega, mas entende que Deus (como diz Aristételes)
ndo se serve das obras dos homens, nem se agrada, nem se ofende de que
observem ou prevariquem os tais preceitos, e somente 0s observa como
filésofo ou bem politico. (...) Pois professa obrar a virtude, pela mesma
virtude me si, e ndo por amor de Deus. (...) Mas, porém aquele que
ignorando a tradigdo de havé-los Deus mandado a Moisés e a Noah, ou ainda
que lhe fosse notificada e ndo aceitasse por ndo estar expressa na Lei, e
tendo mais for¢a para com ele o ditame da razdo natural, e para ela os
observa, entendendo que deste modo serve e agrada a Deus, certo que nao
negara Rabi Mosseh [Maimonides, médico, rabino e filésofo medieval
sefaradi, estudioso de Aristoteles] que esse tal tera parte no futuro ciclo da
gloria®®,

Como se percebe, mais que a preocupacdo com a identidade, estava o cuidado em
relagdo ao que ocorreria na vida futura (olam habaah), pois até o advento do Iluminismo
judaico os elementos que definiam a identidade e as doutrinas religiosas ndo estavam
separadas, conforme discutimos no capitulo primeiro. Isto €, ser judeu significava ndo so
descender de uma mée judia, mas tambem vivenciar a religido judaica.

Todavia, sobre esse ponto € interessante ressaltar dois aspectos. Primeiro, embora o
Judaismo possua concepgbes pds-morte, inclusive inserindo-a em um dos seus treze
principios basilares da fe, conforme os organizou o rabi sefardi Moisés Maimdnides, no séc.
XI111?%) este ndo é o conceito de maior relevancia na literatura rabinica, diferentemente do
Cristianismo que o confere a sentido maior de sua crenca, em sua conotacdo soterioldgica®”.
Provavelmente essa duvida que acometia Ordbio, e mesmo muitos dos neojudeus, parece
refletir os resquicios e a influéncia ainda presente de seu passado e cosmovisdo catolicos.

Outra divergéncia do judaismo tradicional e que ndo é abordado diretamente, embora
possa ser percebido nas entrelinhas, é o status de quem € de fato judeu. Nesse aspecto, parece
que Aguilar também possibilitou uma flexibiliza¢do, que na verdade é ainda muito comum
entre 0s anussim: considera-se judeu todo aquele que, descendendo dos judeus ou a eles se
associam (proselitos), e gracas a consciéncia desta ascendéncia ou pertinéncia, busca viver
conforme as exigéncias de sua comunidade de origem, dentro das possibilidades e
caracteristicas existentes em cada sociedade onde se habita. Embora haja, em principio, um
hiato que deve ser materializado entre o judeu em potencial (gracas a ascendéncia ou

associacdo), inclui-se nessa definicdo ndo s6 os neojudeus, mas também os criptojudeus e em

28 \WEITMAN, op.cit., 2003(Facsimile). p.112,114, 116.
29 ERIDLIN, op.cit., 1992, p.120.
219 pAULY, Wolfgang. Histéria da Teologia Cristd. S&o Paulo: Loyola, 2012.
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abrangéncia todos os cristdos-novos®™. De fato, esta era uma questdo muito delicada e
complexa, ndo sé para os rabis como para 0 mahamad, que teria de definir o status judaico de
individuos meio ou parcialmente cristdos-novos, mesticos de judeus ou de cristdos-novos etc.,
a fim de que estes ingressassem na kehilah. Normalmente, a decisao era casuistica®’.

E, seguindo a légica de que todo anussim € potencialmente um judeu, todo anussim
tera também, em tese, uma parte do Mundo Vindouro, pois segundo a crenca judaica,
constante na mishnah (compilacdo da Tradicdo Oral realizada pelos rabinos do séc. | ao 11l da
era comum), todo judeu compartilhara dessa benesse por ser parte do povo eleito por Deus,
apreciado por Ele como compostos por justos?, especialmente se encontrado numa condicao
de coercdo, perseguicdo ou de privacdo de liberdade, o qual é considerado como uma crianga
cativa. Ou como se expressa Aguilar, baseando-se nos sabios do Talmud:

(...) Esse tal israelita (...) como descendente de Israel ou inserido no seu
tronco, e juntamente gozara da salvacdo e da bem-aventuranga no grau que
merecem suas pias obras de caridade e virtude. E isso por particular
privilégio dos que sdo da estirpe do povo eleito de Deus ou agregados a ele.
Assim 0 ensina a razdo e se colige expressamente de varios lugares da
doutrina de nossos sabios, e particularmente na Guemarah [comentarios
rabinicos medievais sobre a Mishnah] de Sabat, donde se propfe que um
menino israelita que foi cativo entre os gentios, se profanou muitos sabatot
[s&bados] ndo deve mais que um sacrificio de pecado de erro [antigas ofertas
de expiacdo levadas pelos israelitas quando existia 0 Templo em Jerusalém]
(...) E conforme a segunda [opinido dos rabinos Mumbaz, lochanan e
Laquish], nem por erro se reputa, sendo como for¢ado a quem Deus ha de
livrar de toda sorte de pena, e por consequéncia, capaz de bem

aventurancga®™.

Por ultimo, a segunda questdo proposta por Orobio ndo parece ter tido s6 motivacoes
de conhecimento e distin¢do entre as convicgdes judaicas e de outras crengas, porém deve ter
sido impulsionada também pela preocupacéo legitima para com aqueles que ndo eram judeus,
mas que possuiam na sua perspectiva uma conduta correta e 0s consideravam justos. Dado o
grau de interacdo intelectual e social que muitos judeus portugueses de Amsterda mantinham
com a sociedade ndo-judaica, percebe-se tanto o grau de inser¢do quanto o de importancia
conferida a essas relacfes, tendo em vista o cuidado e extensdo da resposta de Aguilar.

Sucintamente, de acordo com o transcrito acima, 0 rabino asseverava que qualquer
gentio poderia participar do além-vida se fosse um justo, isto é, se agisse de acordo com as

leis noéticas e com o reconhecimento da Divindade, ou seja, conhecendo ou ndo a Revelagédo

2"t BRITO, Creso. Cristdos-novos, Marranos, Anussim e Judaizantes in LEWIN, Helena (coord.). Judaismo e
Cultura: Fronteiras em Movimento.Rio de Janeiro: Imprimatur, 2013.
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e ndo considerando ser por seu préprio mérito e sim como reflexo da razdo natural que
apontaria para uma Unica Divindade. Vale lembrar a semelhanca desta ideia com a doutrina
escolastica da razdo natural proposta por Tomas de Aquino **, novamente indicando a
aproximacao exegética entre os chachamim (sabios) de Amsterda e os te6logos cristaos.

Contudo, em sua negativa a salvacdo para 0s que sdo justos mas nao temem a Deus, ha
uma injuncdo critica a posturas dos céticos que se baseando na filosofia, em especial a de
Aristételes, negavam, postura esta encontrada entre alguns membros “Da Nagdo”, tais como
Juan de Prado, Uriel da Costa ou Bento Espinosa®®.

Assim, percebe-se que apesar de flexibilizar um pouco em sua ortodoxia no que tange
a definicdo da judaicidade, Aguilar ndo o faz em relacdo aos israelitas que negavam sua
origem e religido, tampouco aos gentios que descuidavam das Leis Noéticas. Essas eram um
conjunto de condutas universais que 0s rabinos atestavam terem sido por Deus determinadas a
Noé e, como consequéncia, a todos os seus descendentes, ou seja, a humanidade, a excecéo
dos judeus, pois estes possuiam um encargo maior derivado da aceitacdo da Torah. Assim o0s
judeus deveriam praticar 613 mandamentos (248 positivos e 365 negativos)®”’, enquanto 0s
ndo-judeus (gentios ou goyim) apenas sete, a saber: 1) a proibicdo da idolatria; 2) da
fornicacdo; 3) do assassinato; 4) da blasfémia ou maus testemunhos; 5) do roubo; 6) do
maltrato aos animais; e 7) a necessidade de estabelecimento de bons governos e tribunais
justos.”™®

Essa postura mais ortodoxa de Aguilar retrata bem a sua formagao rabinica mais “linha
dura”, a qual obtivera com seu mestre e reitor (rosh) da Academia Rabinica (yeshivah) da
Esnoga Beit lacob, chacham Saul Levi Mortera ou Morteira. Figura complexa, rigida e sobre
a qual infelizmente hd pouca bibliografia em lingua portuguesa, apesar de descender de
judeus portugueses, embora Vainfas conteste esta afirmacdo®”®. E ndo é o Unico: em um dos
seus poemas, Daniel Levi de Barrios, contemporaneo do rabino, afirma ter este nascido na
Alemanha. Fato é que ainda hoje ha ramos da familia vivendo na Italia, inclusive com uma
pagina na internet a comentar curiosidades, genealogia e origens.

Controvérsias a parte, consente-se que ele nascera em Veneza, um dos refugios mais

comuns na Diaspora dos “Da Nacdo”, aproximadamente em 1596. Seu contato com a
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comunidade portuguesa de Amsterd& decorre quando segue em escolta o corpo do seu amigo,
o0 reconhecido medico de Catarina de Médici, Elias Montalto, levado da Franga aquela cidade
a fim de ser sepultado. Chegando 14, 0 mahamad da Beit lacob, reconhecendo sua erudicao e
sua desenvoltura predicante, acolhe-o como rabino, a suceder Moisés ben Arroyo.

Junto a Isaac Aboab da Fonseca, Morteira seria um dos trés que comporiam o tribunal
rabinico (beit din) responsavel por excomungar (cherem) Espinosa, em 27 de julho de 1656.
Na verdade, a excomunhdo s6 contou com dois rabinos oficiais, aqueles acima citados, pois o
terceiro, Menasseh ben Israel, encontrava-se na Inglaterra em sua missdo com Oliver
Cromwell. Ora, mesmo ja bastante citado, o sermdo do cherem é tdo dramatico e expde tao
bem o zelo pela ortodoxia, 0 modelo biblico discursivo a que buscavam referendar® e a
ansiedade da comunidade frente a existéncia de um herege em seus assentos que vale a pena
ser aqui transcrito:

Com a anatema pelo qual Josué excomungou Jeric6®®" (...) maldito seja ele

de dia, e maldito seja de noite; maldito seja quando se deita e maldito seja
quando se levanta; maldito seja quando sai e maldito seja quando retorna, o
Senhor ndo o perdoard; a colera e a fdria do Senhor [nome de dois deménios
na tradicdo rabinica] se acenderdo contra este homem e trardo sobre ele todas
as maldices escritas no Livro da Lei®®; e o Senhor apagard seu nome
debaixo do céu; e, por sua ma conduta o afastard das Tribos de Israel, com
todas as maldicBes do Firmamento escritas no Livro da Lei; mas os que se
mantiverem fiéis aos Senhor Deus vivam todos este dia!?® Ordenamos que
ninguém se comunique com ele verbalmente ou por escrito, nem lhe faca
qualquer favor, nem permanega sob 0 mesmo teto que ele, nem permanega a
menos de quatro covados dele [cerca de 1,80m de distancia], nem leia

qualquer coisa composta ou escrita por ele.”®*

Embora o discurso de excomunhdo obedeca a uma estrutura relativamente definida,
aquela da Biblia, provavelmente a forma como foi redigido teve influéncia direta tanto de
Fonseca quanto de Morteira, ambos reconhecidos como excelentes predicantes. Por exemplo,
entre as principais obras deste Gltimo, encontram-se uma colecdo de cinguenta sermdes sobre
a Torah, dentre quinhentos compilados por um dos seus alunos anénimos e denominado
Guibeat Shaul (“A Forca de Saul”). A outra, Tractado de la Verdad de la Ley, é uma obra
apologética, proselitista e critica ao Cristianismo, claramente destinada aos cristaos-novos
recalcitrantes, por isso escrita em espanhol, e desde o titulo percebe-se estar em franca

oposicdo ao espirito tolerantista de Menasseh ben Israel e seu O Conciliador. Além de pregar

%80 | jvro do Deuterdnomio 27, 15-26 apud GORGULHO, G. STORNIOLO, I. ANDERSON, A. Biblia de
Jerusalém. 5% impressdo. Sdo Paulo: Paulus, 2008.

281 | ivro de Josué 6, 26-27 in Idem.

%82 | ivro do Deuterénomio 28, 15-45 apud Idem, Ibidem.

28 | ivro do Deuterdnomio 30, 19-20. apud Idem. Op.cit.

284 SCRUTON. Op. cit. p. 18.
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obrigatoriamente trés vezes por més em sua congregacdo, Saul Levi Mortera, também nela
fundou uma escola para estudos superiores em filosofia judaica e Talmud, a Keter Torah
(Coroa da Torah)®*. Sua fama concedeu-lhe o privilégio de ser mencionado na obra maxima
da compilacdo haléchica do Judaismo Sefaradita, o classico Shulchan Aruch, do rabi José
Caro. As instituicdes académicas e assistenciais da kehilah holandesa também teriam se
consolidado por sua iniciativa®®.

Seguindo a rigidez do mentor, seu pupilo Moisés Rafael de Aguilar talvez tenha
entrado em conflito com a maior “suavidade” interpretativa do mistico Aboab da Fonseca,
como relata Vainfas®' acerca de uma controvérsia entre eles. Obviamente, questdes de
autonomia administrativa e financeira, de estratégia politica — a Guerra da Luz Divina ja
grassava em solo pernambucano —, quica até vaidades pessoais tenham pesado no imbréglio.

Ja nos referimos anteriormente que na capital da América Holandesa existiam duas
congregagdes: a Kahal Zur lIsrael, sob o comando de Aardo Safarti (Ardo de Pina)**®,
comerciante e douto, que exerceu a funcédo de rabi antes da chegada do oficial, Isaac Aboab; e
a Maguen Abraham, cujo parnas (diretor) era Isaac Franco ou Simao Drago®®® (antes membro
e doador do primeiro rolo da Lei a Zur Israel) e o chacham, Moisés Rafael de Aguilar,
porventura agregando o cargo de inspetor de cashrut®®, isto &, rabino responsavel por verificar
se 0s animais abatidos estavam de acordo com as regras de abate segundo as leis religiosas
judaicas (halachah).

Em 1648, uma controvérsia opds as duas kehilot, num periodo em que a Guerra de
Restauracdo ja avancava. Cerca de dez anos antes, 0s judeus que moravam na llha de
Mauricia (bairro de Santo Antdnio) pediram permisséo a Zur Israel (no atual Recife Antigo)
para organizar uma esnoga no local, a fim de celebrarem adequadamente o shabat, ja que
durante o dia santificado ndo podiam lidar com dinheiro para pagar os barqueiros que 0s
levariam ao Recife. Ademais, havia muitas mulheres, criancas e idosos a ser deslocados, o que
tornaria a situacdo mais dificultosa®*.

O primeiro argumento possuia uma resolucdo simples, pois os judeus poderiam
negociar a travessia antecipadamente com os barqueiros ou mesmo estipular outro modo de

pagamento que nado infringisse o saba. Todavia, a segunda justificativa parecia inconteste, e

% MORTERA, Saul Levi. Disponivel em : <www.jewishencyclopedia.com/articles/11031-morteira-mortera-
saul-levi>. Acesso em: 25 de nov. de 2013.
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assim se consentiu a formacéo da sinagoga da Outrabanda, como ficou conhecida, com a
ressalva que a Zur Israel poderia encerra-la quando quisesse®?. O sitio preciso onde ela se
localizava nos € ainda um mistério, embora se saiba que ficava na casa do mercador Josua
leshurun de Haro, ou Jerdnimo de Haro®*.

Com a construcdo da ponte Mauricio de Nassau em 1644, alias iniciada pelo neojudeu
Samuel Belillos ou Baltasar da Fonseca, ligando as duas bandas da cidade, todos os habitantes
judeus de Mauricia poderiam se deslocar a pé para Zur lIsrael sem grandes empecilhos,
tornando desnecessaria a manutencdo da Maguen Abraham. Na verdade, a dissolucdo da
sinagoga da Outrabanda parece ter levado em consideracdo outros critérios bem mais
pragmaticos, além dos religiosos.

Primeiro, a Maguen Abraham possuia um mahamad e organizacfes préprias, com
receita fiscal independente. Em um periodo em que a comunidade judaica em geral comegava
a perder membros e consequentemente receita, gracas a saida de Nassau e o inicio da Guerra
da Luz Divina, quando alguns judeus comecam a retornar a Europa ou migrar para outras
regides, temendo a vitoria luso-brasileira, a unido das duas congregacdes significaria um
reforco aos cofres da Zur Israel.

O outro fator pode ter sido o fortalecimento gradativo de uma autoridade rabinica
influente, de tendéncia mais rigorosa, encabecada pelo jovem rabino, Moisés Rafael de
Aguilar, o qual divergia de algumas posturas de Isaac Aboab, chacham da Zur Israel,
especialmente no que se refere ao status dos cristdos-novos que hesitavam em se converter ao
Judaismo.

Fato é que, em 1648, por duas vezes Isaac Aboab e Aardo Safarti tentaram convencer,
sem sucesso, a diretoria da Maguen Abraham a se submeter, por escrito (hascamot), a Zur
Israel. Diante do negado, o mahamad da Zur Israel submeteu o caso ao Conselho Politico
Holandés do Recife, que deu ganho de causa ao grupo de Aboab.

Né&o aceitando, o grupo de Aguilar apela ao Conselho de Justica Holandés, que termina
por obriga-los a assinar as hascamot. Insatisfeitos, recorrem ainda ao Talmud-Torah de
Amsterdd, o qual condena veementemente o fato deste desacordo ter chegado a ponto de
envolver as autoridades batavas. Exigindo a imediata reconciliacdo e ameacando cortar todo o
auxilio financeiro a comunidade de Pernambuco, o mercador de aclcar e membro da Maguen
Abraham, Isaac Atias (Rodrigo Alvares de Castro), consegue acalmar os animos dos

correligionarios e os convence a assinar o documento, afirmando a manutencdo dos servi¢cos

292 \JAINFAS, op.cit., 2010,. p.146.
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na sinagoga de Mauricia. Nao deixa de ser curioso o fato de que ndo s6 Atias foi uma das
maos a redigir o documento de unificacdo das duas sinagogas, como logo apds se tornou um
dos membros do mahamad da Zur Israel unificada®*.

O documento, isto €, as hascamot, demonstra que a estrutura das comunidades nas
Américas era assaz semelhante a de Amsterdd, incluindo até a quantidade das
regulamentacfes, quarenta e duas, em ambos os casos. As maiores diferencas entre as
brasileiras e as neerlandesas eram o tempo menor para ocupar um cargo do mahamad apds o
retorno ao Judaismo (um para trés, respectivamente), o niUmero de parnassim que compunham
0 mahamad (aqui, cinco; 14, sete — certamente pelo maior nimero de membros) e a auséncia
de referéncia ao cherem, pois mesmo quando se fala de apartamento da comunidade, esta
parece ter sido mais branda do que as que ocorriam nas terras do rio Amstel**.

Entretanto, se Aguilar era mais rigido e Aboab mais tolerante, como explicar sua
participacdo na expulsdo de Espinosa? Primeiro, precisamos compreender que o caso de
Espinosa era um extremo, o qual por sua conduta (a principio, ele desdenhou do evento),
saber e prestigio poderia causar sérios danos a comunidade, tanto externamente, pois 0s
puritanos incomodavam-se com a quantidade de “hereges” e “claudicantes””® que saiam das
fileiras judaicas, quanto internamente, porque de fato era grande o nimero de neojudeus ndo
adaptados que questionavam a autoridade rabinica. Depois de Espinosa, 0 caso mais
conhecido, e o qual se supde ter-lhe influenciado, foi o de Uriel Acosta®’.

Uriel Acosta ou Gabriel da Costa era natural do Porto®®, um tradicional reduto de
cristdos-novos em Portugal. E bem provavel ter nascido em 1590, e logo ao alcancar idade
adequada fora posto para estudar com os jesuitas por seu pai, Bento da Costa Branddo, que
apesar de também converso era verdadeiramente catolico. Dali fora estudar Direito e Teologia
em Coimbra, chegando a concluséo que o Cristianismo era um corpo de doutrinas e regras
formuladas pelos homens, pouco condizente com os ensinamentos do Evangelho. Assim, por
iniciativa propria, estudou o Antigo Testamento e terminou por construir uma Vvisdo propria e
idealizada do Judaismo, baseando-se numa leitura racionalizada, embora restrita ao texto das
Escrituras. Quando, contudo, migra para Amsterdd, entra em contato com o judaismo
institucional e também se decepciona com o que vivencia.

Frustrado, Gabriel, tornado Uriel ao converter-se judeu, passa a criticar as deliberacdes
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e interpretacdes rabinicas, afirmando crer apenas na razéo e nas leis da natureza, negando a
Revelacdo e a vida p6s-morte, adotando uma postura deista. Diante disso, 0 mahamad de
Amsterdd entra em acordo e decreta seu cherem em 1632.

Foi justamente o processo de excomunh&do de Acosta que devemos considerar como 0
segundo ponto para compreendermos a postura de Aboab frente a Espinosa. Na verdade, o
homem que viria a ser o primeiro rabino das Américas defendia uma puni¢cdo mais branda
para Uriel, buscando compreender suas inquietacbes como consequéncias de sua dificil
condicao de cristdo-novo assimilado. Por isso, confrontou-se e possivelmente se indispds com
Saul Levi Mortera, que possuia uma visdo negativa sobre 0s anussim nao-retornados, mesmo
se criptojudeus. Fruto deste debate, Da Fonseca, em 1636, produziu seu tratado sobre a
Imortalidade da Alma onde defendia a transmigracdo das almas em novos corpos dos que
faleceram em pecado a fim de que fossem expiadas, uma espécie de reencarnagdo na oética
judaica, segundo queria a Cabala do mistico rabino asquenazi, Isaac Luria, 0 Ari (Ledo).*
Assim, apesar de seu prestigio, ou por causa disso, Aboab ndo poderia se mostrar téo
complacente com o filésofo limpador de lentes em 1656. Ademais, ndo devemos minimizar o
possivel efeito psicoldgico que o trauma da perda do Recife, dois anos antes, para o0s lusos
catdlicos e defensores da perseguicéo inquisitorial causara ao rabino.

Quanto a Uriel, o peso da exclusdo comunitaria, a zombaria das criangas nas ruas, a
fofoca generalizada, levaram-no a renegar seus escritos e opinides a fim de se reabilitar com a
congregacdo. Foi aceito, porém passou por um ritual vergonhoso: deitado no chédo a entrada
da Esnoga permitiu que alguns membros escolhidos da kehilah pisassem sobre ele, sujando-
Ihe de p6 com as solas dos seus sapatos. Profundamente envergonhado, o amor-proprio falou-
Ihe mais alto e negou mais uma vez a autoridade de seus algozes. Desta vez, ndo teria mais
volta. Viavo, impossibilitado de casar-se novamente pela excomunhao, vilipendiado, falido,
sem encontrar sentido para a vida, atira com uma pistola em sua propria cabeca. Torna-se um
suicida, um dos piores pecados na acepcdo judia. Agora, duplamente proibido de ser enterrado
entre “os justos” no Beit Chayim em Ouderkerk®°. Ao seu lado, quando encontrado
desfalecido, velava-lhe unicamente seu testamento em forma de obra: o Exemplar Vitae
Humanae. O latim jad denunciava sua pretensdo de universalidade e a negacdo de sua
comunidade.

Porém, retornando a comparacao entre Aboab e Aguilar, tecamos alguns comentarios

sobre este Gltimo personagem. Sua data e local de nascimento sdo desconhecidos, porém
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acredita-se que tenha se dado entre 1615-20, tendo recebido na Holanda toda a sua educagéo
religiosa e secular. Seu pali, Isaac Israel de Aguilar, era tesoureiro na Sinagoga Beit Israel do
fundo de auxilio para os judeus pobres que viviam na Terra Santa (instituicdo comum entre as
comunidades desde a antiguidade). Em 1639, escreve uma réplica contestando as ideias de
Uriel Acosta e € nomeado rabino®.

Trés anos depois, migra para o Recife®** junto ao seu sobrinho, Isaac de Castro Tartas,
seu irmdo, Ardo de Aguilar®®, carregador de navios e comprador de negros angolanos, € o
também rabino Isaac Aboab. Por ca se encontrava um de seus irmédos, Jacob de Aguilar, cujo
nome associa-se a controvérsia de ter sido®* ou ndo rabino e chantre provisérios®® antes da
chegada dos oficiais.

Aqui, foi chacham da Maguen Abraham até 1648, quando acontece a unido das duas
congregacdes, em que teria escrito trechos de um manuscrito que polemizava com os cristdos
acerca da figura do Servo Sofredor descrito no capitulo 53 do Profeta Isaias e, porventura, seu
Tratado da Imortalidade da Alma®*, obra homdnima a de Aboab, além de ter nascido um dos
seus oito filhos com Ester de Aguilar, Isaac de Aguilar (1650) , que retornando a Amsterda foi

lapidador de diamantes e se casou com Ester Mendes de Paes®”’

. ApOs 1648, parece ter ficado
desempregado, servindo inicialmente ao governo batavo como intérprete-espido das cartas
destinadas ao governador luso de Angola em 1649-50, depois como alfaiate de camisas de
algoddo para o exército que lutava contra os rebeldes da Guerra da Restauracdo

139, Ao retornar aos Paises Baixos, foi escolhido em 1659 como

Pernambucana, em 165
mestre na Yeshivah Ets Chayim, sucedendo o recém-falecido Menasseh ben Israel.
Conhecendo agora um pouco da Histéria complexa e rica da Comunidade Judaico-
Portuguesa, ndo é de se estranhar o porqué dos anussim atuais tentarem associar seu passado
com o daquela kehilah. Mais que uma continuidade, o elo que procura juntar os dois grupos

possui um carater de legitimacao.
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Capitulo 3: O que define o judeu? O ambiente, os discursos e a praticas
acerca das identidades judaicas

“El que no anduvo su pasado,
no lo cavé, no lo comio, no sabe
el misterio que va a venir

(...) y todo sera verde

como el misterio del dolor.”

Juan Gelman

“Bem sei — proclama, com apenas dissimulado orgulho — que para destrogar minha
reputagdo, meus inimigos podem dizer: este ndo € judeu, nem cristdo, nem maometano’*®,
Esta afirmacdo, em tom de critica, levantada por Uriel Acosta, uma das mais sugestivas e
polémicas personagens do universo marrano e sefardita holandés (n&o tanto por sua fidelidade
as tradigOes ancestrais), reflete justamente o conflito psicologico, a identidade fronteirica e a
ansiedade diante da incapacidade de adequacdo as normas sociais e religiosas dos grupos,
judaico ou cristdo, de alguns anussim de antanho *°, mas que poderia também ser
compreendida como o dilema que tantos outros anussim de hoje enfrentam e que terminam
por orientar suas préaticas cotidianas e 0 modo como percebem sua identidade ou a luta por sua
legitimacdo. Tanto que esse mesmo questionamento parece ter sido parafraseado por Raniery
Cavalcanti, um dos anussim atuais da comunidade de Recife, quando nos desabafou certa vez:
“para os judeus, sou cristdo. Para os cristaos, judeu. Meu Deus, o que sou entdao?!”

Ora, mais que uma identidade de fronteira, a marranidade ¢ uma identidade cindida
entre a memoria do que se cré ser e a necessidade de legitimacdo do que se €, frente aos que a
negam. Em outras palavras, na conjuntura atual na qual se encontra o grupo e o judaismo
recifense, ndo é tdo s6 uma identidade de resisténcia que tenta resgatar os resquicios de um
judaismo passado, porém, constitui-se analogamente em uma identidade de projeto, pois
parece se fundamentar sempre na possibilidade de reconhecimento da comunidade a que julga
pertencer, embora ainda ndo pertenca oficialmente, e da qual acredita que obtera a legitimacéo
num futuro proximo. Futuro esse de esperanca quase messianica, que se constroi diariamente
com a negacao do passado cristdo e um zelo — mesmo que muitas vezes apenas discursivo —

da prética e de uma adesdo profundamente emocional ao judaismo. Algo também percebido

%9 ALBIAC apud FOSTER, Ricardo. A ficcdo marrana. Belo Horizonte: Ed.UFMG, 2006. p. 63.
%19 EOSTER. Idem, p.54-63.
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anteriormente pelos rabinos asquenazes que entraram em contanto os com judeus portugueses
de Amsterdd, apds estes terem organizado suas congregacdes religiosas®'*.

Segundo Ricardo Foster, a antiga identidade marrana se opds ao delineamento
identitario moderno, isto é, o sujeito centrado e univoco, mesmo quando buscava moldar-se
exteriormente a ela, antecipando a fluidez e a virtualidade identitaria p6s-moderna®?. Assim,
ndo parece estranho que essa identidade tenha reaparecido numa nova roupagem, como a dos
anussim recifenses, justamente a partir das décadas de 1970 e 80, periodo este de contestacdo
da ordem social e dos tradicionais papéis dos grupos, bem como de uma liberdade de
formacgdo das identidades que ja indicava a “desessencializa¢do” tipicamente pds-moderna.

Diferente do que ocorreu com o0s judeus portugueses descobertos em seu
isolacionismo pelo engenheiro de minas e judeu asquenaze Samuel Schwarcz, na década de
1920, nas regides montanhosas de Portugal (Beiras e Tras-0s-Montes), 0s anussim nordestinos
descobrem-se como possiveis judeus e, saindo do seu isolamento, procuram a comunidade
asquenaze em busca de integracdo, reconhecimento e respostas as suas inquietacdes,
constituindo em uma construcdo identitaria deliberada e ndo apenas condicionada por uma
origem distinta ou derivada de um estigma social, como o que ainda persistia sobre o0s
anussim transmontanos.

A curiosa descoberta desses judeus portugueses vale a pena ser relatada aqui:

Enquanto permaneceu em Portugal, os dias, meses e anos do engenheiro
Schwartz se sucediam com descobertas e surpresas. Uma vez, reuniu-se com
um comerciante da regido interessado em ser seu fornecedor exclusivo das
refei¢bes dos funcionarios das minas que administrava. Quase ao final desse
primeiro encontro, 0 comerciante apresentou um argumento que supunha
considerar definitivo para se credenciar ao contrato:

- N&o compre nada do meu concorrente, o Balthazar Pereira de Souza. Ele é
judeu.

(...) Assim ao saber que havia um judeu em Belmonte, foi ao seu encontro, e
Balthazar se incumbiu da tarefa de apresentar Samuel aos outros judeus:

- Este € um dos nossos.

Os outros olharam desconfiados para aquele estrangeiro que, mais além de
se apresentar como “judeu”, ndo escondia suas origens, ndo omitia sua
identidade judaica nem seu fervor sionista. Para responder ao pedido de uma
prova de sua fé, o engenheiro ofereceu-se para recitar oracfes judaicas no
hebraico comum da pratica litargica. A desconfian¢a aumentou porque os de
Belmonte duvidavam que ainda se usasse o hebraico para alguma coisa.
Uma velhinha que exercia a fungdo de “sacerdote” da comunidade disse-lhe

311 \JAINFAS, Ronaldo. Jerusalém Colonial. Judeus portugueses no Brasil Holandés. Rio de Janeiro: Civilizagdo
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uma frase curta e cheia de ironia provocadora:

— Visto que o senhor pretende conhecer oragdes judaicas diferentes das
nossas, diga l& uma nessa lingua hebraica que diz ser a lingua dos judeus.

O engenheiro disse um “Shema Israel” (“Ouve Israel”) em voz alta, quase
como uma senha que apresentou ao grupo, pois ao ouvir a palavra “Adonai”,
a velhinha prontamente avisou a todos: “ele ¢ realmente judeu” %,

Esse relato € interessante porque apresenta ndo s6 o preconceito ainda vigente a época
contra os judeus naquela regido, mas também o estranhamento dos marranos lusos diante de
um outro que se diz igual, embora seja as suas vistas um estrangeiro, pois cada um deles
possuia visdes ou conhecimentos distintos da mesma identidade. Outrossim, a despeito das
diferentes estruturas cognitivas em relacdo ao judaismo e a distancia a que as praticas
religiosas dos anussim estavam do judaismo oficial (posteriormente, isto se tornara mais claro
para 0 engenheiro asquenaze), representado pelo desconhecimento do hebraico e das
regulamentacbes sobre as preces, a mencdo de um termo em comum — 0 modo cOmo 0S
judeus costumam se referir a Deus, isto é, Adonai (meu Senhor) — serviu como um elo, um
resquicio que remetia a identidade comum de ambos.

Portanto, como se percebe, a constituicdo dessa identidade particular subjacente entre
0s anussim, decorre de uma memoria e de uma narrativa de historia pessoal ou familiar
especifica e distinta aos demais individuos que os rodeiam e com 0s quais se relacionam;

contudo, ndo é apenas isso. Praticas religiosas ou do cotidiano®!*

, tradicOes orais, supersticoes,
ditos, habitos alimentares, enfim, todos esses elementos constituem um imaginario e a
cosmovisdo singular anussita, cujas particularidades delineiam a identidade anussim e a
vinculam, em menor ou maior grau, ao Judaismo.

Concebendo-se deste modo, o presente capitulo busca apresentar um pouco desse
universo particular. Primeiro, através do relato de algumas dessas praticas, focando as
religiosas, e da sinagoga, ambiente principal de ressignificacdo e contato entre os dois
elementos identitarios em conflito no sujeito anussim, os quais buscam se afirmar e conciliar:
a marranidade e a judaicidade. Ainda nesse interim, dar-se-a4 voz a alguns desses individuos,
possibilitando-os narrar suas memorias, percursos e experiéncias desde a descoberta da
marranidade a sua opcdo pelo Judaismo, independente do reconhecimento ou ndo da

comunidade judaica oficial recifense. Ora, dada a impossibilidade de fazer ouvir a todos,

%13 DIESENDRUCK, Arnold. Os Marranos em Portugal. 1920-1950. S&o Paulo: Séfer, 2002. P. 44-45.

14 KAUFMAN, Tania. Novos personagens. Novas identidades. O marranismo contemporaneo em Pernambuco.
In LEWIN, Helena. (coord.). Judaismo e Modernidade: suas multiplas inter-relagbes. Rio de Janeiro: Centro
Edelstein de Pesquisas Sociais, 2009. pp. 133-146.
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foram selecionados trés dentre eles, e apesar da sempre presente subjetividade que acomete o
historiador, e por mais que ele queira ndo se desvencilhar por completo dela, levou-se em
consideracdo as distingbes sociais, etarias, de origem, género e de vinculos com o Judaismo
dos depoentes, intentando-se com isso realizar uma amostragem relativamente consistente
com o universo/objeto estudado. Ademais, para fazer uso de alguma “justica poética”, trés é o
nimero minimo de testemunhas necesséarias para a realizacdo de um julgamento ou para
atestar a veracidade de algo na tradi¢do judaica.

Entre os depoimentos constantes na documentacdo denominada “Entrevistas”, na
secdo dos marranos e convertidos, analisados e disponiveis no Arquivo Histérico Judaico de
Pernambuco, foram escolhidos trés depoentes, dois do sexo masculino e um feminino. Todos
passaram pelo processo formal de conversdo ao judaismo, no entanto, suas histérias sdo muito
distintas quando postas lado a lado. Por exemplo, enquanto dois deles consideram-se de
origem familiar anussim, num tipico caso de identidade de resisténcia (como explicado no
primeiro capitulo), um deles alega ndo ter descoberto quaisquer vestigios neste sentido, o que
0 caracterizaria como uma identidade de projeto. Ademais, apesar de o0 aspecto religioso estar
presente no discurso de todos, na depoente do sexo feminino critérios de ancestralidade e de
tradices familiares parecem ter uma relevancia mais efetiva na definicdo de sua identidade. E
extremamente interessante perceber que a maioria deles alega estar bem integrados a
comunidade judaica oficial, o que contraria a fala de alguns outros anussim, principalmente os
que buscam a insercdo mais recentemente, conforme retratado também no capitulo um.

Talvez o relato dessa integracdo mais suave resulte do fato de que parte dos
entrevistados tenha se submetido ao processo institucional de ingresso na comunidade, isto €,
a conversdo, ndo ousando com isso questionar de modo mais contundente o método de adesédo
e, desde entdo aceitos, os atritos teriam sido minorados, sendo, portanto, ocultadas possiveis
discordancias. Ou ainda, porque o recolhimento de seus depoimentos e suas entrevistas
ficariam arquivadas em uma instituicdo de bastante prestigio na comunidade local, que
inclusive foi a responsavel por realiza-las, enviando uma entrevistadora pertencente a prépria
comunidade de origem asquenaze, ou seja, do grupo frente ao qual os anussim entram em
conflito e pleiteiam o reconhecimento. E possivel também que o principio religioso que
condena veementemente a maledicéncia, e principalmente entre judeus (lashon haraah), tenha
servido como fator inibidor. Outrossim, simplesmente é possivel que, por qualquer outra
razdo, estes de fato foram mais bem sucedidos em sua integracdo e ndo encontraram
resisténcias a ponto de serem memoradas ou relatadas.

Comecemos entdo falando daquele que se tornou, progressivamente, o centro da vida
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judaica na Diéspora e o sitio-primor da confluéncia entre os elementos da identidade anussita

e de sua afirmacdo: a sinagoga.
3.1 - As Sinagogas referenciais para comunidade anussim recifense

Se para 0 poeta alemdo Heinrich Heine, “a Torah foi a péatria portétil dos judeus ao
longo de sua Didspora”, a construcdo de uma sinagoga poderia significar a esperanca de
fixagdo, mesmo que provisoria, em um lugar, e a lembranca da anelada Terra Prometida, ja
que a sua estrutura — embora de forma simplificada — fazia referéncia ao Antigo Templo de
Jerusalém, constantemente aludida nas orag@es.

Para Paul Johnson®®, a sinagoga, além de ter sido um protétipo da igreja e da
mesquita, foi uma instituicdo revolucionaria quando surgiu, provavelmente no sec. VI A.E.C.,
durante o Exilio babil6nico, pois foi contemporanea a estruturacéo gradativa do canon biblico,
que conferiu aos judeus uma unidade identitaria e um sentido teleolégico como nagao.
Justamente nela é que os textos eram ensinados, copiados e divulgados e, pouco a pouco, foi
substituindo a estrutura religiosa hierarquica e centralizadora representada pelos sacerdotes e
pelo Templo, o qual sucumbiu definitivamente — por ora, segundo creem os religiosos — com a
sua destruicdo pelos romanos em 70 E.C.

Assim, o Judaismo passou de uma tipica religido da Antiguidade®'®, baseada em sua
casta sacerdotal e em inimeros sacrificios sanguinolentos visando expiar, agradar e mediar a
relacdo entre a Divindade e a coletividade, a uma religido centrada na dinamica comunitaria,
no estudo, nas oracOes, nas praticas de caridade e solidariedade mutuas, isto €, um
“monoteismo ético”, como denominariam os maskilim (iluministas judeus)*'’.

Esses conceitos estdo tdo impregnados na consciéncia coletiva hebraica que as
nomenclaturas desta instituicdo as revelam, seja no recorrente termo sinagoga (Snoga ou
Esnoga para os sefardim), significando na etimologia grega “congregacdo”; no idiche Schill
ou Schul, advindo de Schola (“escola); ou nos seus trés modos hebraicos: beit knesset, beit
tefilah e beit midrash, respectivamente “casa de reunido”, “casa de oracdo” e “casa de
5318

estudo

A prevaléncia do termo helénico ndo é estranha porque, além desse idioma ser a lingua

%1% JOHNSON, Paul. Historia dos Judeus. Rio de Janeiro: Imago, 1995. p.105.

318 AUSUBEL, Nathan. Conhecimento Judaico II. Colecéo Judaica. Sdo Paulo: Séfer e A. Koogan Editor, 1989.
p. 803,

T ARMSTRONG, Karen. A grande transformacdo. O mundo na época de Buda, Conflcio e Jeremias. Sdo
Paulo: Companhia das Letras, 2008.

%18 BLLECH, Benjamin. O mais completo guia sobre o Judaismo. Sao Paulo: Séfer, 2004. pp.299-303.
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cultural no periodo do desenvolvimento e consolidacdo da instituicdo sinagogal, duas das
mais importantes delas estavam em é&reas de influéncia helenistica, a saber: a Grande
Sinagoga de Alexandria, no Egito, construida segundo o modelo arquiteténico greco-romano
no século Il E.C. e destruida por Trajano; e a Sinagoga de Dura-Europos, na Siria, na qual os
seus mosaicos e afrescos de herois e passagens biblicas burlavam a proibicdo da representacao
figurativa®®®.

Isso foi possivel porque ndo ha um modelo arquitetdnico especifico para sinagogas,
tendo os judeus adaptado suas construcoes em conformidade aos estilos prevalentes nas terras
onde habitavam e a época de sua construcdo, ou ainda fazendo referéncias aos diversos
modelos que se conjecturavam sobre o Templo ou, talvez, a um periodo que se queria fazer
lembrado. Assim, entre os sefardim era comum recorrer ao estilo mourisco, enquanto 0s
asquenazim normalmente recorriam ao bizantino ou eslavo (de madeira)®® ; j& os judeus
portugueses de Amsterda inspiraram-se no modelo do Templo proposto por Jacob Juda Leon,
publicado em 1642, como veremos logo mais®*,

De fato, a residéncia de qualquer judeu pode servir para as reunides sinagogais, pois 0
que se leva em consideracdo ndo é o predio em si, mas a presenca de no minimo dez homens
(miniam) para a realizacdo de certas oracdes e rituais**> — dai também os criptojudeus de
antanho denominarem suas reunifes como “fazer esnoga”. Ha, no entanto, certas normas e
mobiliario especificos quando se constroi ou se organiza uma casa para a funcdo sinagogal.

Predominantemente, as sinagogas possuem um desenho retangular, alongando-se do
oeste para o leste. Sua arquitetura privilegia o saldo do culto (ou de servigco, numa livre
traducdo do termo hebraico avodah), embora possua areas e vestibulos adjacentes para outras
funcbes. Neste saldo, a parede oriental tende a ser o ponto central do edificio, pois os fiéis
devem orientar suas preces nesta dire¢do, uma vez que ela indicaria a posicdo geogréafica de
Jerusalém, a cidade sagrada, para onde as oracdes dos judeus piedosos se dirigiriam antes de

subirem aos Céus, de acordo com a tradicdo®?

. Isto sO é verdadeiro, porém, se estivermos
situados nas Américas, Europa e Africa, pois na maior parte da Asia ou na Oceania, a parede
central é a ocidental, pelo mesmo motivo aludido acima.

Em frente a parede central encontra-se um armario, tradicionalmente de madeira de lei,

19 AUSUBEL. op.cit., 1989, p. 809.

20 |dem.pp. 810-12.

%21 PARAIRA, David in BELINFANTE, Judith. The Esnoga: a monument to Portuguese-Jewish Culture.

Amsterdan: D'Arts, 1991.

322 - Ve -~ - - - - - .
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1995. p.163.
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onde se encontram guardados os rolos da Torah (sefarim), que séo retirados para exibicéo e
leitura, ap6s uma procissdo interna no saldo de culto, em ocasides festivas ou durante as
segundas, quintas e sabados. Este Gltimo, por ser o dia sagrado, é quando a sinagoga costuma
ser mais freqiientada, s6 perdendo em nimero para o Dia do Perddo (Yom Kipur), anualmente.
O tal movel alude a Antiga Arca da Alianca Biblica, que guardaria as Tabuas da Lei doadas
por Deus a Moisés como simbolo de Seu Pacto com o povo israelita. Por isso, acima dele se
costuma ter uma réplica destas tdbuas com inscricdes em hebraico das primeiras palavras dos
Dez Mandamentos, encimada por uma coroa e ladeadas por lebes com faces humanas
(querubins), referindo-se & Soberania, Realeza e Transcendéncias Divina e de Sua Torah®*.
Na verdade, esta mobilia pode ser substituida por uma reentrancia na parede contendo as
mesmas funcgdes, desde que esteja a altura de um metro ou um metro e vinte ao rés-do-chdo.
Independente disso, ela é denominada “Arca Sagrada” ou Aron Hakodesh, entre os
asquenazim, e Heichal ou “Palacio”, para os sefardim, sendo hebraicos ambos os termos>?°.

Nem sempre, porém, a estrutura da sinagoga permite que a Arca situe-se na parede
oriental, entdo por respeito aos rolos da Torah que se encontram em seu interior, os fiéis
rezam voltados para ela, pois estes representam a presenca Divina. Pela razdo analoga, acima
e a frente da Arca encontra-se uma lamparina ou lampada constantemente acesa, a ner tamid,
“Chama Eterna”, assim como uma cortina (parochét) cobrindo a porta da Arca entre 0s
asquenazitas, e apos ela, para os sefaradim. A propdsito, cada congregacdo deve possuir ao
menos dois sefarim; assim, quanto mais rica e maior a comunidade, mais pergaminhos
pOSSUirdo.

No centro do saldo, ou diametralmente oposta a Arca, situa-se um estrado cercado para
onde a Torah sera levada, apresentada e lida perante a comunidade. Também
predominantemente esculpido em madeira, apresenta duas aberturas laterais com degraus,
uma para a subida e outra para a descida daqueles que sdo convidados a fazer a leitura dos
textos sagrados. Nunca mais elevada que a Arca, esta mobilia esta sobre uma plataforma e é
chamada pelos asquenazim de bimah ou almemor. Entre os sefaradim, no entanto, atende por
tebah. Na liturgia destes, é nela que o chantre (chazan ou sheliach tsibur) oficia o servico
religioso. Ja para os asquenazes, existe um pulpito especifico para isso, em forma de colunata,
onde o oficiante permanece em pé diante da congregacdo e quase sempre a direita do Aron

Hakodesh: daf o termo que o denomina em hebraico, omed, significando pilar ou coluna®®.

%24 BLLECH, op.cit., 2004, p. 304 -05.
25 ASHERI, op.cit., 1995, p.158.
326 1dem. p. 159.
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Degraus também séo encontrados diante do Heichal, por onde se sobe para retirar ou
devolver os rolos da Torah; neles os judeus descendentes dos antigos sacerdotes (cohen ou
cohanim) abengoam a congregacdo em ocasides especiais, notoriamente no Dia do Perdé&o.
Estes degraus, ou duchan, que formam uma plataforma, aludem aqueles presentes a entrada
do Antigo Templo hierosolimitano, onde os auxiliares dos sacerdotes (leviim ou levitas)
recitavam os quinze salmos de romagem ou de ascensdo.**’ Analogamente, numa sinagoga,
aquele que é convidado a subir os degraus tanto da Arca ou do Estrado para realizar alguma
funcdo com a Torah, diz-se que fez uma aliah, ou ascensdo a Deus. O mesmo termo é
utilizado aquele que viaja para Israel e principalmente a Jerusalém.

Em sinagogas tradicionais, os individuos dispdem-se separadamente nas bancadas de
acordo com os géneros. Os homens permanecem no saldo central, enquanto as mulheres
deslocam-se para uma galeria abalconada (ezrat nashim) no andar superior, de onde
acompanham o0s servicos religiosos indiretamente, porque ndo lhe sdo obrigadas pela
interpretacéo legal rabinica. Nos Schills mais ortodoxos ha ainda um biombo ou cortina que as
separam do olhar masculino — a mechitsah, o que néo é tido por necessario entre os ibéricos.
Embora em ambos os casos tendam a ser fixos, inclusive sendo comprados e mesmo herdados
pelos familiares, existe distingdes também no modo como os assentos estdo dispostos num
schill ou numa esnoga.

Entre os ultimos, os assentos séo paralelos a tebah e dispostos verticalmente; s6 os que
se situam atras dela € que séo horizontais, criando um v@o no centro, cujo piso é geralmente
coberto por tapetes. Para 0s primeiros, 0s assentos estdo dispostos horizontalmente, sempre de
frente para a Arca, e rodeiam a bimah. Entre os asquenazitas, em uma das paredes do schul
percebe-se uma placa com os nomes de seus membros falecidos e as datas em que ocorreram,
a qual lampadas séo, ou permanecem em certas datas do ano, como uma lembranca dos que se
foram: eis o mural da meméria (Yizcor).?®

Outro componente importante num templo judaico séo as janelas, preferencialmente
em uma duzia, como referéncia as miticas doze tribos ou filhos de Israel, isto é, do Patriarca
Jaco, filho de Isagque e neto de Abrado, considerado o primeiro monoteista para os judeus,
cristdos e muculmanos®?®. A razdo desta peculiaridade sdo fatores simples, tais como o

arejamento e a iluminacdo, mas também simbdlicos, como a necessidade de comunicacdo e

%27 salmos 120 a 134 in FRIDLIN, Vitor e Jairo. GODOROVITS, David. Salmos: Hebraico e Portugués. S.
Paulo: Séfer, 2000.

%28 BLLECH, op.cit., 2004, p. 306.

%29 GREELEY, Andrew. NEUSNER, Jacob. A Biblia e Nés. Um padre e um rabino interpretam as Sagradas
Escrituras. Sdo Paulo: Siciliano, 1993.pp.14-109.
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relagdo com o mundo exterior®®.

Por Gltimo, ao menos uma pequena biblioteca, um quarto para hospedar viajantes ou
uma copa e saldo para refeigdes sdo quase obrigatdrios numa sinagoga, € em muitos casos
também séo encontradas uma area para ablugdes antes das oracdes e uma ou duas mikveh, um
complexo estrutural formado por uma piscina e uma fonte natural de agua, destinado aos
banhos de purificacdo ritual das mulheres pds-periodo menstrual, e dos homens as vésperas
do sébado, Dia do Perddo e Pascoa, bem como ritual de iniciacdo para os convertidos, sendo
este caso uma possivel origem ritual do batismo cristéo.

\oltando-nos para Recife, hd oficialmente cinco sinagogas em funcionamento na
atualidade: a dos judeus de linha mais ortodoxa, o Beit Chabad, situada no bairro de Boa
Viagem e ligada ao movimento chassidico lubavitch, que se atribui a missdo mundial de trazer
todos os judeus a observancia religiosa; a Sinagoga do Centro Israelita ou do Colégio, por se
situar no Colégio Israelita Moysés Chvartz, no bairro da Torre, sendo bastante heterogénea
por congregar os membros da comunidade de linha tradicionalista, liberal, secular ou ainda
convertidos ou anussim convertidos; a Sinagoga Israelita do Recife ou da Martins Junior,
localizada na rua homonima, no bairro da Boa Vista, hoje em dia funcionando
esporadicamente — entretanto, passa por revitalizagcdes visando retomar as atividades e servir
como um centro cultural, j& que congregou 0s primeiros anussim que criaram 0 Seu
movimento na cidade e foi a principal sinagoga dos asquenazim, com mais de oitenta anos de
funcionamento; a Kahal Zur Israel, menina dos olhos da comunidade, por ter sido a primeira
das Américas e servir de vitrine acerca da presenca judaica no estado e no pais, embora
apenas em ocasides muito especificas, tais como casamentos, maioridades religiosas (bar e
bat mitsvah, respectivamente para meninos e meninas) ou eventos nacionais, porque hoje é
um centro cultural; por ultimo, a Sinagoga Israelita Beit Shmuel, a mais nova delas, situada na
Ilha do Leite e composta majoritariamente pelos anussim, especialmente os que ndo se
converteram ou se opdem a isto, ou mesmo por preferirem compor sua propria esnoga, de
caréater sefardi®*.

Devido a proposta desta pesquisa, serdo concentrados os esforcos nas trés ultimas,
aléem da antiga sinagoga Maguen Abraham, ndo mais existente, que durante o dominio
neerlandés funcionou na outra banda do rio Capibaribe, na llha de Anténio Vaz ou cidade
Mauricia, isto €, no bairro de Santo Antonio e, mesmo sem certezas, provavelmente nas

proximidades da hodierna Praca do Diério.

%0 BLLECH, op.cit., 2004.
%! RIMBEBOIM, Jacques. Synagoga lsraelita do Recife de portas sbertas. Recife: Comunigraf, 2008. pp. 52-53.
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3.1.1. - Esnoga: a sinagoga portuguesa de Amsterda

Quando chegaram a Amsterdd, por volta de 1600, os sefarditas elegeram para viver
uma das ilhas formadas pelo rio Amstel, a VIooyenburg. Dois anos depois, ja podiam ser
encontrados fazendo suas esnogas na casa do rabino alemao Uri Halevi. Porém, uma década
depois, a imigracdo crescia de tal modo que se formaram trés congregacdes, conforme
citamos no segundo capitulo: a Beth lacob (1610?), a Neveh Shalom (mencionada pela
primeira vez em 1612) e a Beth Israel (1618). A modesta congregacdo dos asquenazim
demoraria um pouco mais, sé em 1635.

Em 1614, a Beth lacob alugou uma casa situada numa ruela, cuja entrada ficava na
lateral, denominada de “Antuérpia”; 0s servicos religiosos eram realizados no andar superior.
Em 1620, anexaram duas areas nos fundos do edificio para instalar um seminario e em 1630
adquiriu-se a propriedade do imdvel.

A Neveh Shalom adquiriu sua sede ao lado das igrejas catolicas de Moisés e Aardo, no
bairro judaico, em 1612. Seu saldo de preces também se situava no piso superior, porém suas
paredes eram pintadas com alusdes a flora e paineis inscritos em hebraico; ademais, a galeria
feminina ocupava a parede oposta a Arca, em forma de abside.

A frente da Beith Israel estava José Pinto, que alugou em 1618 um armazém no lote
final da Jodenbreestraat, a rua judaica no centro comercial de Amsterdd. Um ano depois,
agregou-lhe outro depdsito, criando uma conexdo entre os dois prédios e reaproveitando as
vigas de madeira de ambos para sustentar o balcdo das mulheres. Gracgas as suas dimensdes,
quando as trés congregacOes se fundiram em 1639, ela foi escolhida para sediar o Talmud-
Torah. Enquanto isso, os dois outros prédios foram vendidos®*. Um contemporaneo, Tobias
von Domselaer, em seu “Descri¢des de Amsterda” de 1665, assim descreve a sinagoga:

Na parte inferior situa-se um amplo adro onde ha lavatério com uma pia,
tendo ao lado uma toalha, para que os judeus lavem suas mdos antes de
entrarem no templo; em cada lado ha escadas que levam ao templo. As
mulheres sentam-se numa galeria acima, separadas dos homens e sem por
eles serem vistas; no final (do saldo) ha uma grande arca de madeira com
duas portas, no qual muitos objetos valiosos sdo vistos, entre eles os Livros
de Moisés, envolvidos em ricas mantilhas adornadas. Seus mestres
permanecem de pé numa plataforma alta, cerca de trés pés acima dos
restantes. Sobre seus chapéus os homens vestem um xaile que 0s envolvem
desde os ombros até o corpo, e cada um deles carrega em sua médo um livro

%2 PARAIRA, David in BELIFANTE, Judith. The Esnoga. A monument to Portuguese-Jewish Culture.
Amsterdam: D'Arts, 1991, p.41-42.
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hebraico®2,

Em Amsterdd, o uso de galerias destinadas as mulheres ndo eram privilégio das
sinagogas, pois ocorria tanto na Igreja Arminiana dos Remonstrantes quanto na Velha Igreja
dos Luteranos. No subsolo provavelmente localizava-se o seminario rabinico Ets Haim. Em
seu periodo &ureo, a sinagoga recebeu as visitas de Cosimo Il de Médici e do Stadtholder
Frederick Henry, além de ter sido o local das excomunhdes de Uriel da Acosta e Bento
Espinosa.

Com a inauguracdo da Grande Esnoga Portuguesa de Amsterdd, em 1675, o antigo
imovel da Beth Israel serviu como armazém, saldo para festas e sinagoga auxiliar, passando
por vérias reformas até ser definitivamente demolida em 1931.

Em meados do século XVII, um turbilhdo atravessa a comunidade judaica europeia,
especialmente a dos sefarditas de Amsterda: corre a noticia de que o Messias e seu profeta, a
saber, Sabetai Tsvi e Natan de Gaza, tinham surgido e se dirigiam ao sultdo do Império
Otomano, Mehmed 1V, para lhe comunicar a libertacdo da Terra Santa, que estava sob
dominio turco. Com o prenuncio da Era Messianica, muitas autoridades rabinicas passaram a
associar a expulsao de Sefarad e a capitulacdo do “Brasil Holandés” como indicios dos
sofrimentos que prenunciariam a Redenc&o, a qual coincidiria com o ano cristdo de 1666°*.

Chegada a data, 0 messias revelou-se um engodo. Frente a pena de morte ou a
conversao ao Isla proposta pelo sultdo, Sabetai Tsvi optou por se tornar muculmano, e com
iSso 0 sonho messianico se desfez. Apesar de manter ainda, na Turquia e nos Balcas, alguns

seguidores até os nossos dias, os (doenhmes®*®

) que os entendem como um criptomessias —
condizendo com a profecia popular de que, assim como Moisés, o Messias seria um
criptojudeu —, a absoluta maioria dos judeus desiludiu-se e relegou ao plano teodrico as
pretensdes messianicas até o advento do Sionismo oitocentista.

Alguns dos judeus portugueses de Amsterdd que ja tinham se desfeito de parte de seus
bens no intuito de migrar para Terra Santa, ou Se preparavam para isso, perceberam que o
melhor a fazer era se fixarem onde estavam. Visando superar os traumas seguidos, assim
como recobrar o prestigio diante dos ndo-judeus, o agora rabino do Talmud-Torah, Isaac
Aboab da Fonseca, propde a ampliacdo desta Sinagoga. Ademais, a crescente comunidade
asquenazi acabara de adquirir um grande terreno para a construcdo de sua sinagoga ou 0

Grande Schul, iniciada em janeiro de 1670 e concluida pouco mais de um ano depois.

333

Idem. p. 42.
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Prontamente, os sefardim organizam um comité para realizagdo da empreitada:
formado por Isaac Pinto, Samuel Vaz, David Salom de Azevedo, Abraham da \eiga, Jacob
Aboab Osorio, Jacob Israel Pereira e Isaac Henriques Coutifio, eles indagarsm-se entre trés
projetos distintos de expansdo da sinagoga ou a constru¢do de um novo prédio. Apoiados
financeiramente pelos membros da congregacdo, cada qual contribuindo de acordo com suas
posses, e com o consentimento do Mahamad, decidem-se pela ultima opg¢éo. Mas ndo apenas
isso, pois escolheram construir o edificio bem adiante do Grande Schul, contratando 0 mesmo
mestre de engenharia, Elias Bouman, e denominando a construcéo de “a Grande Esnoga™®®.

Embora ndo fosse judeu, pois a eles estavam vedadas as participagdes em guildas
responsaveis pelas construcbes arquitetdnicas, Bouman possuia renome, experiéncia e uma
excelente relacdo no circulo dos sefarditas mais ricos. Edificara, por exemplo, duas mansfes
para o financista David van Abraham Cardozo, fora convidado ao casamento de Moses Israel
e servira até como arbitro externo numa disputa entre Jacob Aboab Osorio e Josua Abendana.

A construcdo teve inicio em abril de 1671. David van Isaac de Pinto, Moisés Curiel,
José Israel Nunes e Imanuel de Pinto pagaram caro pelo privilégio de contribuirem com as
pedras de fundacdo. Esse mesmo Moisés Curiel, ou Jerbnimo Nunes da Costa, vivera em
Pernambuco e era um grande exportador de jacaranda da regido, tanto que a madeira da
mobilia principal da Esnoga (o heichal e a tebah) possuia essa procedéncia, podendo ser
encontrada I4 ainda hoje**’.

Planejada para ser entregue em maio de 1672, a inauguracdo teve de esperar por mais
um triénio, pois naquele ano a Republica de Orange fora sitiada trés vezes pela Inglaterra,
impondo a paralisacdo das obras, e interrompida mais outra vez gragas a um vendaval que
destruiu a maioria das janelas e da balaustrada.

No entanto, como era de se esperar, quando finalmente ficou pronta, as comemoracdes
que se iniciaram em 02 de agosto de 1675 prolongaram-se por oito dias, semelhante a festa da
dedicacdo (chanucah) do Antigo Templo de Jerusalém, instituida pelos Macabeus. Os sermdes
proferidos na ocasido foram compilados num livro ilustrado e impresso por Romeyn de
Hooge em quatro impressoras. Nele, 0 mesmo escreveu um poema laudeando o trabalho do
engenheiro-arquiteto: “Esta, a Escola da Lei, a casa judaica de oragdes, a obra-prima do
55 338

mestre Bouman, em honra ao seu novo trabalho.

A existéncia de duas grandes sinagogas, num periodo em que o0s cultos ndo-

¢ PARAIRA, David in BELIFANTE, op. cit., 1991, p.45.
%7 BRITO, Creso N. M. Quando ser judeu era ser portugués. | Coléquio Brasil-Portugal. Recife, 2007.
8 PARAIRA, David in BELIFANTE, op. cit., 1991, p.48.
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reformados ndo possuiam a permissao de se realizarem além dos salGes alugados ou das casas
particulares, demonstrava o prestigio e a riqueza da comunidade israelita amsterdaniana. E a
Esnoga intentava mais, na medida em que buscava ser uma réplica do Antigo Templo
Salomdnico.

Estruturada de forma retangular, em estilo classico, ocupando quase um quarteirdo
inteiro e assentada sobre trés mil pilares de madeira que mergulham em &guas pantanosas, a
Esnoga parecia imponente, especialmente devido aos efeitos de altura e verticalidade
conferidos pelos seus arcos de pedra, pilastras e janelas arqueadas. Seu pdrtico principal é
ladeado por colunas toscanas, encimada por um painel em letras douradas onde se 1é em
hebraico o sobrenome Aboab (em homenagem ao seu idealizador, o rabino Isaac Aboab da
Fonseca) e o versiculo oitavo do quinto salmo: “E eu, por Tuas imensas mercés, virei a Tua
Casa” (Va'ani berov chasdechah avo beitechah). Todo esse conjunto se destaca em suas
paredes de tijolos ocre-avermelhados.

Semelhante a Beth Israel, havia uma bica para as ablugdes, bem como um adro
cercando o prédio, destinados as brincadeiras infantis e aos encontros dos seus membros ao ar
livre antes de entrarem para 0s servicos religiosos.

Em seu interior, o espaco era suficiente para cerca de mil e duzentos homens, em
bancos coletivos de madeira dispostos a moda sefardi, e quatrocentas mulheres, acomodadas
em suas galerias abalconadas em muxarabis. Logo a primeira vista destacavam-se as vultosas
colunas, a mobilia em madeira escura, os candelabros de bronze, tudo isso contrastando com
as suas paredes branquissimas e, durante o dia, iluminadas naturalmente pelos raios solares
gue atravessavam as suas setenta e duas janelas, uma alusdo cabalistica aos Nomes Divinos.

Sustentando as galerias femininas, doze semi-colunas, referindo-se as doze tribos de
Israel, e na mesma funcao para o teto triconcavo, quatro imensas colunas de pedra-sabédo de
Bremen, a relembrar as matriarcas biblicas. A arca na parede oriental perfeitamente orientada
para Jerusaléem, em oposicdo a tebah com sua cadeira para os rabinos acoplada a frente,
situada na extremidade oeste e logo apds a bancada do mahamad, que junto as portas da
sinagoga supersionavam quem entrava e saia.

A arca imponente é dividida em trés partes, assim como se estrutura religiosamente o
povo judeu (cohanim/sacerdotes, leviim/levitas e Israel/os comuns), ricamente decorada com
entalhes em grinaldas, obeliscos e colunatas. No topo das arcas menores laterais ha um
tridngulo com um escudo, onde se leem as palavras do Profeta Malaquias: “Lembra-te da Lei
de Moisés, Meu servo, que Eu ordenei a ele, em Horeb, para todo Israel.” Acima da arca

central esta um frontdo arqueado em colunas, formando um dossel protetor sobre uma réplica
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em madeira das Tabuas da Lei, escrita em vinte linhas com letras douradas. Em seu interior,
forrado em couro vermelho-dourado com motivos florais, guardavam-se diversos rolos da
Torah, enfeitadas segundo o modelo descrito por Tobias von Domselaer ao descrever a Beth
Israel.

Ao lado das entradas da Esnoga e da tebah encontravam-se caixas de carvalho
destinadas a coleta das doacOes caritativas. O piso era confeccionado em pinho, coberto com
uma fina camada de areia para absorver os ruidos dos passos e absorver a sujeira ou poeira
dos calgados. Os vinte e seis candelabros (valor numérico do Nome Divino em hebraico) que
pendiam do teto eram alimentados por trezentas velas, e a mais proxima da Arca servia como
Ner Tamid, a chama eterna referente ao lume que nunca se apagava no candelabro sagrado
(menorah) do Antigo Templo®®.

Desvendar a estrutura do Templo era quase uma obsesséo entre cristdos e judeus em
seus estudos biblicos. O enorme prestigio dado a este edificio advinha da crenca de que
Saloméo teria recebido as normas arquitetdnicas do proprio Deus. Ademais 0s judeus
religiosos acreditam que reconstrui-lo seria uma das funcdes do Messias; logo, dedicar-se a
compreensdo de sua estrutura seria um modo de “auxiliar” no cumprimento da profecia34°.

Depois do Renascimento, em particular, o interesse cresceu sobremaneira entre ambos
0s grupos, tanto que dois jesuitas espanhais, Prado e Villalpando, ficaram deveras conhecidos
por seu dominio do assunto, tal qual este é descrito no Livro do Profeta Ezequiel, e tendo
dedicado seu comentario sobre o Templo ao rei espanhol Felipe I1,.

Inspirando-se na dupla de jesuitas, o rabino luso-holandés Jacob Juda Ledo, publicou
seu livro llustracdes do Templo de Salomdo, em 1642. Este fez tanto sucesso que foi
reimpresso varias vezes e ndo menos que em sete idiomas: tal aceitacdo parece ter derivada do
didatismo da obra, voltada inclusive para o publico leigo e por ser este bastante ilustrado,
como ja anunciava seu nome. Ademais, o autor produziu uma réplica de madeira do edificio
com as dimensdes de 1,80 x 1,20 x 0,60 metros, a qual deixava em exposicdo para visitacao
em seu domicilio.

Logo depois da morte do rabi Ledo, em 1675, seu modelo desapareceu; contudo, as
gravuras de seu livro serviram como base para as alteracdes realizadas no lado leste exterior
da Esnoga, entre 1773-4, em forma de suportes semicurvos. Apesar disso, sua réplica do

Templo possuia caracteristicas mais classicas que barrocas, em detrimento aquela proposta

%9 1dem, ibidem, p. 48-53.
0 K APLAN. op. cit., 1994, p. 23-28.
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pelos jesuitas e mais ao gosto dos cristéos reformados dos Paises Baixos®*".

Justamente gracas a todo esse valor simbdlico e arquitetdnico € que a Esnoga serviu de
modelo a todas as outras sinagogas da Didspora Portuguesa, seja a Beis Markis (1701), em
Londres; a Mikveh Israel, em Curacao (1732); a Touro (1759), em Newport, ou mesmo nas
analises para reconstituicdo da primeira sinagoga das Américas: a Kahal Zur Israel em Recife

(2002), apds mais de trés séculos.

3.1.2. - As pioneiras no Brasil: a Kahal Zur Israel, do Recife, e a Maguen Abraham, de

Mauricia

Hoje restaurada e aberta a visitacdo publica desde sua reinauguracdo em 2002, no
mesmo local onde funcionara anteriormente, a Sinagoga Kahal Zur Israel € o principal
patrimdnio material que a comunidade judaica brasileira possui como sinal da sua constante
presenca no pais desde a Colonia. Néo € de se estranhar, portanto, que a posse deste predio
seja um assunto tdo delicado entre boa parte dos anussim, por se considerarem alijados da
participacdo ou mesmo do reconhecimento oficial da existéncia dos mesmos por parte dos
dirigentes da instituicao.

Eles alegam, por exemplo, que ndo ha qualquer mencédo direta sobre eles, a ndo ser
uma lacdnica alusdo a alguns judeus portugueses que apos a debacle batava decidiram ficar e
adentraram os sertdes, perdendo-se na sombra do mistério que os envolveria a partir do século
XVIII. Isto é narrado em apenas um dos painéis expostos permanentemente no museu-
sinagoga; em contraste, uma grande exposicdo acerca da comunidade asquenaze no século
XX e sua contribuicdo cultural a cenografia pernambucana através das companhias do teatro
idiche é mantida. Diante disso, eles ndo afirmam ser desnecessaria tal exposi¢do, mas apenas
desejam ser reconhecidos no sitio que pertencera a seus avoengos, por ancestralidade ou
culturalmente, segundo creem.

O resgate da sinagoga iniciou-se de modo despretensioso, indireto e por vias
académicas quando José Antdnio Gonsalves de Mello, ainda em idos das décadas de 1930 a
1950, realizou vérios estudos sobre a dominacdo neerlandesa no Nordeste brasileiro,
inicialmente por influéncia e incentivo de seu primo, Gilberto Freyre, que encabecou o
Movimento Regionalista de 1926, no Recife®*?.

Todavia, somente em 1992, baseando-se na identificacdo dos prédios auferidas pelo

#1 PARAIRA, David in BELIFANTE, op. cit., 1991, p. 56-58.
#2 MELLO, José Antonio G. Gente da Nacao. Recife: Massangana, 1996. (orelha do livro).
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citado professor, é que nos casarios 197 e 203 da Rua do Bom Jesus (anteriormente chamada
“Rua dos Mercadores”, “Rua da Cruz”, “Rua dos Judeus” e “Rua da Guarda do Bode”, em
cronologia regressiva) sdo afixadas placas comemorativas e indicativas em suas fachadas,
além de se iniciar o processo de tombamento dos mesmos pelo IPHAN (Instituto do
Patrim6nio Historico Artistico Nacional).

Assim, 0 Ministério da Cultura e a Prefeitura do Recife desapropriaram os prédios,
que pertenciam & Santa Casa da Misericérdia do Recife desde 1862, entregando-0s em regime
de comodato a Federacgdo Israelita de Pernambuco (FIPE) a principio por vinte e cinco anos.
Com isso, esta Federacdo e a Confederacdo Israelita do Brasil, com o financiamento da
Fundacdo Safra, ficam incumbidas da prospec¢do arqueoldgica e o restauro do sitio, com a
intencdo de montar um museu e, apds negociacdes entre os dirigentes da Federacdo Israelita
de Pernambuco e a diretoria do Arquivo Historico Judaico de Pernambuco (AHJPE), tambem
a sede desta instituicao.

A prospeccdo arqueologica, liderada pelo professor da Universidade Federal de
Pernambuco (UFPE) Marcos Albuquerque, inicia-se a partir da reconfirmacao do exato local
da sinagoga por intermédio da analise de documentos e da sobreposicdo de mapas do periodo
feitas pelo professor arquiteto José Luis da Mota Menezes. A partir de entdo, os trabalhos
alcancam resultados progressivos descobrindo-se, primeiro, a base de pedra da palicada que
cercava a povoacao, e em seguida, o piso original neerlandés, seis pisos abaixo do atual. Por
altimo e mais importante, foi descoberto o complexo para banhos ritualisticos judaicos, a
mikveh (piscina) e o bor (poco).

Descoberto em janeiro de 2000, por acaso, 0 poco estava entulhado, embora bem
conservado, enquanto a piscina encontrava-se deteriorada. Um tribunal religioso especializado
comprovou que o complexo teria funcionado da seguinte maneira: a piscina era preenchida
através de uma canaleta que se comunicava ao poco armazenador das aguas afluentes do rio
Beberibe. Os especialistas responsaveis pela autentificacdo foram os rabinos Yossel
Feigelstock, portenho; Yossef Benzecry, recifense, e os paulistas Chaim Cohen e David
Weitman. Este Gltimo chegou a afirmar que a existéncia de uma mikveh seria mais relevante
para uma comunidade judaica até mesmo que a posse dos rolos da Torah®*.

No entanto, a histéria desse edificio confunde-se com a prépria formacdo da rua e a
urbanizacdo do povoado do Recife, durante o periodo de ocupacdo holandesa. Em 1636, 0s

judeus mais afortunados da comunidade, que progredia sensivelmente desde os Gltimos sete

3 WEITMAN, David. Bandeirantes espirituais do Brasil: Rabinos Isaac Aboab da Fonseca e Mosseh Rephael
d'Aguilar. Sao Paulo: Maayanot: Imprensa Oficial do Estado de S&o Paulo, 2003.pp. XVI1I-XXII.
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anos, decidiram se estabelecer proximos a regido denominada “Porta da Cidade” ou “Guarda
do Bode”.

Apbs a permissdo concedida pelas autoridades batavas, alguns destes iniciaram a
construcdo de suas prdprias casas. Foram eles Abrado de Azevedo, Benjamim Safarti (de
Pina), David Atias, Jacob Fundao, Gabriel Castanho, Gaspar Francisco da Costa (José Atias),
Jacob Mocata (Gil Correia), Jacob Zacuto, Moisés Navarro e Duarte Saraiva (David Senior

Coronel)**

, sendo na casa deste Ultimo que se organizou em primazia a comunidade dos “Da
Nacdo”. Longe de se formar um gueto, esta rua constituia praticamente uma “judiaria” (bairro
ou area de habitacdo judaica), conforme os padrdes de experiéncia que adquiriram na Holanda
ou na Ibéria pré-conversédo forcada. Ao habito e as exigéncias da Lei religiosa que incentivava
0s judeus a morarem préximos, soma-se o fato de que a maioria dos moradores da rua eram
comerciantes ou estavam envolvidos com o comeércio de escravos, dai a proximidade com o
porto ser fundamental.

A partir de 1637 é iniciada a construcdo da sede prépria, concluida em 1641. Situava-
se no sexto lote do terreno na Rua dos Judeus — o saldo de culto localizava-se no andar
superior, enquanto embaixo ficavam dois alojamentos: em um, funcionava as escolas Ets
chaim (para meninos) e Talmud-Torah (para os homens); noutro, 0 complexo para banhos
rituais (mikveh e bor). Os dois pisos e sobrados eram interligados por uma Unica escada (ndo
encontrada durante a prospeccdo arqueologica possivelmente por ser de madeira), dando a
saida para o istmo que ligava o povoado de Recife a Vila de Olinda. Os fundos dos edificios
davam para uma ruela estreita e uma area alagada resultante do alargamento natural da bacia
do Capibaribe ao se encontrar com o Beberibe.

O saldo do templo € descrito como amplo por Leonardo Dantas, sendo os rolos da
Torah guardados no Heichal encostado a parede frontal, voltando-se para o leste, e a Tebah, ao
centro. Por ser uma plataforma elevada, em sua frente ficavam os membros do mahamad
(diretoria), enquanto os demais congregantes sentavam-se em bancos dispostos verticalmente,
tudo a moda das esnogas sefarditas de Amsterd&®®.

Com a publicacdo em 1839 do Inventario dos prédios que os holandeses haviam

346

edificado ou reparado até o ano de 1654 redigido pelo escrivdo Francisco Misquita®™, toma-

se conhecimento da estrutura da sinagoga, conforme ele diz ser:

¥4 MELLO. Ibidem.pp. 370; 394; 401; 427-428;452; 455; 461; 495; 411(1) e 416-19, respectivamente.

% S|LVA, Leonardo Dantas in DINES, Alberto. CARVALHO, Francisco Moreno. FALBEL, Nachman (coord.)
A Fénix ou o eterno retorno: 460 anos da presenca judaica em Pernambuco. Brasilia: Ministério da Cultura.
Programa Monumenta, 2001. p.46

8 MENEZES, José Luiz da Mota. Nova lorque nasceu em Pernambuco: duas estrelas, o mesmo sonho. Recife:
Instituto Cultural Bandepe, 2002. p.21.
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Umas casas grandes de sobrado juntas ao rio, com a fachada para a Rua dos

Judeus, que lhes servia de sinagoga, a qual € de pedra e cal, com dois

alojamentos inferiores, que também construiram os ditos judeus®"’.

Com a Restauracdo Pernambucana e a desagregacdo da comunidade judaica
organizada, o prédio da sinagoga passou as maos de um dos herdis da revolta, Jodo Fernandes
Vieira, que o presenteou a sua esposa, Maria César (descendente do cld dos Albuquerque), que
por sua vez o repassa a Ordem Oratoriana de S. Felipe Néri em 1679, sendo por fim legado a
Santa Casa de Misericérdia do Recife em 1862. Torna-se armazém, secos e molhados e loja
de ferragens até ser iniciado o processo de tombamento, conforme explicitado acima®®.

Além da Zur Israel, havia também a Maguen Abraham, de Mauricia, cuja exata
localizacdo permanece desconhecida, pois o Inventario ndo Ihe faz nenhuma mengéo, embora
provavelmente se situasse nas imediacdes da atual Praca da Independéncia, situada no bairro
de Santo Antonio, no centro do Recife, o que dificulta ainda mais um possivel processo de
restauracdo do prédio, semelhante ao que ocorreu com a Zur Israel, porque é uma area ainda
bastante ocupada, repleta de casas comerciais e patrimonios historico-culturais de épocas

posteriores.

3.1.3. - O Schill: a Synagoga Israelita do Recife.

Apos o breve interregno proporcionado pelo dominio neerlandés, os judeus ficaram
proibidos de exercer sua religido no Brasil até o seculo XIX, quando D. Pedro I, ao outorgar a
Constituicdo Imperial (1824) e ao reafirmar o Tratado de Amizade com a Inglaterra,
anteriormente firmado por seu pai (1810), flexibilizou as restricdes religiosas, permitindo que
outros credos se instalassem no pais, embora de modo discreto e privado. Assim,
paulatinamente, uma leva consideravel de sefardim marroquinos imigraram
predominantemente para a AmazOnia, adentrando os igarapés, envolvendo-se com o0s
negocios dos seringais, comercializando atraves dos rios as drogas do sertdo, chegando
inclusive a se mesclar com a populacdo local, indigena e de ribeirinhos, deixando uma

descendéncia cabocla conhecida como “los hebraicos3*°.

347 «“Humas casas grandes de sobrado da mesma banda do rio, com fronteira para Rua dos Judeos, que Ihes servia
de Synagoga, a qual he de pedra-e-cal, com duas lojas por baixo, que de novo fabricardo os ditos Judeos.” in
MISQUITA, Francisco. Inventario dos prédios que os holandeses haviam edificado ou reparado até o ano de
1654. Recife: Biblioteca Publica de Pernambuco, 1940. CompilagBes do Arquivo Historico Judaico de
Pernambuco. Se¢do Periodo Holandés.

8 WEITMAN. op. cit., 2003, p. XX.

9 HELLER, Reginaldo J. in GRINBERG, Keila (org.). Judeus no Brasil.Inquisicdo Imigracéo e Identidade. Rio
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Ainda hoje, em capitais como Manaus e Belém, encontram-se comunidades judaicas
organizadas cujos ancestrais foram aqueles pioneiros sefarditas, considerando-as 0s centros
culturais deste grupo. Alguns destes fizeram-se presentes também em Recife ou Salvador e
que, apesar de marroquinos, afirmavam-se lusitanos dos Agores, de Gibraltar ou mesmo “da
terrinha”. Quase sempre comerciantes, participavam da vida social, e porventura se imiscuiam
nas lutas locais, como por exemplo o soteropolitano Isaac Amzalak, que tomou parte na
Sabinada (1837-38) e cuja filha foi inspiracéo para o poema A Hebreia, de Castro Alves®®.

Contudo, essa migracao foi bastante pontual, pois apenas com a laicizagdo do Estado e
0 projeto de branqueamento, que emergiram com o advento da Republica, é que a presenca
judaica torna-se efetiva no Brasil. Em Recife, os primeiros judeus que aqui se fixaram, antes
da Primeira Guerra, provinham de aldeias judaicas (shtetlech) da Polonia, Lituania, Ucrania,
Galicia, Russia, Roménia e Bessarabia (desta em especial, da cidade de Sukoron), fugindo dos
pogroms e das tensdes politico-sociais decorrentes da desestruturacdo do regime czarista.
Durante e ap6s a Segunda Guerra chegariam os da Alemanha, Austria e Hungria, assim como
os da Turquia, Grécia e Marrocos, que formaram congregacOes especificas até a década de
1950, quando comegam a se transferir para os centros mais dindmicos de Sao Paulo e Rio de
Janeiro®*,

De acordo com o Iéxico das comunidades brasileiras de Henrique lussim, de 1957 32,
o0 Ishuv (“comunidade judaica”, em idiche) recifense inicia-se em 1908, quando € estabelecido
como representante comercial de firmas nacionais e estrangeiras Horacio Peipert, um judeu
lituano. Entretanto, anteriormente tinham se estabelecido judeus alemdes e franceses como
joalheiros, bancarios ou corretores. Logo, 0 motivo da escolha desta data nos é desconhecido,
tanto que a prépria comunidade asquenaze preferiu comemorar o centenario de sua imigracao
em 2010, inclusive com uma exposi¢cdo ocorrida no hall do Paco Alfandega, no bairro do
Recife Antigo, onde foram expostos documentos, fotografias e objetos daqueles imigrantes,
arrolados e inventariados pelo Arquivo Historico Judaico de Pernambuco (do qual participei
do trabalho) e restaurados pela Fundacéo Joaquim Nabuco.

Possivelmente, a eleicdo do ano da chegada de Peipert como marco histoérico tenha se
dado porque, por seu intermédio, comecam a se organizar as primeiras familias que

formariam o nacleo da comunidade asquenazi logo em seguida. Uma prova é que, tendo em

de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2005. pp. 221-234.

%0 GRINBERG, Keila, ibidem, p. 204.

%1 KAUFMAN, Tania. Passos perdidos, historia recuperada. A presenca judaica em Pernambuco. Recife:
Bagaco, 2005. 4* Ed. pp.100-101.

%2 EALBEL, Nachman. Judeus no Brasil. Estudos e Notas. S3o Paulo: EDUSP/Humanitas, 2008. pp.657-61;
728-731.
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vista propor-lhe sociedade, em 1909 chegou seu cunhado, Meier Bancovsky, trazendo sua
esposa, Ana, e seu filho, José. Um ano depois é a vez de Mendel Meshiah e familia, o
provavel primeiro vendedor prestamista ambulante (klientelchik) da comunidade. Esta
profissdo adquiriu, na memaria dos asquenazes recifenses, ares de idealizacdo, simbolizando
o0 esforco arquetipico dos seus ancestrais no intuito de superacdo socioecondmica e interacao
cultural com a populagéo local®>.

Segundo o referido léxico, em 1911 ja se faziam presentes as familias Rabin, Chapoval,
Rubinsky, Cherpak, Kelmenson, Schwartz, Schenberg, entre outras. No entanto, considerando
a carta inventario escrita em 1956 pelo imigrante Avrum Ishie Vainer, dono de uma pequena
loja de miudezas na Praca Maciel Pinheiro em idos da década de 1940, alguns dados sdo
confirmados enquanto outros se contradizem. Por exemplo, ha a confirmacdo de que a maioria
dos imigrantes provinham da Bessarabia (atual Roménia), especialmente da cidade transilvana
de Sukoron, os quais se reuniam para celebracGes religiosas na casa de qualquer um deles,
constituindo o que denominaram “Sinagoga Sukoron”. Seus lideres eram o proprio Vainer,

4
|35

Abrado Cherpak, Scholem Fainbaum e Elich Foigel*>". Porem, a quantidade de familias

presentes seria em menor numero, sendo a maioria da comunidade composta apenas de
rapazes.

O inventario de Avrum Vainer é interessante porque ndo apenas seu autor foi
testemunha ocular do ocorrido, como também retrata — até com certo humor —, as dissencdes
ja existentes na comunidade aquela época. Esta, aqui transcrita, se dava entre os aliados do cla
dos Rabin (rabinistas) e o grupo dos provenientes de Sukoron (sukoroner):

Em 1911, em novembro, quando cheguei ao Recife encontrei oito rapazes
judeus. Até setembro de 1912, nos dias de lamim Noraim (Dias Santos entre
0 Rosh Hashanah e o Yom Kipur), existiam 24 judeus kain hore (“sem mal
olhado”, expressdao de auglirio comum entre os asquenazim). J4 havia quatro
familias. Da familia Rabin - o mais velho deles, Pinie Rabin - eles se
mantinham a distancia.

Nos éramos, na maioria, sukoroner. Nos nos reunimos em Rosh Hashanah
(Ano Novo) e rezamos sem um Séfer Torah (rolo da Lei). Havia oito mais
velhos ¢ os demais, rapazes. (...) Chone Chalfin, que disse, se 0s judeus sdo
mais do que um miniam (dez homens) e ainda aparecerdo mais judeus,
precisa-se trazer um Séfer Torah. (...) Em 1913 chegou o Séfer Torah,
mandado para o endere¢o de Pinie Rabin e o Sr. Rabin pagou de despesa
alfandegaria 280 mil (réis), ai ele disse a nés sukoroner para devolver a ele o
dinheiro e s6 assim entregaria o Séfer Torah. Nés judeus, ndo gostamos
dessas coisas. (...) Al foi juntado novamente dinheiro e havia um rapaz de

%3 KAUFMAN, T. BRAGA, A. JAIMES, D. A. CIRNE, R. Passos perdidos, histéria desenhada: a presenca
judaica em Pernambuco no século XX. Recife: Edicdo do AHJPE, 2006.

%% VAISENCHER, Semira Adler. Sinagoga Israelita do Recife. Disponivel: < www.basilio.fundaj.gov.br>
Acesso em: 03 de dez. de 2013.
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Eretz (em Israel), que mandou o dinheiro para Eretz e mandaram um Séfer
Torah. Também custou 500 mil (réis) e ficou um Séfer Torah com os
rabinistas e um Séfer para os sukuroner.**

E curioso perceber a depreciagio do oponente, ao criticar a atitude dos rabinistas e ao
ressaltar a “honestidade” e a tentativa de se abster de um imbrdglio por parte dos sukoroner,
quando ambas as a¢cOes sdo postas em comparacdo. Ao declarar que a postura dos rabinistas
ndo seria “do gosto dos judeus”, termina por querer afirmar os sukoroner como os verdadeiros
judeus. Continuando o inventério, Ishie Vainer relata como a sinagoga sukoroner foi se
constituindo:

O Séfer dos sukoroner ficava guardado na minha casa e todos os sabados
formavamos um miniam e rezavamos. (...) Avraham Cherpak, Scholem
Fainbaum, Elich Foigel, eu e também alguns rapazes resolvemos fazer um
Aron Kodesh (Arca), um Umet (Pualpito) e compramos 18 cadeiras shanke
(segundo o modelo do shteitl de Shank). Avraham Cherpak doou um
shulchan (uma mesa para estudo e leitura da Torah), com uma bela coberta
(chupah), que também era armario (a mesa). Isto ficou pronto para os lamim
Noraim de 1916. N6s rezamos num saldo grande, quer dizer, Beit Knesset
(Sinagoga) Sukuron.*®

Além do mais, Vainer deixa-nos a par de que os imigrantes, a medida que comegavam
a se estruturar, objetivavam fixar-se definitivamente na cidade, pois seguindo as
recomendagdes talmudicas planejavam o futuro tanto dos mais velhos, preparando-lhes um
campo santo, ou dos mais jovens, contratando professores a fim de formarem uma escola, a
terceira do género no pais, constituindo o primeiro Centro Israelita do estado onde funcionaria
a sinagoga:

Dai, se os judeus kain hora (sem mal olhado), ja formam uma grande col6nia,
ja se comecava a discutir a respeito do iener velt (da vida pds-morte) e que
0s judeus precisam de um Beit Olam (cemitério). Judeus quando querem,
fazem. E lancamos mao a obra. E se comprou um terreno: ja se tem um
cemitério e se formou uma sociedade que se chamou Centro Israelita de
Pernambuco. A comunidade kain hora vai crescendo, vao acontecendo 0s
eventos. (...) Agora, ja se comeca a tratar sobre a necessidade de comparar
um prédio maior para abrigar um schill (sinagoga) e uma escola para
criancas judias. E vem novamente o fator quando os judeus querem...
alugou-se um belo saldo e se trouxe dois professores judeus e 2 professores
brasileiros e ja se comegou a tratar de comparar um prédio onde coubessem
todas as institui¢ces judaicas. A comissdao comprou um belo e grande prédio
(na Rua da Gléria, 215).%"

Por fim, percebendo-se a importancia da educacdo, talvez as questfes financeiras e o

%% SCHWARTZ, Beatriz. Carta Inventario de Avrum Ishie Vainer. Traduzida do idiche por Beatriz Schvartz em
mar¢co de 1998. Acervo da Comunidade Asquenazi do século XX. Se¢do de documentagdo rara. Arquivo
Histérico Judaico de Pernambuco (AHJPE).

%% |dem. Ibidem.

7 |dem. Ibidem.
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processo de interacdo social que vinha ocorrendo, com o humor que Ihe é especifico e fazendo

uso do adagio israelita que diz “onde ha dois judeus ha trés opinides”, Avrum Vainer termina

sinteticamente por nos revelar como a contenda entre 0s dois grupos se resolveu:
Porém, somos realmente judeus, dai, um segundo grupo ndo se agradou e
comprou um segundo prédio, onde fizeram funcionar a escola (...) até que a
escola ndo podia continuar la e teve de se mudar para o saldo do Centro.
Entdo juntaram-se os dois Sifrim (rolos da Torah, representando as duas
congregacOes)e se comegou a rezar todos juntos e o dinheiro arrecadado ia
para escola®®,

Na verdade, o grupo “opositor” ao dos sukoroner era o Agudat Achim (Unido dos
Irm&os) constituido em 1914, o qual reuniria os demais judeus asquenazes da cidade. Uma
casa alugada na Rua da Imperatriz era sua sede, onde funcionava uma sinagoga e um banco de
empréstimos comunitarios, de acordo com 0s seus objetivos religiosos e de beneficéncia. Seus
fundadores e primeiros diretores eram os irmdos Rabin, Israel Kelmenson, Meier Bancovsky;,
Mendel Meshiach, Velvel Chapoval, Sim&o Rubinsky e como presidente, Salomdo Scheinberg.
Devido a eclosdo da Guerra, no mesmo ano, a imigracdo cessou momentaneamente e as
atividades sociais da comunidade quase se restringiram a coleta de fundos para socorrer
parentes e vitimas do conflito.

Embora a escola sé tenha sido criada em 1924 e o cemitério em 1926, seu

planejamento e a organizagdo para sua obtengdo vinham desde 1919%°

, quando fora fundado
o Centro lIsraelita, que com o fim da Guerra teve seus afiliados progressivamente acrescidos.
Trés anos antes, visando instalar adequadamente os imigrantes, cria-se 0 “Relief Comité” e,
em 1930, o Banco Israelita Popular, para financiar o desenvolvimento de empresas comerciais,
industriais e a iniciativa privada entre os judeus.

Embora a escritura de compra e venda assinale 16 de maio de 1926, hd uma placa
comemorativa, na parede oriental da sinagoga, afirmando que sua inauguracdo se deu em 20
de julho de 1926, o que é confirmado por Tania Kaufman em seu livro®*°. O que deve ter
ocorrido é que, talvez por questdes administrativas e financeiras, somente cerca de um ano
depois a escritura pode ser lavrada, dai a confusdo de datas. A proprietaria anterior, Maria
Adelaide Pinto de Lemos, auxiliada por seu esposo, Artur Pinto de Lemos, transferiu
definitivamente a posse do imdvel numero 29 da Rua Martins Janior para a Sociedade
Synagoga Israelita da Boa Vista, pelo valor de doze contos de réis. Assinaram como

representantes da comunidade o seu presidente, Jaime Averbuch; seu tesoureiro, Mauricio

8 1 dem. Ibidem.
%9 EALBELL. op. cit., 2008, p.729.
%0 K AUFMAN, op. cit., 2005, p. 118.
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Simis; e Israel Fainbaum, secretario®".

Com a reforma estatutaria ocorrida em dezembro de 1987, a instituicdo passou a se
chamar “Synagoga Israelita do Recife”, termo que se mantém até hoje, mesmo que entre seus
membros predomine o apelido de “Sinagoga da Martins Janior”, ou SO “Martins Janior”. Sua
primeira denominagdo, no entanto, era Schil Scholem Ocnitzer, fazendo referéncia a seu lider
na época, Scholem Fainbaum, e a proveniéncia da maioria de seus membros, Ocnitzer. Ou
ainda informalmente, “Schil do Beco do Camar&o”.

Verdade é que a partir de finais da década de 1970 até o inicio do século XXI, a
sinagoga passou por um processo paulatino de degradacdo, pois com a decadéncia do centro
do Recife, a melhoria das condigdes socioecondémicas dos membros da comunidade e a sua
crescente secularizacdo, os quais transferem suas residéncias para os bairros mais elitizados
da cidade, tais como Boa Viagem, Casa Forte e imediagdes, além de se desligarem
progressivamente das tradigdes religiosas, o schill vai sendo abandonado por seus antigos
congregantes. Analogamente, neste periodo é quando o movimento dos anussim surge e
comega a se desenvolver, sob os auspicios do chazan da comunidade, o judeu marroquino
Isaac Essoudry.

Na verdade, a presenca dos anussim vai se consolidando de tal modo que, na década
de 1990, ela passou a ser conhecida como “Sinagoga dos Marranos”. Como reconhecimento
parcial deste fato, Jacques Ribenboim, ao publicar seu livro em comemoracao aos oitenta anos
da sede, assevera que ¢ justamente Isaac Essoudry e os seus “estudiosos” que impedem a

362

completa deterioracdo do prédio®, e em outra parte diz que, nos anos noventa, a sinagoga so

nao fechou suas portas definitivamente “gracas a atuacao de um grupo autodenominado
marrano, liderado pelo judeu de origem marroquina, Isaac Essoudry”®*,

Esses mesmos anussim ainda hoje frequentam a sinagoga quando ocorrem eventos
especiais; todavia, desde 2005, eles possuem sua propria esnoga, da qual falaremos logo
adiante. Isto ocorreu porque, apos fortes chuvas que acometeram a cidade no inverno de 2004,
parte do teto da sinagoga veio abaixo, proporcionando risco ao grupo, que havia organizado,
cerca de um semestre antes, uma quota para realizar a pintura do saldo central do edificio.

Assim os anussim sdo convidados a deixar o prédio, e diante de uma iminente perda
irreparavel, a comunidade asquenaze realiza, em 2005, reformas estatutarias que renomeiam a

instituicdo como “Associacdo Cultural Synagoga lIsraelita do Recife”, transformando-a em

! RIBEMBOIM. op. cit., 2008, p. 51.
%2 1dem. Ibidem.
%3 1dem. Ibidem. p. 53.
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museu e centro de divulgacdo da cultura judaica e da heranca histérica dos asquenazim em
Pernambuco. Organizando-se um conselho consultivo, formado por doze intelectuais,
politicos e empresarios, judeus ou ndo, bem como tendo as despesas custeadas pelo Fundo
Guilherme Rubinsky, beneficéncia da familia homdnima, reforma-se totalmente o edificio e,
daquela data em diante, compde-se nova diretoria que busca, com a realizacdo de eventos
diversos, manter de pé a condicdo acima citada®*,

Apesar de parte do acervo ndo se encontrar no local, dada a impossibilidade de
preservacdo adequada em sitio, por exemplo, da duzia de rolos da Torah de fins do século
XI1X e inicio do XX, o prédio em si possui grande relevancia historica, pois a propria mobilia
e arquitetura apontam para o periodo de sua inauguracdo, com pouquissimas alteracoes.

A sinagoga possui um espaco exiguo, de forma retangular; embora tenha o espago bem
aproveitado, apresenta contiguo ao saldo de culto um pequeno vestibulo, aléem de uma galeria
para as mulheres e uma pequena biblioteca de livros em hebraico e idiche, ambos no andar
superior; um saldo com uma longa mesa de madeira para refeicdes ou estudos e uma area a
céu aberto no quintal, onde também se situa a toalete.

A mobilia é toda de madeira escura, composta por sessenta e cinco cadeiras destinadas
aos homens, no térreo e sessenta para as mulheres, no primeiro andar, e em ambos 0S pisos
encontram-se gravados nas cadeiras 0s nomes de seus respectivos donos. Restam ainda doze
mesinhas, do mesmo material que as cadeiras, que auxiliam os fiéis na guarda e leitura dos
livros e objetos litdrgicos.

Sobre uma plataforma em degraus (duchan), a arca destaca-se na parede oriental, com
uma representacdo das Tabuas da Lei ladeada por dois ledes, certos entalhes florais, duas
colunatas em espiral e uma inscricdo em hebraico em seu frontal. Ao lado encontra-se um
pulpito para o oficiante, que no servigo religioso fica de costas para congregagdo, bem como
para a bimah, a qual esta no centro do saldo parcialmente abaixo da galeria feminina, que é
sustentada por quatro pilares simples. Este pualpito, o omed, possui uma menorah de madeira,
com lampadas fluorescentes, e um quadro acoplado referindo-se a bencdo sacerdotal. Nas
paredes do edificio estdo fixadas placas comemorativas, trechos de textos religiosos e oragcdes
pelos Estados de Israel e do Brasil, em hebraico. Na direita da parede ocidental, chama
atencdo o quadro em meméoria dos falecidos, com suas luzes constantemente acesas quando ha
eventos na sinagoga.

Por altimo, um dos motivos de orgulho da comunidade asquenazi € o fato de este local

%% 1dem. Ibidem. p. 51.
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ter congregado, no passado, algumas personagens de destaque para o desenvolvimento das
ciéncias e letras do Brasil, tais como o matematico especializado em nimeros primos Paulo
Ribenboim; o médico sanitarista e indianista Noel Nutels; o engenheiro, matematico e fisico
Maério Schenberg; e a internacionalmente conhecida escritora e jornalista Clarice Lispector.*®

3.1.4. — AEsnoga dos Marranos: Sinagoga Sefardita Beit Shmuel

“Sexta-feira ao entardecer, surgem as trés primeiras estrelas da noite no
Recife. Uma mulher com um véu amarrado sobre a cabega, que lhe cai
sobre as costas, faz movimentos circulares em torno de duas velas recém
acesas, enquanto balbucia umas palavras com os olhos semi-cerrados:
“Baruch atah Amonai Elokeinu Melech haolam...”*®. Aos poucos vdo
chegando as pessoas, na maioria homens. Cada um procura um lugar de
assento, geralmente o costumeiro. A mesa comprida é pequena para todos
que procuram espaco nela, bem como a sala onde se retnem.

Apbs certo numero de pessoas presentes, na verdade dez homens, o
oficiante, normalmente alguém mais velho e reconhecido pelo grupo por
seu conhecimento das preces e das tradicbes comeca a entoar, em hebraico,
salmos, hinos laudatérios e passagens biblicas. Em unissono, ou quase isso,
0s que se assentam em volta da mesa iniciam suas preces tentando as
adequar ao cantor. Algumas sdo alegres, outras dolentes, mas todas remetem,
em maior ou menor medida, a tons melddicos mediterrdneos ou medio-
orientais.”

Essa poderia ser a descricdo de qualquer cerimbnia de Cabalat Shabat, isto ¢,
Recebimento do Sabado, em uma sinagoga sefaradita. Porém, observando-se com maior
apuro, pode-se perceber um forte acento pernambucano no meldar de alguns deles. De fato,
esse grupo - aqui por mim observado e descrito -, assim como tantos outros espalhados pelo
estado de Pernambuco e pelo nordeste brasileiro identificam-se como nordestinos, brasileiros
e judeus, porém afirmam também uma particularidade: alegam ser descendentes de cristdos-
novos portugueses e judeus sefarditas migrados para antiga América Portuguesa durante o seu
periodo colonial. Ou seja, a consciéncia histérica e a construcdo da memoria do grupo busca
vincular-se diretamente as esnogas e a historia dos antigos judeu-portugueses, dos quais nos
referimos anteriormente.

Do mesmo modo, a referéncia ao termo meldar, com o qual alguns deles indicam a sua

%5 1dem. Ibidem. pp.56-57.

%6 Oragdo do acendimento das velas que consagra o Shabat, o dia de repouso, iniciando-o. Por lei religiosa é
recitada em hebraico, assim temos: ‘“Bendito és Tu, S-nhor, nosso D’us, Rei do Universo...”. Atualmente,
costuma-se realizar uma breve prece ou meditacdo em vernaculo visando principalmente explicar o simbolismo
religioso aos que ndo compreendem hebraico.
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forma de prece, alude imediatamente ao ladino ou judezmo®’, isto é, a lingua utilizada pelos
sefaradim em sua diaspora, basicamente uma mescla de espanhol medieval, hebraico e alguns
termos arabes. Assim, ao se referirem ao ato de rezar desta maneira, em forma de cancdo
dolente, tipico da liturgia judaica e sefardita, os anussim demarcam sua identidade porque
afirmam serem sim judeus, mas sefardim.

Em 2005, apds serem convidados a deixar a Sinagoga da Martins Junior (gracas a um
vendaval que a avariou seriamente, como citado anteriormente) , onde Se reuniam
regularmente desde a década de 1970, o chazan Isaac Essoudry percebeu que o seu grupo de
marranos ndo tinha para onde ir, pois os convertidos até poderiam ser aceitos em uma ou outra
das sinagogas tradicionais da cidade, embora seguramente este ndo seria o caso daqueles que
permaneciam como marranos.

Sem o apoio oficial da comunidade, a ndo ser de alguns poucos judeus (fossem estes
anussim ou ndo), Seu lIsaac — como é conhecido por todos — decidiu transformar o
apartamento que Ihe pertencia na Rua Marqués do Amorim, nimero 295, em uma esnoga
tipicamente sefardi.

Fazia cerca de trés anos que ele intentava vender o imdvel, no entanto sem logro.
Entdo por iniciativa prépria e fazendo uso de seus conhecimentos como artifice, de alguma
mobilia que Ihe sobrava, assim como os rolos da Torah que j& Ihe pertenciam, tomou a frente
e inaugurou no segundo semestre do mesmo ano a Sinagoga lIsraelita Sefardita Beit Shmuel
(Casa de Samuel), de rito marroquino, agregando desta forma os anussim ou qualquer judeu
que se interessasse em participar, e permitindo que as portas estivessem sempre abertas para
todos, mesmos 0s ndo-judeus, pois os interessados no estudo da Torah deveriam gozar do
direito de poder se sentar e aprender, conforme ele mesmo afirmou no documentario realizado
por alguns membros da kehilah em sua homenagem:*®®

Depois veio um vendaval e a sinagoga caiu aos pedacos, e o teto todo caiu
pra baixo. Ai acabou tudo. A sinagoga fechou. Eu tava com esse apartamento
na mao do corretor ha dois anos... ai ligou, entdo vou fazer a sinagoga aqui
nesse prédio, nesse apartamento. Ai pensei direito (bate forte com a mao no
livro sobre a mesa, como num juramento) e gragas a Deus tamos aqui.

Obviamente ele se tornou o lider da congregacdo, algo ndo imposto, quase natural,
jamais contestado, tanto que o préprio nome da instituicdo homenageia o seu pai, 0 imigrante

marroquino Samuel Essoudry, novamente de acordo com o habito sefardita de nomear

367
368

Idem.
Beesrat Hashem (Com ajuda de D'us). Sinagoga Israelita Beit Shmuel. Disponivel em:
<www.youtube.com/watch?v=WdloFWxFjA > Acesso em: 23/12/2013 .
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instituicbes em honra de entes queridos, especialmente os falecidos. Ora, alguns anussim
possuem uma relacdo de admiracdo profunda a Seu Isaac, pois ele é o chacham (s&bio), o rabi
(rabino), “o tinico a ndo dar as costas aos marranos, por ser um sefardita igual a nds”, além de
ser o proprietério de tudo naquela esnoga, desde o imovel até os castigais do shabat.

Indubitavelmente, diante das resisténcias encontradas por muito anussim em serem
aceitos como judeus, a postura de Isaac Essoudry ndo sO se revela para eles como uma
excecdo, mas quase como uma prova de altruismo. Embora existam outros casos semelhantes
no interior da comunidade judaica brasileira, talvez apenas ndo tdo duradouro ou
numericamente relevante, a admiragdo dos anussim frente ao seu chacham parece bastante
compreensivel. No entanto, no inicio, a aproximacdo entre ele e os marranos ndo foi
necessariamente proposital, e sim quase uma contingéncia relativa a sua funcdo de chazan na
Sinagoga da Martins Junior, de acordo com o relato do proprio chacham no documentéario
citado acima®®®:

Eu frequentava a Martins Janior (sinagoga asquenazim)... e os velhos todos
que a frequentavam tavam partindo, fechando os olhos aos poucos. Ai fiquei
eu, me chamaram para exercer a funcdo de shaliach tsibur, oficiante,
shaliach tsibur (...)

Ai comecaram a vir, vem um, vem outro e ficou juntando, ficou
juntando...até que formou um grupo, até hoje... eu sé ndo me lembro qual € a
data, mas faz tempo, uns doze a quinze anos. Teve muita gente que apareceu
na minha, na minha...na sinagoga Martins Junior.

Neste depoimento de Seu Isaac percebem-se duas falas bastante relevantes. Primeiro,
0 modo como se refere a Sinagoga da Martins Jinior como “sua”, € 0 segundo, a confusao
guanto a data inicial do movimento marrano. Ora, a permanéncia continua do movimento
anussim na Sinagoga Israelita do Recife fazia com que os membros deste grupo
naturalizassem em suas memorias e discursos aquele ambiente como proprios, 0 que poderia
tornar-se uma reivindicacdo a posteriori e um provavel imbroglio para comunidade asquenazi.
Isto esta perceptivel na fala do lider do grupo, mesmo que como ato-falho.

Ja a confusdo referente a data de formacdo do movimento anussim, parece ter sido um
lapso de memdria cronoldgica (o mais provavel), talvez decorrente do cansaco ou da idade,
embora ndo se descarte a tentativa (inconsciente?) de minimizar a importancia do movimento
na fase anterior a estruturacdo da Beit Shmuel.

Independente da centralidade da figura do chacham, pouco a pouco, outras liderancas

foram surgindo na esnoga, uma diretoria foi formada e eleita, e depois por conflitos internos

369 |dem.
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desfeita. Os membros da congregacdo viajaram para congressos judaicos, em S&o Paulo
(CONFARAD, 2006) ou no Ceara (I Congresso Nacional de B’nei Anussim do Brasil, 2010),
fizeram reparos e melhorias na esnoga, pintaram-na, instalaram um ar-condicionado, fizeram
cotas para realizagdo das festividades religiosas, organizam-se para fazer a limpeza dos
cbmodos, da mobilia e dos utensilios de uso doméstico. Todavia, por ser visto tal como um
patriarca mediterraneo ou biblico, Seu Isaac permanece como fator de coesdo e convergéncia
entre 0s membros da congregacdo. Sua palavra é a definitiva, mesmo que por debaixo dos
panos alguns a desobedecam. E claro que possui alguns defeitos, mas indubitavelmente suas
qualidades a superam. Ora, ele pode ser o chacham, porém é humano.

A vida de Isaac Essoudry iniciou-se no Marrocos em 21 de agosto de 1935, embora s
tenha sido registrado ao chegar a Belém do Para, juntamente com uma leva de imigrantes
sefardim, entre os quais se incluiam seus pais, Samuel Essoudry e Ester Levy. Além de Isaac,
seus genitores tiveram outros oito filhos. Sua infancia foi muito simples, pois seu pai era
artifice, especializado em cangas e selas para animais de carga, e sua mae, dona-de-casa.

Na juventude, intentando fazer-se na vida, viajou para os EUA, ndo se adaptou e foi
para Franca. L& trabalhou durante um tempo em uma firma que prestava servigos ao Exército;
entdo se decidiu migrar para Israel, quando de sua independéncia. Alistou-se nas Forcas
Armadas, permanecendo por oito anos, participando da Guerra do Sinai em 1956.

Pouco depois ao retornar ao Brasil, fixou-se em Belém, onde reencontrou aparentados
e se tornou membro fixo na Sinagoga Sefardi Shaar Hashamaayim (Portdo dos Céus), caindo
nas gracas dos rabinos da congregacéo, David Benzaken e, principalmente, Levi Ovadiah. Sua
boa reputacdo permitiu-lhe adquirir o cargo de gabai (espécie de assistente do rabino e por
vezes leitor comunitario da Torah), além de ser convidado por um membro da kehilah, o Sr.
Benzikri, que era armador de marinha mercante, a auxilia-lo na distribui¢do de castanhas-do-
para e outras drogas do sertdo no Reino Unido, Califérnia e Paramaribo.

Assim, conseguiu poupar algum dinheiro para desposar Eva Cohen, cujo presente foi
uma lua-de-mel em Paris, local de nascimento do primeiro filho, Samuel, e onde viveriam por
algum tempo. Todavia, quando decidiram voltar para o Brasil, optaram por Recife, pois a
familia da esposa vivia aqui. Posteriormente o casamento se dissolveria, o que lhe causou
alguns problemas, especialmente porque sua segunda unido se deu com uma mulher nao-judia,
com quem teve mais dois filhos.

Neste interim, teve varios empregos avulsos, indo desde a fotografia até motorista de
taxi; este ultimo por dez anos. Ingressou no curso de Desenho Livre, na UFPE, onde aprendeu

técnicas de escultura (0 que lhe serviria a posteriori no fabrico de seus artesanatos judaicos),
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mas ndo o concluiu. Optou entdo por Letras na UNICAP, estudando a noite e trabalhando de
dia, obtendo a licenciatura em francés e portugués; entretanto ndo se adaptou a docéncia
secular, embora tenha se tornado professor na preparacdo de jovens para bar-mitsvah
(cerimdnia de maioridade religiosa do menino judeu aos treze anos, antecedida por uma
espécie de catequese) na Sinagoga lsraelita do Recife ou da Martins Junior, que passou a
frequentar desde a chegada a cidade. No mesmo periodo, foi aprovado em um concurso
publico na antiga Companhia Elétrica de Pernambucano (CELPE), cujo cargo ocupou até sua
aposentadoria. Hoje vive dos rendimentos de sua antiga profissdo, de alguns imoveis que
possui e do artesanato que vende aos domingos em frente a Sinagoga Kahal Zur lIsrael,
durante a feira semanal de artesanato patrocinada pelo municipio.

Seu Isaac é poliglota, possuindo conhecimento em espanhol, francés, portugués, inglés,
hebraico e arabe. Os dois primeiros eram idiomas domesticos, 0s outros decorrentes de sua
vivéncia, embora ressalte que no caso do dltimo sé lida com a conversacdo e ndo com a
escrita ou leitura, a ndo ser que este seja grafado em caracteres hebraicos"°.

A esnoga, por ser estruturada a partir de um apartamento residencial, possui alguns
comodos com utilizacdo ainda doméstica, contudo bem adequadas a estrutura de uma
sinagoga. Uma das particularidades negativas € que, para ingresso no mesmo, € preciso
"interfonar” antes, 0 que causa, particularmente aos sabados, certo desconforto aos membros
da kehilah (congregacdo) de postura mais ortodoxa, porque neste dia — assim como nos
feriados religiosos mais importantes (iom tov) — é proibida a utilizacdo de equipamentos
eletrénicos. Apesar de a congregacao ser formada por um grupo muito heterogéneo no ambito
da observancia religiosa, a maioria tende a assumir uma postura tradicionalista, nem que seja
no discurso. Uma das tentativas de solucdo para esse problema, especialmente nos dias dos
Grandes Feriados do més de setembro (lamim Noraim), é a chegada pontual dos participantes
das oracgdes, 0 que poucas vezes é observado.

De todo modo, esse carater domiciliar da sinagoga confere-lhe um ar ainda mais
doméstico, acrescendo-se o fato de que as atividades de manutencdo da mesma — desde lavar
a louca até o pagamento de parte de suas despesas — sao realizadas pelos proprios
congregantes, cujas relacfes fraternas tendem muitas vezes a substituir os lacos com a familia
de origem, especialmente quando estes ndo optam pelo Judaismo, como é a maioria dos casos.
Assim, o comunitario e o privado tende-se a mesclar no apartamento-sinagoga. Logo, temos

um quarto que serve de biblioteca, outro como dep6sito dos trabalhos artes@nais do rabino-

370 1dem. Ibidem.
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artificie, e um outro que recebe visitantes de comunidades marranas do interior ou hospeda 0s
mais observantes nas grandes festividades, os quais ndo querem profanar a santidade do dia
com o uso de transportes ou com o manuseio do dinheiro. E ha mesmo os casos dos
provenientes de outras localidades, que ndo podendo pagar uma hospedagem, utilizam-na
momentaneamente como hospedaria.

A organizacdo da mobilia e da decoragdo no saldo de reunido congregacional nao sé
denota a prevaléncia do modelo sefardi como revela também uma amalgama de véarios
elementos judaicos sobrepostos e que parecem retratar (talvez inconscientemente) a
complexidade sincrética das identidades judaica, brasileira, anussim e quica, referencialmente
sionista ou, no minimo, filoisraelense.

Tanto a arca quanto a tebah sdo simples e de madeira, conforme o costume prevalente;
dispostas a0 modo sefardi, isto &, a primeira na parede oriental e a segunda, centralizada, com
cadeiras (de plastico) a rodea-la. A tebah, na verdade, ¢ uma longa mesa com fungdes
polivalentes: serve para os estudos, para as refei¢Oes festivas e para leitura dos rolos sagrados.
Pregadas a parede, ladeando o Heichal estdo duas menorot (candelabros) de metal na forma da
sarca ardente (segundo a Torah, a forma com que a Divindade revelou-se ao Profeta
Moisés®™), com inscricdes de salmos. Ainda ladeando a Arca estdo dois grandes casticais de
chdo, onde sdo acesas as velas do Shabat. Na parede ao lado encontram-se as bandeiras do
Brasil e de Israel, além de uma fotografia de Jerusalém.

Na parede norte percebem-se também, segundo o habito sefardi e marroquino, varios
quadros com bencéos ou textos biblicos, além de retratos desenhados e trazidos de Israel dos
rabinos Shimon Bar Yochai, considerado o pai do misticismo judeu (cabalah), e do rabino
milagreiro, Israel Abuhatzeira (Baba Sali, Pai da Oracdo) de Tafilalt, no Marrocos. Outro
retrato que se destaca é a do chazan Samuel Essoudry, o qual nomeia a sinagoga e é pai de
Seu lsaac, situado na parede ocidental acima da lousa em que sdo repassadas as licdes em
hebraico.

Aqui € importante fazer uma ressalva. As avaliacdes e descricdes dos habitos do grupo,
bem como da organizacdo da sinagoga, decorrem da experiéncia prépria do autor desta
pesquisa, uma vez que é um membro desta comunidade, o que de modo algum significa
parcialidade na analise; ora, ja se € ponto pacifico entre os historiadores que os temas de
nossas pesquisas normalmente estdo envolvidos com nossas aptiddes, crencas ou experiéncias

pessoais. Ademais, como ressaltado em outras partes desta dissertacdo, esta pesquisa possui

¥ Livro do Exodo, 3 apud GORGULHO, G. STORNIOLO, I. ANDERSON, A. Biblia de Jerusalém. 5*
impressdo. Sao Paulo: Paulus, 2008.
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um carater pioneiro no que tange ao tema dos anussim recifenses e, na falta de quem o fizesse,
assumimos de bom grado a incumbéncia.

Compreendida a importancia das sinagogas como ambiente de aprendizagem,
comunicagdo, vivéncia e legitimacdo das identidades tanto marrana quanto sefardita ou
judaica entre os anussim, passemos agora a dar voz a alguns deles. Na impossibilidade de
fazer ouvir a todos, foram selecionados e refletidos o depoimento de trés individuos, os quais
sdo relevantes por terem sido pioneiros nesta comunidade e possuirem itinerarios de vida
muito distintos, embora terminem por convergir gracas a identidade e experiéncia comum que
compartilham em algum grau: a de pertinéncia-exclusdo, encantamento-estranhamento e

judaicidade-marranidade.

3.2. - Trés vozes, trés testemunhos. Reflexdes basilares a partir de trés depoimentos

Geralmente, na fala dos anussim, a percep¢do de uma suposta diferenca de origem
advém de pequenos detalhes, costumes ou habitos familiares que, ao serem comparados com
os dos vizinhos, fazem emergir a diferenca. Isto € interessante em dois sentidos, tanto porque
demonstra a existéncia de uma circulacdo e contato com os de fora, quanto como alude a
manutencdo de préticas distintivas mesmo sem raz0es aparentes, a ndo ser a tradicdo. Dessa
forma, os anussim parecem demonstrar que os ritos judaicos ou as préaticas judaizantes, ao
perderem seu componente sagrado e terem se secularizado em forma de habito ou costume
familiar, podem manter a distincdo do grupo ao mesmo tempo em que perdiam seu carater
denunciador de heresia religiosa, que poderia ser denunciado segundo a antiga percepgao
inquisitorial. Nado a toa, alguns daqueles que compareceram diante do Santo Oficio,
normalmente por denunciacdo, alegavam ter tais praticas por costume de familia ao mesmo
tempo em que se afirmavam bons catolicos. Independente de essa afirmacdo poder ter sido
usada como um alibi pelo acusado, ao se alegar a ignorancia quanto ao delito religioso, ndo se
deve também excluir a possibilidade de que sua afirmacdo fosse verdadeira. Assim, segundo
Heloisa Fonseca:

O primeiro passo era gque todas as familias comiam carne de porco, todo
mundo que eu conhecia comia carne de porco. E eu perguntava a minha avo,
porque nds fomos criados pela minha avé paterna. Eu perguntava a ela
porque a gente ndo comia, j4 que todos comiam. (...) Eu achava muito
estranho, na realidade. E outras coisas (...) Coisas muito estranhas, que para
mim aquilo era normal, mas que as outras pessoas nao faziam, ndo tinham
aqueles costumes.*

%72 EONSECA, Heloisa. Pasta: Cristdos-novos e Convertidos. Depoimentos. Arquivo Histérico Judaico de
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Analogamente, na perspectiva judaica comum, a pratica correta dos mandamentos é
mais importante que a compreensdo adequada de suas razdes, o que leva a alguns especialistas
no Judaismo definirem como principal objetivo desta religido ndo a ortodoxia e sim a
“ortopréatica”, isto é, ndo a definicio do modo correto de crer e sim no de agir. Disto
decorreria também a énfase que os reformadores iluministas do judaismo, os maskilim,
usavam para definir a religido: um monoteismo ético. Ndo somente a adesdo intelectual a uma
Divindade Unica, mas principalmente a adequacdo existencial a uma atitude correta,
proveniente de reflexdo e de préatica.

A despeito dos costumes familiares estarem destituidos de seu carter religioso, muitos
ainda parecem guardar resquicios desta sua origem, pois seu efeito taumatdrgico ou magico
sdo por vezes ressaltados, o que os levam a ser denominados ou encarados por alguns como
supersticdes, recebendo até depreciacdes, especialmente quando esses costumes se deparam
com o racionalismo contemporaneo, com a aversdo do Cristianismo Oficial ou sua
inadequacdo em um ambiente urbano que se quer moderno e contrario a atitudes tidas como
irracionais, arcaicas ou provincianas. Entretanto, mesmo nesses casos o fator de identificacdo
familiar tende a prevalecer:

Claro, eu achava coisa estranha, quando eu era pequena, minha avo falava
gue a cama a gente tinha que colocar os pés virados para o nascente,
porque tinha que se dormir assim, e eu ndo entendia porque, e ela dizia: 'Nao,
porque tem coisas boas, minha avo fazia assim, minha mée fazia assim, e a
gente faz assim' (...) Morrer e s6 ser enterrado em mortalha, banhar 0s
cadaveres. 1sso acabou da minha avd para c4, mas antes da minha avo se
tinha o costume de banhar os cad4veres. Nés que acabamos.*®

Na verdade, mesmo sem ser possivel aferir o grau de consciéncia que 0s antigos
cristdos-novos tiveram ao realizarem a ressignificacdo dos ritos religiosos em atos
costumeiros, a hipdtese, ao menos inicialmente, de uma atitude deliberada que buscasse
proteger-se da Inquisicdo e que paulatinamente foi se transformando em habito familiar ndo
deveria ser descartada.

Assim sendo, os ancestrais dos anussim hodiernos também teriam se antecipado aos
imigrantes judeus asquenazes do século XX na pratica, relatada por Tania Kaufman®*, de
dessacralizacdo dos ritos judaicos, ao transforma-los em atividades domésticas e do cotidiano.
Embora provavelmente os primeiros o tenham realizado ndo visando apenas um ocultamento

de praéticas diferenciatorias, o que significaria uma adaptacdo — real ou aparente — ao meio

Pernambuco (AHJPE).
3 1dem.
1% KAUFMANN, op. cit., 2005.
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ndo-judaico circundante, mas, inclusive, um modo de manter a distin¢gdo étnica, enquanto
minimizava o0s perigos de sua associa¢ao aos seus aspectos religiosos frente a Inquisi¢do. 1sso
é perceptivel no depoimento de Geraldo Apoliano, no qual se mesclam elementos judaizantes
e catdlicos sem uma consciéncia clara das distin¢fes entre 0s mesmos:

Havia uma recomendacdo expressa de que noés criangcas ndo deveriamos
comer nem beber nada na casa de pessoas que nao fosse a nossa. Entdo, saia
pra algum canto ndo pode comer nem beber nada, ndo é? Havia a prética do
salmo, atras de cada porta. Era uma préatica que digamos assim, ocultava ou
dissimulava o uso da mezuza. Se colava salmo atras das portas. Havia
proibicdo expressa de consumo de carne de porco. N&o se comia carne de
porco.

Havia também o habito de acender velas para o Anjo da Guarda as sextas-
feiras no cair da tarde. Dizia-se que era a vela do anjo. E havia uma coisa
que eu nao sabia e fiquei sabendo relativamente ha pouco tempo.

Havia a passagem pela mae para os filhos da oracdo Santo Anjo do Senhor.
Os cristdos velhos ndo conhecem essa oracdo. Muitas familias catolicas ndo
conhecem o Santo Anjo do Senhor e se admiram que essa oracdo exista, mas
na verdade ela existe.

O uso do escapulario, que segundo se diz, era um sucedaneo do tefilin
(filactérios) e era obrigatorio, s6 que a gente ndo podia tomar banho porque
0 escapulario continha salmos dentro dele; salmos escritos e cozidos em
tecido. Entdo essas praticas eram rigorosamente observadas.

Havia uma pratica muito curiosa que era a seguinte: a familia se encontrava
no qusgseles chamavam a missa do encontro, que coincidia com a missa do
galo.

Em poucos casos, porém, a ascendéncia judaica da familia é relatada diretamente, seja
surgindo naturalmente nas conversas ou atraves de indagacdes de alguns de seus membros
que, ao se questionarem acerca das diferenciagdes dos costumes familiares, pressionam por
respostas ou ainda atraves de uma conversacao mais solene entre seus membros, semelhante a
um segredo familiar que termina por ser revelado. No entanto, essa afirmacdo frequentemente
ocorre em um momento especial da vida do “ne6fito”, como um rito de iniciacdo, embora seja
feito sem grandes delongas ou explanacGes mais concretas, conforme relata o depoimento de
Heloisa:

E quando eu tinha 21 anos, a minha mae disse para mim, uma vez a gente
comentando: 'Vocé sabia que n6s somos descendentes de judeus?!'. Eu
respondi: 'De judeus? Que coisa estranha!' Ela confirmou: 'Sim, de judeus'.
Eu perguntei porqué e ela disse: 'Porque é!". ¥

Em alguns casos, 0 anussim possui apenas a suspeita de sua origem judaica, mas é
justamente ao entrar em contato com a comunidade judaica que sua condi¢cdo marrana é

asseverada, ou seja, a construcdo dessa identidade ndo requer somente o trabalho sobre a

75 APOLIANO, Geraldo. Secdo de Depoimentos. Pasta: Cristdos-novos e Convertidos. Arquivo Histérico
Judaico de Pernambuco (AHJPE).
%7 FONSECA, Heloisa. Doc. cit.
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memoria, 0 autoconhecimento de sua particularidade, mas também o olhar do outro —
geralmente um membro da comunidade oficial — que confere legitimidade a sua busca e
termina por afirmar a condicdo antes percebida como uma possibilidade. Obviamente, o
individuo pode aceitar ou ndo esta identificacdo, contudo, o olhar determinador quando
advindo do grupo que detém o poder de legitimacéo, gracas a sua oficialidade, termina por ser
compreendido como uma confirmagédo do que era tido como uma possibilidade, como relata
ainda Heloisa Fonseca:

Eu tinha uma suspeita de alguma coisa diferente, e fui a Sinagoga, e a
primeira pessoa que me abriu a porta foi Samuel Guelfman. Ele abriu a porta
e perguntou o gque é que eu queria. Eu respondi que eu queria conhecer,
porque minha mae disse que a gente tinha origem judaica, nds descendemos
de judeu. Ai, ele perguntou qual era 0 nome do meu avo, ai eu disse: “André
de Castro Fonseca”, e o nome da minha méde Yone. Ele perguntou: “Mas tem
mais algum parente?”, ai eu disse “tem sim, Celmi, minha tia se chama
Celmi ¢ minha méae se chama Yone”. Ai ele disse: “Engragado, Celmi vem
de Shalom, que significa paz, e Yone, vem de Yonar. Engracado, seu avé s6
teve dois filhos e nos dois colocou nomes judeus, hebraicos”. E um irméao
meu era Herbert, foi meu avd que colocou, Herbert; ai ele disse: “que coisa
engracado, vocé sabia que o primeiro rabino das Américas se chamava Isaac
Aboab da Fonseca?! Sua mée tem dois nomes de origem comprovada:
‘Castro’ e ‘Fonseca’ ”. Desde dessa idade, 21 anos, eu comecei a frequentar a
Martins Janior.*”’

Algumas pessoas, no entanto, sentem-se atraidas pelo judaismo por questbes de
conviccao pessoal, de cosmovisdo. Contudo, nem sempre ao se deparar com a realidade dos
anussim, o interessado se afirmara como tal, como foi o caso de Ricardo Matias: “A partir do
contato com a comunidade da Sinagoga da Rua Martins Junior, a que frequenta muitas
pessoas que sdo descendentes cristdos-novos, marranos etc., e eu procurei averiguar na minha
familia e eu ndo encontrei absolutamente nada”."®

Quando isso ocorre, a conversdao, o qual muitas vezes € uma desconhecida, em um
primeiro momento torna-se uma solucdo aceita de bom grado para resolver a questdo de
adaptacdo e insercdo na comunidade judaica — obviamente, desde que se obedecam alguns
critérios seletivos, tais como certo grau de instrugdo, condicdo socioeconémica etc.

Porque até bem muito pouco tempo, pouco antes de me preparar para me
converter, s6 poderia ser judeu se nascesse judeu, estad entendendo? Entdo
assim eu tinha uma admiracdo muito grande, um verdadeiro fascinio pela
cultura e pela religido judaica, mas achava uma pena assim ser, por nao ter
nascido. Eu achava que simplesmente ndo havia nenhuma possibilidade, eu
ndo conhecia essa questdo de conversdo, etc. Eu vim conhecer isso um
pouco antes da minha prépria conversdo, eu soube da possibilidade, ai eu

317 | dem.

378 ATIAS, Ricardo. Secdo de Depoimentos. Pasta: Cristdos-novos e Convertidos. Arquivo Histérico Judaico de
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comecei, eu fui atras dos meios para me converter, né? ¥

E interessante perceber que, as vezes, uma ligacdo estreita e profunda com o
cristianismo pode levar a um interesse sobre as origens dessa religido entre alguns cristaos,
terminando por aproximar alguns destes ao judaismo. Esse é um fendmeno percebido tanto
entre catdlicos quanto entre protestantes, e especificamente em Recife, alguns destes cristdos,
antes de se converterem, aproximam-se da comunidade anussim por encontrar maior
facilidade em aprender com estes ou por entender que este grupo também se encontra numa
condicdo intermediaria, como asseverou Ricardo Matias®®:

Eu tenho um passado cristdo muito forte e sempre me preocupei com a
questdo da origem, da onde vinha a questdo toda do Cristianismo. Ai, eu
comecei a estudar bem cedo, tipo por volta da pré-adolescéncia, 15 anos, etc.
Entdo, eu comecei a me preocupar e me interessar pelas escrituras e fui
estudando, me aprofundando, entrei em contato com a religido judaica a
partir de livros apenas (...) Bom, nessa época eu ja era seminarista
protestante, tinha essa questdo. Eu ja tinha me formado em Psicologia, que
foi a primeira formacdo, estava muito envolvido com a questdo da Igreja

)

Tanto os anussim quanto os convertidos precisam se adequar a um grande conjunto de
praticas ritualisticas, de signos e de simbologia, a fim de serem aceitos como membros da
comunidade anussim ou judaica. Geralmente, os principais sdo o descanso sabatico, o estudo
da Torah e, no caso dos homens, a circuncisdo. Esse ritual inclusive confere um status
simbdlico bastante elevado ao neofito, pois a partir dai os outros membros do grupo passam a
considera-lo como um igual e este pode participar sem restricdes das atividades liturgicas, tais
como a leitura da Torah, o uso do xale de oracgdes (talit) e dos filactérios (tefilin) na oracdo
matutina ou a participacdo da ceia pascoal (séder):

(...) e ai eu comecei a estudar nessa ocasido, quando entrei em contato com a
Sinagoga e, tendo descoberto a possibilidade de conversdo, comecei a
praticar o Cabalat Shabat em casa, ainda errado, porque ainda ndo sabia todo,
digamos assim, o Ritual, a liturgia, mas depois eu fui aprendendo. Isso foi
em 99, no inicio de 2000, eu fiz a postectomia (circuncisdo), ja tendo em
vista a conversdo.

A circuncisdo, por seu carater doloroso e irrevogavel, é compreendida pelos pares
como um compromisso verdadeiro — porque marcado na carne — e simboliza a legitima adesao
pessoal aos valores do judaismo, além de se compor como um rito de passagem e de iniciacao,

ou segundo a frase muito comum entre 0s anussim e que encerra toda l6gica da acdo, “é o

379
380

Idem.
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compromisso de alguém que entrou para alianga de nosso pai Abrado” *?,

Ora, ndo deixa de ser curioso que, segundo o0s estatutos da antiga comunidade judaica
existente em Recife durante o periodo neerlandés, as haskamot eram justamente esse rito, que
marcava também o ingresso a certas préticas litlrgicas e, mesmo mantendo a sua condi¢do de
cristdo-novo, o individuo era aceito pela kehilah.**

Na verdade, tanto para muitos dos anussim quanto para oS ndo-judeus que se
convertem, 0 encontro com o judaismo apresenta-se como uma resposta a questionamentos de
cunho subjetivo ou espiritual, comuns as experiéncias religiosas, em que o sujeito despertaria
a uma verdade interior que, embora sabida intimamente, ainda ndo tinha sido revelada com
perfeicdo. E uma experiéncia, como relatou Apoliano:

Entdo, na verdade quando eu comecei aos 22, 23 anos a estudar Tora, ler
Tora, procurar ler livros sobre judaismo, ai eu encontrei aquilo que eu
sempre achei que era o correto (...) de tudo o que fiz até hoje, todas as
experiéncias que eu ja vivi ao longo de 55 anos, quase 56, indubitavelmente,
a mais importante de todas foi a minha conversdo, minha “guiur”, o meu
retorno ao judaico. Isso ndo tem preco; eu ndo sei estimar qual é o valor
disso. E a Unica coisa que conta na minha vida. O restante é acessorio, ndo é?

Sdo coisas transitorias, a minha relacdo com Deus ndo. Essa é uma relacdo

perene. 3

Em casos como este, em que o0 ato de assumir a identidade judaica possui uma forte
conotacdo religiosa, a conversdo é compreendida como uma ruptura com o passado, um ato de
audacia e até mesmo de contestacdo frente a familia que permaneceu em uma condicéo
distinta do convertido, como se refere Apoliano a sua conversdo: “N&o, que eu saiba, eu sou o
pioneiro (na familia a se converter). Mas eu fui pioneiro num monte de coisas. Eu sempre fui
rebelde no bom sentido. Sempre eu ousei, sempre desafiei os tabus e as convengdes.” **°

N&o se pode esquecer que 0 processo de aceitacdo advindo da comunidade costuma
ser de extrema importancia para o anussim, pois além de conferir legitimidade a identidade da
qual se pleiteia o reconhecimento, constitui também um espaco de afeicdo e aprendizagem,
que facilita a adaptacdo aos componentes tradicionais de uma vida judaica, tanto em seus
elementos doutrinarios e ideoldgicos, quanto praticos e culturais, substituindo, por vezes, a
familia original que ndo realizou 0 mesmo processo de “retorno” ou conversao.

Esse espaco afetivo-pedagogico pode beneficiar analogamente aos membros da
comunidade oficial, porque possibilita a aproximacao entre 0s dois grupos, minimizando o

estranhamento de ambas as partes, e cria uma imagem positiva da comunidade, opondo-se ao

%82 |_AMM, Maurice. Bem-vindo ao Judaismo. Retorno e Converséo. S&o Paulo: Séfer, 1999. pp. 131-146.
83 JAINFAS, op. cit. 2010
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tradicional senso comum de isolacionismo dos judeus, como é novamente relatado por
Heloisa:

Seu Samuel foi alguém muito importante na minha vida. Ele me ensinava as
oracOes, ele mostrava no livro para eu ler, depois eu comprei um, ele me
mostrava onde estdvamos seguindo, porque eu lia a parte em portugués, é
I6gico. E ele comegou a me ensinar muita coisa, ndo da parte marrana, mas
da parte judaica em si. Rezas, as festas, porque ndo se come pdo com
fermento (...) E Ele comentava comigo, ele me explicava o porqué, eu
chegava e falava que na minha casa se fazia aquilo, e ele dizia que aquilo era
um costume judeu. Que dizer, foi uma pessoa muito importante, **°

Enfim, a medida que os lacos se estreitam, apesar das diferencas comuns as origens
culturais distintas — anussim/sefarditas e comunidade oficial/asquenazita —, ocorre 0
reconhecimento mutuo da judaicidade de ambos, semelhante a um espelho, em que o
asquenaze reconhece sua judaicidade nas praticas culturais assemelhadas aos anussim,
enquanto o anussim tem sua identidade judaica reafirmada ao reconhecer a aprovacdo da
comunidade que o legitima.

Todavia, a0 mesmo tempo em que 0S costumes judaicos em comum atestam a
judaicidade de ambos, o0 modo especifico de interpreta-los, bem como algumas varia¢fes nas
praticas, ressaltam e reforcam a particularidade sefardita e, especialmente, anussim dos
individuos desse grupo, como relata Geraldo Apoliano sobre as diferencas entre sefardim e
asquenazim apos se inserir na comunidade:

A tradicdo é um pouco diferente, ndo é. Digamos assim os sefaradim gostam
muito de rezar cantando, ndo é? O asquenazim, nem sempre. Usa-se muito o
iidiche, ndo é? Eu tenho ouvido, 1a em Buenos Aires, inclusive, eu passei uns
dias por 14 quando estava fazendo doutorado e a gente observava, tem um
canal de TV que transmitia alguns oficios religiosos pela TV e a gente
observa por exemplo que as preces sdo rezadas de forma diferente, ndo é?
N&o se fala Elohei (meu Deus, considerado também um dos Nomes Divinos)
se fala Elokei (variacdo do termo anterior para ndo profana-lo). Séo
coisinhas que a gente vé que ha algumas diferencas, ndo é? Mas sdo mais
formais do que substanciais, na minha opinio. **'

N&o € de estranhar, portanto, que 0s antigos cristdos-novos portugueses, chegados no
século XVII aos Paises Baixos ¢ convertidos, ou “retornados”, como tambem eles preferiam
chamar, foram inicialmente preceptados por rabinos asquenazitas, como o aleméo Uri Halevi,
e logo que se estruturavam e conseguiam legitimidade formavam seu proprio quadro de sabios
e comunitario, apartando-se da comunidade asquenaze, polaca ou tedesca, como também os

denominavam?®®,

%86 FONSECA, Doc. cit.
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Nas hascamot da Kahal Zur Israel ha clausulas especificas aos “da Nagdo”, que
excluia os asquenazim de algumas funcGes ou atividades, embora o0s aceitassem em sua
comunidade; no entanto, com posicdo e status diferenciado, conforme Vainfas, os
asquenazitas fixados em Amsterdd acabaram se tornando servigais dos sefardim mais ricos.
Estes até frequentavam a mesma sinagoga se quisessem, mas em lugar separado e desprovidos
de quaisquer direitos politicos na congregacdo. Na verdade, as asquenazitas sé podiam sentar
nas galerias da sinagoga se as sefarditas ja estivessem acomodadas. E caso uma representante
deste ultimo grupo chegasse atrasada a Esnoga, as do primeiro deveriam-lhe ceder o assento.
389

Hoje h4a uma grande heterogeneidade na condicdo sociocultural dos anussim. Alguns
possuem familiares e natalidade na capital, outros, em sua maioria, no interior — desde a Zona
da Mata ao Sertdo. Variaveis sdo suas ocupacdes: desde profissionais liberais, passando por
pequenos comerciantes, até trabalhadores domesticos, embora possam ser classificados
genericamente como pertencentes a classe media. Os graus de escolaridade também sao
diversos: desde pos-graduados a individuos com apenas o nivel fundamental de ensino.

Na verdade, alguns costumes sdo bastante frequentes, tornando-se inclusive um lugar
comum no discurso dos anussim: a guarda do sabado ou ao menos o acendimento das
candeias as sextas-feiras, os costumes funerarios como o enterramento com mortalha, e
também o habito do casamento endogamico, isto €, entre aparentados. Assim assinala Heloisa

Fonseca:

Minha avo era prima carnal do meu avé, os casamentos foram arranjados
qguando eles eram bebés, na minha familia hd inGmeros casos de primos
casados com primas. Diziam que era melhor casar assim porque tem certos
costumes, do que casar fora, com as pessoas que vocé ndo conhece (...).**°

Todavia, apesar deste Ultimo ser bastante presente em depoimentos nos quais Sao
apresentados como praticas diferenciatdrias, ndo se deve olvidar que esse tipo de matrimdnio
poderia relacionar-se a necessidade de manter o patriménio na familia, a caréncia de mulheres
brancas, a manutencdo da identidade étnica e social do colonizador, especialmente no periodo
colonial, e até mesmo resquicios de tradicdes indigenas®*.

Ademais, apesar da afirmacdo da endogamia, 0 que se percebe nos depoimentos é que
ha recorrentemente a unido exogamica. E mesmo quando existe a endogamia, ndo significa

que haja anuéncia as praticas tidas por judaizantes, havendo uma grande variedade de

%89 1dem. Ihidem. p. 68,70.
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comportamentos na mesma familia no que tange a religido ou a habitos, sendo o contato com
outros anussim ou judeus que, por muitas vezes, leva o individuo a perceber e a ressaltar a sua
diferencga:

Ele (um membro da comunidade judaica) me fazia algumas perguntas e de
acordo com as minhas respostas ele dizia: 'Isso é um costume judeu!'. E
aquilo foi realmente me despertando. (...) Mesmo com toda a “carolice” da
minha avo, digamos assim, de frequentar a Igreja Catélica, a minha avd
paterna, porque a minha avé materna ndo frequentava, ndo gostava mesmo,
nao eram chegados (...) minha avd paterna tinha mais costume de frequentar
a Igreja Cat6lica, mas tinha muitos costumes judaicos em casa. **

Essa distincdo entre a religido que se professa publicamente e os habitos domésticos é
bastante interessante pois, de fato, relaciona-se com a tradicional pratica do criptojudaismo,
ao mesmo tempo parece apontar para uma domesticacdo das praticas religiosas de origem
tornadas em habitos privados e descontextualizadas do seu referencial sagrado, na medida em
que o processo de assimilacdo a sociedade ndo-judaica vai se efetivando e as distingbes entre
os colonizadores, mesmo persistindo no papel (leia-se, os varios codigos legais restritivos aos
cristdos-novos) vai esmaecendo.

Algo curioso e que causa certa perplexidade ou estranhamento entre os “judeus
oficiais” ¢ a manutengdo entre os anussim de certas praticas da Lei Judaicas consideradas
obsoletas como, por exemplo, o Levirato, isto é, “de acordo com a Tora (Dt 25:5-10), se um
homem morre sem ter filhos, é obrigacdo do irmdo dele casar-se com a vilva. A crianca do
sexo masculino que nascer desse casamento levirato sera entdo considerada herdeira legal do
irméo falecido.” ¥

No entanto, entre 0s anussim parece que esta norma sociorreligiosa ndo se restringia
somente ao sexo masculino, ou seja, a obrigacdo do irmdo do falecido com a sua cunhada,
mas também abrangia ao sexo feminino: quando uma das irmas morria, uma outra,
normalmente a mais nova, assumia o casamento com seu cunhado, como testemunha Heloisa
Fonseca:

Tinha uma coisa engragada na minha familia, se alguém ficava viuvo, o que
acontecia muito de mulher morrer de parto, a irma mais jovem casava com o
marido vilvo. Eu achava aquilo tdo estranho, como é que uma pessoa foi
casada com uma moga e ela morre e se casa com a irmd dela. Como é que
essa moca se sentia obrigada, as vezes, com cinco ou seis filhos para criar da
irma, casar com esse homem, sem ter amizade por ele, sem ter carinho,
minha avé dizia que o amor nascia depois, com a convivéncia, quem faz o
amor é a convivéncia. Eu achava isso muito estranho. Casar com marido
vilvo da sua irma?! Aquilo me chocava, mas era o costume da familia e mais

%92 FONSECA, Doc. cit.
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que depois eu fui ver que aquilo era um costume antigo judaico.**

Talvez a manutencdo destas obrigagdes legais anacronicas entre os anussim advenha
de que o conhecimento que eles possuiam do Judaismo fosse de sua prépria tradicdo familiar
ou de interpretacdes literais dos textos biblicos (apesar das restricdes ao acesso individual as
Escrituras no periodo colonial), pois eles ndo possuiam a estrutura religiosa de estudo e
interpretacdo das leis, o chamado “rabinato”, como ocorre no judaismo oficial, ja& que suas
praticas eram domésticas ou clandestinas. Além do levirato, a observancia do descanso
sabético tendia a ser interpretada literalmente, sem as nuances e particularidades existentes na
execucdo desse mandamento segundo a perspectiva rabinica, como fazia, por exemplo, Jodo
Florentino de Sousa — bisavd deste pesquisador —, que considerava estar guardando o sabado
ao se abster do trabalho e se manter na maior parte do dia, especialmente durante a manha e
apos o0 almoco, repousando na rede, na cadeira de balango ou se dedicando a familia.

Essa mesma persisténcia de “praticas obsoletas” foi encontrada também entre 0s
anussim das regibes mais remotas de Portugal no inicio do século XX, como atesta
Diesendruck. No caso dos anussim portugueses, o distanciamento entre o judaismo como eles
conheciam e vivenciavam, e o judaismo oficial levou muitos deles a se posicionarem de forma
contraria a sua integracdo as comunidades oficiais de Lisboa e do Porto, especialmente entre
0s mais velhos, embora a propria comunidade do Porto fosse uma congregacdo criada por um
anussim, o capitdo Carlos de Barros Basto, conhecido como o “apdstolo dos marranos”. No
entanto, como a preocupacdo dessas comunidades era “reintegrar os marranos a Casa de
Israel”, isto é, adequar os anussim lusos as praticas judaicas ortodoxas, as resisténcias
surgiram com frequéncia, pois as concepcdes de judaismo de ambos os grupos foram
mostrando-se muito distintas entre si, como alude ainda Diesendruck®®:

Os criptojudeus ndo sentiram a necessidade de aceitar as formulas rituais
indispensaveis a criagdo de unidade religiosa e para fixar materialmente a
espiritualidade a fé judaica (...) Alguns comentaram: 'entdo os meus
antepassados sofreram tantos martirios por uma religido supostamente tdo
espiritual e aqui me aparece um padre judeu que me fala de “comes e
bebes” (as leis do kashrut)? Mas uma das bases do judaismo sdo as leis do
kashrut, as prescri¢cbes alimentares que fazem o judeu se diferenciar dos
membros de outras religides desde a organizacdo do seu dia-a-dia.

Talvez algo que o autor ndo tenha compreendido, ou ndo quis afirmar tdo as claras, e

que significa mais do que “o desabafo de um individuo e expressdo do meio ambiente em que

3% EONSECA, Doc. cit.
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sobrevivia™®*, a fala daquele anussim denota o grau de introjecdo dos valores cristdos, mais
especificamente catolicos, na compreensdo do que constituiria religido. Ora, no catolicismo,
particularmente de acordo com a concepcéo tridentina que vigorou até a década de 1960 e
que ainda persiste em sua vertente popular, ha uma delimitacdo clara entre o que é
considerado sagrado ou espiritual, e aquilo que é percebido como profano ou corporal, sendo
0 primeiro mais importante que o segundo, pois define verdadeiramente o que é religido.

Ademais, uma das criticas mais antigas dos seguidores de Jesus de Nazaré aos seus
concorrentes farisaicos se refere a importancia ou nao das regras dietéticas israelitas e da
pratica de ablucgdes, sendo inclusive um dos fatores de diferenciagdo que paulatinamente
afirmard a distincdo entre a identidade religiosa cristd da judaica, embora ambas
compartilnem as mesmas origens na fé do Judaismo pos-exilico, como atestam dois trechos
do Novo Testamento compreendidos como polemizadores das relagdes entre os dois grupos
religiosos que buscavam se afirmar a época como o legitimo Israel*":

Nesse tempo, chegaram a Jesus fariseus e escribas vindos de Jerusalém e
disseram: 'Por que os teus discipulos violam a tradicdo dos antigos? Pois que
ndo lavam as maos quando comem'. Ele respondeu-lhe: 'E vos, por que
violais 0 mandamento de Deus por causa da vossa tradigdo?' (...) Em
seguida, chamando para si a multiddo, disse-lhes: 'Ouvi e entendei! Ndo é o
que entra pela boca que torna o homem impuro, mas o que sai da boca, isto
sim o torna impuro.

No dia seguinte, enguanto caminhava e estando ja perto a cidade, Pedro
subiu ao terraco da casa, por volta da sexta-hora para orar. Sentindo fome,
quis comer. Enquanto lhe preparavam alimento, sobreveio-lhe um éxtase.
Viu um céu aberto e um objeto que descia, semelhante a um grande lencol,
baixado a terra pelas quatro pontas. Dentro havia todos os quadripedes e
répteis da terra, e aves do céu. Uma voz lhe falou: 'Levanta-te, Pedro, imola
e come!" Pedro, porém, replicou: 'De modo nenhum, Senhor, pois jamais
coisa alguma profana e impura.' De novo, pela segunda vez, a voz falou-lhe:
'Ao que Deus purificou, ndo chames tu de profano'.

A partir dessa leitura, parece ser esclarecido o porqué de o anussim portugués opor-se
a falta de espiritualidade e a preocupacdo, inatil em seu ponto de vista, da ortodoxia judaica
em regulamentar os “comes e bebes”. Ou seja, ele se sente judeu por suas préaticas religiosas
diversas daquelas realizadas pelos outros catélicos, e quica por suas origens étnicas distintas;
contudo, a sua compreensdo do que deve ser o judaismo e mesmo todas as religides — o
“espiritual” — é uma concepcao catolica. Ora, deve-se atentar também ao proprio titulo que

coube ao responsavel pela “obra de resgate” dos anussim (era assim como Barros Basto
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denominava sua atuagdo): o “apéstolo dos marranos”, fazendo uma comparagdo deliberada
aos responsaveis pela divulgagdo e expansdo do cristianismo, parecendo ser esta comparacéo
mais associativa que irénica ou satirizante.

Analogamente se percebe nas rezas dos anussim, sejam os de Portugal ou os do Brasil,
a interacdo entre estruturas ou ideias judaicas imiscuidas as catdlicas, numa simbiose que
denotaria a aproximagdo destes dois universos simbodlicos, pois “as rezas cristds-novas
mostram as influéncias do ambiente catélico em que viviam 0s seus praticantes”*®, como
atestam as seguintes oracdes abaixo:

Bendito sejais Senhor porque cheguei ao amanhecer. Bendito é o Vosso Poder, meu
Amparo, meu Criador. Livrai este pecador de todos os perigos e trai¢des, do poder de
inimigos, de fingidos amigos e de raios e de trovfes. Donde o sol nasce e aonde ele se
volve a por, Bendito e Louvado seja 0 Nome do Senhor. **

Senhor, que estais nas altas alturas, por vossos favores, vos chamardo os pecadores:
PAI NOSSO. A Vo6s Senhor, como posso 0 Vosso Nome invocarei, pois de certo eu
bem sei QUE ESTAIS NO CEUS. Amparai Senhor, um réu, que muito vos deseja, que
0 Vosso Nome seja SANTIFICADO. Eternamente sejais louvado, por tais modos; a
uma voz digamos todos: SEJA, do dizer ninguém se peja, nem o mais de Vos louvar;
s0 se deve triunfar O VOSSO NOME. Matai-nos a nossa fome, com o bem da Vossa
mao e do céu, meu Deus, VENHA A NOS. Amparai-nos sempre V6s, dando-nos p&o e
mais pdo, e por fim, em conclusdo, O REINO VOSSO. Fazei que seja nosso esse
Reino da verdade; sempre, a Vossa vontade SEJA FEITA. Quando demos conta
estreita, convosco meu Deus, me veja, para perdoar me seja A VOSSA VONTADE.
Déa-nos 14, na eternidade, a vossa vista um lugar; ja que andamos a peregrinar ASSIM
NA TERRA. E assim que se desterra, um pesar com tal prazer, pois melhor lugar no
pode haver, COMO NO CEU. Em tempo algum seja réu, por culpa que ndo cometi, a
todos dai como a mim, O PAO NOSSO. Eu prometo de ser tdo Vosso, que por Vés
morrerei; sempre Vos louvarei CADA DIA, dai-nos prazer e alegria com poderes da
Vossa mdo e a todos o perddo NOS DAI HOJE. Que de Vo6s ninguém ja foge, antes
chegam contritos pois sois 0 Deus dos aflitos, PERDOAI-NOS. Por Vosso amor
amparai-nos, feliz quem de Vés amparo tem; absolvei-nos também. AS NOSSAS
DIVIDAS que por serem contraidas, temos todos grande dor; perdoai-nos Senhor.
ASSIM COMO NOS havemos mister, e Vs, se acaso o perddo nos dais, a perdoar
nos ensinai. PERDOAMOS que a Gléria é Vossa, e damos, o0 perddao por mui bem
feito, pois perdoar € preceito AOS NOSSOS. Pois por sermos todos Vossos, € mui
justo o perddo, para que ndo haja, ndo DEVEDORES. Assim com os Vossos favores,
que qualquer um é superior; agora, por Vosso amor, NAO NOS DEIXEIS Senhor, ndo
nos desampareis barro que nao é valente, pois se deixa facilmente CAIR. Cuidai muito
em nos acudir com auxilios eficazes, que de cair somos capazes EM TENTACAO.
Estendei-nos a Vossa mdo com todo cuidado, de contrair o pecado LIVRAI-NOS. Meu
Deus e Senhor, da-nos zelo e servi¢o fecundo, e livrai-nos neste mundo DO MAL.
Agora, digo ja cada qual, com bem puro e firme amor, Louvado seja o Senhor,
AMEN.” *®

Lua nova, Deus te salve! De todos 0s perigos me segures. Assim como tu és nova e

%8 DIESENDRUCK, op. cit., 2002, p.73.
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velha. Assim, o Senhor me faca uma boa serva. **

Lua nova, lua nova, lua que Deus acrescente. Quando fores e vieres, trazei-me dessa
semente. *®

Nas oragdes acima citadas ha um excerto de um poema de Odmar Braga, um dos
expoentes da comunidade, com bastante respaldo entre alguns anussim devido a sua
eloquéncia e posturas incisivas, boas relagcdes com os membros do grupo e mesmo os de fora,
assim como por ter sido um dos pioneiros entre 0s anussim na luta pela legitimagéo do grupo.

Odmar é conhecido também por outra caracteristica, 0 grande motivo de desacordo
entre 0s anussim: a sua oposicdo ferrenha ao processo de conversdo, conforme referido no
inicio do capitulo. Na verdade, ele admite que aqueles que tém davidas sobre suas origens
marranas possam optar pela conversdo, entretanto os que conhecem e possuem consciéncia
clara de suas origens ndo o deveriam fazer, baseando-se no seguinte argumento logico,
embora capcioso, aqui parafraseado: “conversdo € para quem ndo € judeu, se eu sei que sou
judeu, pra qué entdo me converteria? Isso seria até um desrespeito aos ancestrais que
mantiveram com bastante dificuldade a identidade israclita.” Sua posigdo ¢é afirmada por
tantos outros anussim, como por exemplo, Luciano Canuto:

E um pouco de Tora, mas o suficiente para manter assim a lembranca
minima de Tord. Os nossos avés foram muito eficientes nisso. Acho que
nenhum marrano se liberou do seu judaismo. Ele tem judaismo, nem gue seja
uma porcdo pequena. Se o ortodoxo quiser dizer: quanto de judaismo? que
porcdo de judaismo para ser judeu, ndo, (Luciano ri), isso € uma questdo
religiosa (...) Eu fiz uma entrevista em que um do Grupo Renascer dizia: ah!
marranos converte, marranos so resta a conversio. E um desrespeito a minha
avo é dar um tapa na cara da minha av@, cuspir na pele 53403,

De fato, a argumentacdo ¢ logica: “se eu sou algo, ndo preciso tornar-me algo que ja
sou”; contudo, 0 que parece nao ser levado em conta nessa argumentacao € que tal condicéo
de pertencimento ndo é tao claro quando sdo colocados lado a lado os critérios de definicdo da
identidade judaica e anussim, uma vez que esses nao necessariamente coincidem. Segundo a
tradicdo judaica, excluindo-se o0s casos de conversdo, essa identidade é repassada
matrilinearmente, enquanto para os anussim, historicamente, pode advir de qualquer parente
desde o primeiro ao terceiro grau.

Nota-se, no entanto, que em ambos 0s casos o carater cultural une-se ao familiar e

mesmo assim ha uma preponderancia do papel feminino, como atesta Leonor Medeiros:

“%1 Reza da Lua Nova recolhida entre os anussim recifenses.
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498 CANUTO, Luciano. Secdo de Depoimentos. Pasta: Cristdos-novos e Convertidos. Arquivo Histérico Judaico
de Pernambuco (AHJPE).



150

Os héabitos e os costumes eram passados de geracdo em geracao, com muita
énfase mas sem muita explicacdo (...) A minha méae faz pior, ela diz assim,
0s antigos ensinaram assim, quem sdo esses antigos, nao se sabe quem séo
esses antigos, e uma vez ela se aborreceu comigo, minha filha com os
antigos sempre deu certo, simplesmente faga, entdo eu notei que era uma
coisa que ndo se questionava mesmo*%*,

E Fernando Pereira, professor do Departamento de Letras na Universidade Federal de

Paraiba:

A minha mée era mestra dos sonhos, quando ela tinha um sonho ficava todo
mundo apavorado, quando era uma coisa ruim, ficava todo mundo euférico
quando era uma coisa boa (...) Agora sobre o ponto de vista religioso vou
revelar uma coisa curiosa, a minha mée era o tipo da pessoa que hoje,
passaria e era escandaloso isso, passaria por uma pessoa sem religido, o que
ela tinha era ama domeéstica que cuidava dos filhos e do marido, aquilo era a
religido dela, a religido dela era uma coisa pratica, se revelava com atitudes
com consequéncias (...) Quer dizer a questdo de ter um comportamento que
acho que era liturgico no sentido de que a casa, a atitude de dona de casa era
a era a mesma de um padre que executa em sua comunidade, e ela era muito
mais bem preparada para os acontecimentos imprevistos do que meu pai, que

estava ligado com finangas*®.

Porém € justamente com um olhar sobre o imaginario anussita encontrado em alguns

dos poemas de Odmar Braga que concluiremos esta pesquisa.

%% MEDEIROS, Leonor. Secéo: Depoimentos. Pasta: Cristaos-novos e Convertidos. Arquivo Histdrico Judaico

de Pernambuco (AHJPE).

4% PEREIRA, Fernando. Secéo de Depoimentos. Pasta: Cristdos-novos e Convertidos. Arquivo Historico
Judaico de Pernambuco (AHJPE).
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Considerag0es Finais: E a Arca permanece entreaberta

“En este mundo sufrimos porke somos djudyos,
en outro sufriremos porque no fuimos djudyos.”
Dicha Ladina

Por fim, aludindo aqueles que se opdem a conversdo, lancaremos agora um breve
olhar sobre o imaginario marrano a partir de dois poemas de Odmar Braga, um anussim
reconhecido pela defesa intransigente deste principio e que por isso se tornou uma figura
controversa e polémica, tanto entre alguns congéneres quanto diante de certos membros
oficiais da comunidade. Apesar disso, Odmar conta com consideravel prestigio entre 0s seus
por sua postura considerada coerente com seus principios, por ter sido citado por Nathan
Wachtel em seus escritos*®, e por ter participado do documentério sobre a causa anussita “A
estrela oculta do sertdo”, muito bem recebido internamente. Acresce-se ainda a sua vocagao
poética.

E justamente o ideal de um judaismo pessoal, ancestral, legitimado pelo tempo e
incrustrado na subjetividade do anussim que permeia todos 0s seus poemas, 0s quais retratam
0 imaginario marrano, entretanto com uma particularidade: essa identidade dialoga tambem
com elementos chaves do imaginario cultural nordestino, tais como o aboio, a cachaca, 0
chapéu de couro e a paisagem sertaneja. Isto surpreende, a primeira vista, pois parece apontar
para uma identidade judaica profundamente enraizada na cultura nordestina, opondo-se a
percepcao popular do judeu como uma figura exdgena, estrangeira. Contudo, é isto mesmo
que Odmar advoga: 0 anussim ndo é um nao-judeu, e sim um judeu tipicamente moldado
pelas condi¢cGes que o ambiente e a historia brasileira, em especial a nordestina, forneceram
para que o individuo formasse sua identidade.

Outra curiosidade é que a maioria dos poemas que compdem o0 seu opusculo
denominado Lembrancas®’ encontra-se escrita em lingua portuguesa e no dialeto tradicional
sefaradi, o ladino ou judezmo. Esta referéncia ao ladino ndo é desproposital, mas tem como
objetivo criar a comunicacdo entre o judeu nordestino de hoje, idealizado em seus poemas,
com sua ancestralidade sefardita, que Ihe serve de referencial e respaldo.

Deste modo, a identidade do judeu marrano hodierno é uma reafirmacdo da identidade

sefardim, ou seja, € obliterada ou minimizada a ruptura realizada pela conversdo forcada ou

‘8 \WACHTEL, Nathan. A fé na lembranga: labirintos marranos. SaoPaulo: Edusp, 2009. pp. 402-411.
“7 BRAGA, Odmar. Lembrancas. Recife: Fundacdo Guimardes Duque, 2001.



152

pelo passado cristdo e reitera a continuidade do judaismo, entre um presente controverso e um
passado estetizado. Abaixo estdo transcritas duas destas poesias, e logo ap6s cada uma, segue-

se uma breve andlise de seu referencial no imaginario anussim:

A) Primeiro Poema: Kidush com cachaga*®

Tao perto do azul do céu,
Tao longe do azul do mar.
Ao D'us Alto com sua Graca,
Lechah Dodi Licrat Calah.

Hei de assentar a mesa posta
E o mais belo salmo louvar,
Num compasso bem saudoso
Reacender meu alegrar.

Com rapadura e tapioca,
Com cuscuz de mandioca,
Com o aboiar de meu rezar.

Transbordando minha taga,
Num Kidush com cachaga,
O repartir do péao chalah.

Nestes versos escritos apenas em portugués, apesar de alguns termos em hebraico, o
eu-lirico tenta traduzir na linguagem e no rimar simples do sertanejo as referéncias a uma
ceriménia de recebimento do sabado (cabalat shabat), com conotages criptojudaicas.

O poema esta dividido tematicamente em duas partes. Na primeira, faz-se alusédo a
preparacdo espiritual para a cerimbnia através da entoacdo de salmos e cancdes litargicas
apropriadas para o dia. A propdsito, a cancdo aludida, “Lechah Dodi”, € um classico judaico
famoso ainda hoje. Composta no século XVII pelo rabino Shelomo Halevi Alkabetz, no
circulo dos cabalistas de Safed em Israel — onde muitos deles eram sefarditas refugiados da
Expulsdo Espanhola de 1492 (o proprio rabi € um destes) —, sua letra anuncia a chegada do
sabado como um prendncio da redencdo vindoura, quando os judeus seriam reunidos de sua
dispersdo e seriam recompensados por sua fidelidade religiosa. Baseando-se em antigos textos
talmudicos, os israelitas sdo representados como um principe nubente, jubilante por receber
sua noiva real, a Rainha Sabado, inclusive comparando-os ao encontro mitico entre o rei

Salomao e a rainha de Saba, especialmente devido a aproximacéao entre os termos Shabat ou

“%8 1dem. Ibidem. p. 55.
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Sabat (sabado) e a rainha negra, Sabah*®. Dai o refrdo: Lechah Dodi licrat Calah, “vem, meu
Amado, receber a noiva”.

Ainda neste primeiro trecho, Odmar faz ainda alusdo a outra cancdo paralitrgica
comum entre os sefardim, a ser recitada no final do shabat, a “Hamavdil” (Aquele que separa),
que em sua versdo em ladino diz, em uma de suas estrofes: Al Dio Alto com Su gracia.
“Hamavdil” é também uma oracdo que determina a separacdo entre o tempo consagrado
(sébado) e os profanos (os demais dias da semana). Estas referéncias visam afirmar a
identidade judaica e sefaradi do eu-lirico. Ademais, ao associar o compasso saudoso do
salmodiar ao reacender da alegria, lembra-nos tanto a conotacdo musical de fundo ibérico
quanto as velas acesas ao cair da noite da sexta-feira, 0 que marca o inicio do dia sagrado.

Na segunda parte da poesia, ha a descricdo de uma ceia festiva e da cerimbnia do
kidush, isto &, a santificacdo do dia, que costuma ser realizada pelo patriarca da familia. No
entanto, o carater nordestino € ressaltado pela presenca de iguarias tipicas da regido, como a
rapadura, a tapioca e 0 cuscuz, e principalmente a substituicdo do vinho pela cachaca, fazendo
com isso uma ressignificacdo da tradicdo, que atribui ao vinho o carater de bebida
santificadora, pois o substitui por aquela que é caracteristica da regido. Por fim, o transbordar
da taca € um augurio para fartura e abundancia, algo tdo apreciado frente as dificuldades da

regiao sertaneja, que segundo o eu lirico ¢ “tao perto do céu e tao longe do mar”.

B) Segundo Poema: Minha Heranca. Dedicado aos amigos Nathan e Jacqueline Wachtel**°.

Para mi sélo restaran recuerdos,
Recuerdos a ke me avizifio,
Tesoros ke son mi erensia,
Guardados com muncho carifio.

Pungente bafio en los muertos,
Mortajas de blanco linyo,
Piedras dejadas en las tumbas,
A la orilla de mi camifio.

Los Psalmos para proteccion a la vida,
La reza de la primera luna nueva
Para sanar a mis eridas.

En crepusculo de viernes,

Apenas me restaram lembrancas,
Recordag6es a que me avizinho,

Tesouros que sd@o minha heranca,
Guardados com muito carinho.

Pungente lavagem dos mortos,
Mortalhas de branco linho,
Pedras deixadas nos timulos
Abeira do meu caminho.

Os salmos para protecédo a vida,
E a reza da lua nova
Para sarar minhas feridas.

E ao entardecer da sexta-feira,

409 SCHERMAN, Nosson. ZLOWITZ, Meir. Siddur Simchas Yehoshua. The Artscroll Interlinear Siddur for the

Sabath and Festivals. (Nusach Sefarad). Brooklyn: Mesorah Publications, 2003. pp. 89-94.

419 BRAGA. op. cit., 2001, p. 67.-68.
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Las lumbrosas candelas de Sabado, As iluminadas velas de Sabado,
Ocasionan mi alegria primera. Me trazem a alegria primeira.

As lembrancas que sdo habitos, habitos estes que recordam o passado perdido: este € 0
tema desta poesia. A dedicatdria a Nathan Wachtel e sua esposa ndao é sem razao. Sabido que o
professor ocupa-se em vasculhar os resquicios da cultura marrana na América Latina, 0s
Versos sdo uma evocagdo ao reconhecimento do criptojudaismo rememorados pelo autor.

A cantilena repete-se — costumes funerarios, ceriménias clandestinas de shabat, rezas e
oracBes inspiradas nos salmos biblicos e na tradigdo oral. Os temas sdo recorrentes e se
repetem tal como a memaria que se alimenta da repeticdo dos rituais e das lembrangas que
reiteradamente nos acometem.

Na vida simples e éarida do sertdo, onde de acordo com 0s costumes de algumas
comunidades interioranas e com o modo judaico de reverenciar os falecidos, pedras
substituem flores como para eternizar a lembrancga dos entes queridos, cada gesto do eu-lirico
anussita revela o elo entre um passado que se avizinha, embora ndo mais seja presente, e o faz
lembrar o idealizado tempo das origens, da “alegria primeira”. Este ¢ o verdadeiro tesouro que,
guardado a sete chaves, 0 poeta compreende como sua heranga.

Como vimos ao longo desta pesquisa, sdo essas memorias, fragmentadas, repletas de
lacunas, por vezes imprecisas, contudo vividas, cheias de idealizacdo — e por que ndo, de
idealismo - que motivam a comunidade anussim de Recife a buscar sua legitimidade como
judeus.

Aceitando ou negando a conversdo, alguns discordando diversa e profundamente
quanto ao modo de se interpretar ou se praticar o judaismo, formando também um grupo
heterogéneo em relacdo as condi¢bes socioecondmicas, fenotipicas e culturais, 0 movimento
anussim cresce e se espalha, apesar de tudo. Mais de duzentas pessoas**, um nlimero pequeno,
porém substancial quando falamos do judaismo — e isso considerando-se apenas as cinco
comunidades mais antigas ou propaladas: as de Recife, Brejo da Madre de Deus, Campina
Grande, Jodo Pessoa e Natal.

Porém ndo somente estas, uma vez que se estruturam, gradativamente, em Fortaleza,
Ilhéus, Salvador, Aracaju e Teresina, entre outros rincées do Nordeste (e mesmo fora deste). E
gracas ao advento das redes sociais e do desenvolvimento das atuais tecnologias da
informacdo, familias, comunidades e pessoas podem interagir mais substancialmente, o que

tendera a incrementar o movimento.

“1 STLVA, R. “O Retorno 4 casa de Israel”. Diario de Pernambuco, Recife, 19 de jan. 2014.
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Tais interagcbes lhes permitem reconstruir suas historias, preencher lacunas
genealdgicas e principalmente se organizarem institucionalmente, a fim de se fortalecerem e
assim terem reconhecido seu pleito: a legitimidade de sua condicdo de judeus, porém judeus
com uma identidade rica e multipla, porque apesar de distinta é tdo rica ou multipla quanto a
dos asquenazim e mesmo dos sefardim, que hoje constituem a comunidade judaica brasileira
oficial. Em suma, uma identidade judaica emaranhada na histéria do pais, desde a sua génese,
que agrega também a condicdo de brasileiro, nordestino, sefardi, judeu e obviamente, anussim.

E justamente este propdsito que sedimenta a delicada unido entre os anussitas e 0s
possibilita enfrentar os dilemas com que se deparam ao longo do seu percurso. Entre
identidades de fronteira, de projeto ou de resisténcia, a maioria entre eles cré fazer parte de
um projeto mais amplo, que tdo ao sabor israelita concatena aspectos teleoldgicos e
messianicos, interpretando ainda em todo esse processo a ideia da Providéncia, retomando-a e
a ressignificando junto as suas identidades, inclusive se posicionando a contramdo da
dessacralizacdo pela qual passa grande parte do judaismo no Ocidente, especialmente apés a
Haskalah e a Shoah, refazendo ou reinventando suas historias, superando a duvida, o medo, a
desconfianca e ajudando a quebrar parcialmente um siléncio que encobria a Histdria dos
judeus do Brasil em um hiato de praticamente trés séculos. Para eles ndo ha total separagédo
entre a identidade individual, social, coletiva, politica ou religiosa, 0 que parece acenar para
uma tendéncia que vem se consolidando entre movimentos étnicos e minoritarios no Brasil
p6s-democratizacdo®*.

Enfim, pouco a pouco essa realidade vem as claras, ou nas palavras de quem vem
acompanhando desde o inicio 0 movimento em Recife e tornou possivel o encontro de muitos
com o judaismo normativo, praticamente uma unanimidade entre os anussim locais, 0
chacham Isaac Essoudry:

A gente vai pros interiores, mas a gente ndo pode ver na frente dos anussim:
“eu sou anuss, eu sou marrano”... eles estdo espalhados. Mediante uma
propaganda, que existe uma sinagoga em Recife, ela se propaga nos
interiores e todo mundo sabe que tem uma sinagoga dedicada aos marranos
exclusivamente. Ao invés de eu ir pra la, eles vem pr'aqui.

Tém mais ou menos umas quarenta familias. Caruaru, Campina Grande,
Jodo Pessoa, Vitoria. E sdo recebidos com as méos, com as portas abertas.

S&o trezentos anos... alguns querem voltar, alguns ndo querem voltar. Alguns
tém vergonha, medo. Ainda tdo com aquele trauma, com medo. N&o existe
mais isso. J& estamos na metade da Gueulah (Redencdo). Estamos bem hoje.

#Z MONTES, Maria Lucia. As figuras do sagrado. Entre o piblico e o privado na religiosidade brasileira. S&o
Paulo: Claro Enigma, 2012. 150 p.
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S40 os primeiros passos do Mashiach (Messias)**.

“3 Beesrat Hashem (Com ajuda de D'us). Sinagoga Israelita Beit Shmuel. Disponivel em:

<www.youtube.com/watch?v=\WdloFWxFjA > Acesso em: 23/12/2013 .


http://www.youtube.com/watch?v=VydloFWxFjA
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