https://doi.org/10.14195/1645-2259_25-2_3

Além de branco e negro: irmandade, festa e alteridade
parda no Brasil colonial’
Beyond White and Black: Brotherhood, Festivals and Pardo
Alterity in Colonial Brazill

MIGUEL A. VALERIO
Universidade de Maryland, College Park
mvalerio@umd.edu
https://orcid.org/0000-0001-7290-8825

Texto recebido em / Text submitted on: 05/05/2025
Texto aprovado em / Text approved on: 06/10/2025

Resumo. No dia treze do setembro de 1745, a irmandade parda de Nossa Senhora do Livra-
mento de Recife, em colaboragio com a irmandade também parda de Nossa Senhora de
Guadalupe, da vizinha Olinda, encantou a maior cidade de Pernambuco com uma gran-
de festa publica em honra do entao Beato Gongalo Garcia, beatificado em 1627. Aqui a
estudo como uma encenacao de uma alteridade parda por parte dos irmaos pardos. Na
selegio dos componentes da procisso (carros triunfais, figuras alegéricas, mtsica e dan-
cas), os irmaos pardos escolheram elementos de ambas as culturas paternas e maternas,
mas também elementos e formas com que esse grupo jd vinha se identificando, encenan-
do, assim, sua propria identidade. Essa identidade desafia a equiparacio de alteridade
com uma dualidade branco-negro e nos convida a repensar as identidades coloniais e a
pensar novamente as identidades que os sujeitos coloniais articularam, como a mulata,
que, entretanto, também ficaré fora deste paradigma e deste artigo.

Palavras-chave. Pardo, Brasil Colonia, raga, alteridades, rituais ptblicos.

Abstract. On September 13, 1745, the pardo brotherhood of Our Lady of Deliverance of Re-
cife, in collaboration with the similarly brown-robed brotherhood of Our Lady of Gua-
dalupe, from neighboring Olinda, enchanted the largest city in Pernambuco with a grand
public festival in honor of the then Blessed Gongalo Garcia, beatified in 1627. Here we
study this as a staging of brown otherness by the brown brothers. In selecting the compo-
nents of the procession (triumphal floats, allegorical figures, music, and dances), the brown
brothers chose elements from both their paternal and maternal cultures, but also elements
and forms with which this group had already identified, thus staging their own identity.
This identity challenges the equation of otherness with a black-white duality and invites us
to rethink colonial identities and to rethink the identities that colonial subjects articulated,
such as the mulatto, which, however, will also remain outside this paradigm and this article.

Keywords. Pado, colonial Brasil, race, alterity, public rituals.

! Partes deste texto apareceram em inglés em VALERIO 2021. Agradego a ajuda de Fernando Morato na tradugao
do presente texto.
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O Brasil colonial (1500-1822) abrigou um impressionante numero de
associagOes catdlicas leigas dedicadas a alguma devogao especifica, seja ma-
riana ou a algum santo, e obras de caridade (ver BOSCHI 1986; REGINAL-
DO 2011; KIDDY 2007; VIANA 2007; BORGES 2005; RUSSELL-WOOD
1968), e, tal como a sociedade colonial, estas irmandades eram segregadas
por linhas sécio-raciais (SALLES 2007 [1963]: 69-85). Inicialmente im-
posta, a certa altura os grupos nao-brancos também se beneficiaram dessa
dindmica que lhes provia espagos proprios, uma vez que ela lhes permitia
apresentar-se a sociedade nos seus proprios termos. Uma das formas mais
potentes através das quais as irmandades ndo-brancas faziam isso era através
das inimeras festas publicas que tinham lugar frequentemente na coldnia.
Enquanto as irmandades maioritariamente negras normalmente participa-
ram em festas publicas organizadas pelas autoridades ou irmandades brancas
de suas respetivas localidades (e.g., PITA 1709; MATOS 1729; MACHADO
1734; CALMON 1762), temos pelo menos dois exemplos de festas publicas
organizadas por irmandades pardas, além das festas proprias das irmandades
pardas (e outras) para as quais ndo existe documentagio, mas que deveriam
ocorrer anualmente, conforme os compromissos das mesmas.

Neste artigo irei centrar-me apenas numa dessas festas, a que teve lugar
em setembro de 1745 no Recife’. No dia treze, a irmandade parda de Nossa
Senhora do Livramento de Recife, em colabora¢io com a irmandade também
parda de Nossa Senhora de Guadalupe, da vizinha Olinda, encantou a maior
cidade de Pernambuco com uma grande festa publica em honra do entdo
Beato Gongalo Garcia, beatificado em 1627 (fig. 1).

2 A outra foi em Salvador em 1746 (COSME E DAMIAOQ 1747).
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Fig. 1. Artista desconhecido, Sao Gongalo
Garcia, Igreja de NS do Livramento, Recife,
séc. XVII/XIX. Foto do autor, junho 2022.

Num trabalho anterior analisei a materialidade dos elementos da procis-
sdo principal da festa (VALERIO 2021). Aqui, porém, estudo-a como uma
encenacao de uma alteridade parda por parte dos irmaos pardos. Na sele¢ao
dos componentes da procissao (carros triunfais, figuras alegéricas, musica e
dangas), os irmdos pardos escolheram elementos de ambas as culturas pater-
nas e maternas, mas também elementos e formas com as quais este grupo ja
se identificava, encenando, assim, a sua propria identidade. Essa identidade
desafia a equiparagao de alteridade com uma dualidade branco-negro e con-
vida-nos a repensar as identidades coloniais e a pensar novamente as identi-
dades que os sujeitos coloniais articularam, como a mulata, que, entretanto,
também ficard fora deste paradigma e deste artigo.

Isso tem multiplas implicagdes: ao preparar a festa, em vez de participar
numa festa organizada por outro grupo, os pardos pernambucanos declaram
a sua autonomia; ao escolher elementos europeus, declaram-se cultos, dentro
do padrao colonial; ao escolher elementos negros, nao esqueceram esse lado da
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sua heranga; ao escolher elementos pardos, declaram-se gente com cultura pré-
pria; e, sobretudo, ao escolher um santo “da sua mesma cor e acidente”, decla-
ram-se diferentes dos outros grupos coloniais (RIBEIRO [BULHOES] 1753:
3). Considerando tudo isto, os pardos encenaram uma identidade propria, pro-
duto da mesticagem sanguinea e cultural que caracterizava a cultura colonial.

Osirmaos pardos tinham duas questoes importantes que pretendiam resol-
ver definitivamente com a festa. Uma era a da pardice da figura homenageada,
o Beato Gongalo, isto é, o facto de ele ser pardo, uma vez que o futuro santo era
filho de um portugués e de uma mulher indiana, e a pardice tinha sido defini-
da no Brasil como resultado da miscigenagao de brancos com negros. Quanto
a esse objetivo, os irmaos pardos tiveram um grande auxilio dos missiondrios
franciscanos no Recife, uma vez que o Beato Gongalo tinha sido martirizado
como irmao leigo franciscano. Com a intengao de expandir o culto ao Beato
Gongalo entre a populagdo afro-mesti¢a do Brasil, um franciscano, Frei An-
ténio Maria Jaboatio (Lisboa, 1695 — Salvador, 1779), pregou um sermio na
manha da procissio “provando” a pardice do Beato Gongalo (JABOATAO
1751)3. Além disso, outro franciscano, Frei Manuel da Madre de Deus Bulhdes
(Salvador, 1673 — ca. 1750), escreveu uma descrigio das festas, Summa triun-
fal da nova e grande celebridade do glorioso e invicto mdrtir Sdo Gongalo Garcia
(Lisboa, 1753), que publicou sob o pseudénimo de Séteiro da Silva Ribeiro*.
E através da descricao de Frei Bulhdes que conhecemos os detalhes da festa.

A outra questdo que os irmaos pardos queriam tocar era a nogao popular
de que os mestigos afro-brasileiros constituiam o grupo sécio-racial mais des-
viante e indisciplinado. Era por isso que os irmaos pardos expressavam uma
preferéncia pelo termo pardo em lugar de mulato, popularmente associado a
licenciosidade e desgoverno. Como sera discutido adiante, os pardos tinham
acumulado grande riqueza material, especialmente em Pernambuco, mas nao
tinham atingido o status socio-simbdlico que esperavam alcangar através des-
sa riqueza. Assim, entendendo que no Brasil colonial as hierarquias sécio-
-raciais funcionavam através da religiao, escolheram o Beato Gongalo como
o veiculo que os ajudaria a redefinir o seu grupo étnico e a alcangar o status
socio-simbdlico que acreditavam merecer. Portanto, como Ronald J. Morgan
observou a respeito do uso que grupos religiosos, cidades, irmandades leigas

3 Cito daversdo em Jaboatio mystico (JABOATAO 1758: 167-224).

+ Conforme uma edigao de 1926 da Summa triunfal (que rende summa como summula) do Instituto Historico
e Geographico Brasileiro, a tnica copia existente da editio princeps encontrava-se na biblioteca do pago dos
Condes de Sabugosa, em Lisboa (Revista do Instituto Historico e Geographico Brasileiro 99, no. 153 (1926):
7-104). Os esforgos para localizar esta cépia nao deram fruto. Agradego, porém, a Joana Fraga e Maria de
Lourdes Rosa pela ajuda nesta frente. Cito de uma cépia microfilmada da editio princeps disponivel na Biblioteca
do Congresso dos EUA.
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e individuos faziam dos santos na América Latina colonial, os irmaos pardos
usaram o prestigio espiritual do Beato Gongalo para incrementar o seu pro-
prio status sacro-social (2002: 3). Enquanto os franciscanos os ajudavam a
avancar em diregdo a esses objetivos com o sermdo e a Summa triunfal (em-
bora também servissem para os seus préprios propésitos), os irmaos pardos
articularam as suas demandas de respeito a verdadeira natureza sacro-social
do seu grupo étnico através da extravagante riqueza material que emprega-
ram na festa. Se Frei Jaboatao proclamou no sermao que os pardos eram uma
nova raga “mais perfeita’, estes anunciaram esta nova identidade através da
sumptuosidade da festa.

O “paraiso dos mulatos”

Como afirmado acima, um componente central da festa do Recife foi es-
tabelecer a legitimidade social dos irmaos pardos. Como tem sido argumen-
tado pelos estudiosos da questao racial na América Latina colonial, embora
os ibéricos “marcassem enormemente as ancestralidades nativas e africanas
como impuras e vissem a mistura com qualquer um dos grupos em termos
negativos, era o sangue negro que era mais frequente e sistematicamente
marcado como uma mancha na linhagem” (MARTINEZ 2004: 484). Além
disso, como a afirmagao de Maria Elena Martinez sugere, o discurso colonial
era desproporcionalmente enviesado contra os afro-mesti¢os, que eram as-
sociados com a “preguiga, desonestidade, astucia, arrogncia e falta de con-
fiabilidade” (VIANA 2007: 27). E nessa linha que nos principios do século
XVIII o jesuita italo-portugués André Joio Antonil (Luca, 1646 — Salvador,
1716) citou um suposto provérbio que descrevia o Brasil como “paraiso dos
mulatos e das mulatas” no seu Cultura e opuléncia do Brasil (1711:24). O que
Antonil queria dizer é que os mestigos afro-brasileiros tinham liberdade para
seguir os seus desejos, muitos deles considerados criminosos e/ou imorais.
Deste modo, Antonil ecoava o desconforto das elites coloniais com a mistura
racial. Os pardos que financiaram a festa do Recife almejavam a distanciar-se
desse estigma. E, pois, com esse pano de fundo que a festa do Recife deve ser
estudada.

Nas ultimas trés décadas, os estudos sobre as atitudes raciais desde a
antiguidade até ao presente expandiram-se significativamente (e.g., ISAAC
2004; BETHENCOURT 2018; HENG 2018; HOOKER 2019). O Brasil
ndo é uma excecio a essa tendéncia (e.g., PAIVA 2015; SANTOS 2022). So-
bre a questao parda sdo inimeros os estudos (e.g,, VIANA 2007; GUEDES
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e SOARES 2025; OLIVEIRA 2025). Estes estudiosos concluem geralmente
que os afro-mestigos preferiam o termo pardo (como muitos afro-brasileiros
ainda preferem hoje, para desinimo de muitos integrantes do movimento ne-
gro no Brasil) em vez de mulato. Como observa Viana, “o qualificativo pardo
foi muitas vezes acionado de modo a criar uma versao mais positiva da iden-
tidade mestica” (2017: 37). Viana e outros acrescentam que este termo era
preferido porque era mais impreciso do que mulato, uma vez que também
podia denotar heranga indigena (ver OLIVEIRA 2025).

Os estudos sobre a festa do Recife de 1745 tendem a reiterar essa opiniao
(e.g, ARAUJO 2001; BEZERRA e ALMEIDA 2012). Estes autores argumen-
tam que as festividades funcionavam como estratégia de inclusao social por
parte dos pardos. Embora concorde com essa avaliagao, neste artigo quero ar-
gumentar que os pardos procuravam algo ainda mais significativo. Considero
que os pardos estavam a articular uma quarta identidade colonial e politica,
nem negra nem mulata, mas também nao branca. Por outras palavras, mais
do que reivindicarem uma pertenca politica, estavam a afirmar uma nova al-
teridade — um quarto espago identitdrio sociopolitico que deveria ser deles.

Como o epiteto que Antonil supostamente cita ressalta, a md reputagao dos
mulatos era um produto do discurso colonial. No estudo mais abrangente sobre
esse discurso no Brasil colonial, Gente sem sorte, Raimundo Agnelo Soares Pes-
soa nota que “nenhuma das referéncias [coloniais] faz alusdo a uma unica atitu-
de ou agdo honrada dessa casta de gente” (2013: 50). Pessoa ainda acrescenta
que “acerca dos pardos verifica-se precisamente o oposto” (2013: 53). Nao nos
deveria surpreender, como Pessoa aponta, que “o termo pardo era... categori-
camente preferido em detrimento do vocibulo mulato” (2013: 58).

Como Larissa Viana observa, o discurso colonial acerca da pressuposta
impureza dos mulatos tem as suas raizes nos discursos ibéricos de limpeza de
sangue (2007: S1-58). Vianna explica que esse discurso se enraizou na cultura
do Brasil colonial no século XVII. A autora apresenta o exemplo de Manuel
Gongalo Déria que, em 1628, foi sagrado cavaleiro da Ordem de Santiago
por Filipe IIT de Espanha (Filipe II de Portugal) por ter ajudado na retoma-
da espanhola de Salvador aos holandeses, em 1625 (2007: 47-49). Duas
inquiri¢des sobre a linhagem de Déria, um pré-requisito para aceitagao nas
ordens militares-religiosas, revelaram que ele sofria um “impedimento” devi-
do a “mulatice” e era, portanto, inaceitdvel dentro da prestigiosa irmandade.
Como o caso de Déria demonstra, a mulatice era vista como mdacula que bar-
rava muitos privilégios aqueles associados ao sangue negro, tal como serem
admitidos em ordens honorificas ou assumirem cargos publicos. Sobre esse
efeito, Vianna mostra o exemplo de um decreto real de 1671 que estipulava
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que “toda pessoa antes de entrar em algum oficio, se ]he mandem fazer infor-
magoes... procurando-se se tem parte de cristaio-novo, mouro ou mulato e
se é casado com mulher que tenha algum destes defeitos” (2007: 54). Desta
forma, apelando para um santo, os pardos pernambucanos estavam a tentar
livrar-se dessa mdcula do seu grupo étnico, um grande impedimento para a
ascensao socio-simbolica que eles desejavam. A impureza dos pardos seria
limpa pelo sangue do Beato Gongalo, ele proprio purificado pelo martirio.

O grande satirista mazombo do Brasil colonial, Gregério de Matos Guer-
ra (Salvador, 1636-96) atacava frequentemente mulatos nas suas satiras.
Como Antonil e os seus contemporaneos, Matos via a desejada ordem co-
lonial portuguesa ser desmantelada pela mistura racial. Uma de suas vérias
invetivas anti-mulatas diz:

Nao sei para que € nascer
neste Brasil empestado

um homem branco, e honrado
sem outra raga.

Terra tao grosseira e crassa,
que a ninguém se respeita,
salvo quem mostra algum jeito
de ser mulato.

A satira de Matos ressalta como o discurso anti-mulato estava integrado
na cultura colonial; os afro-mesticos de Pernambuco estavam, entéo, a en-
frentar uma grande forca (ver PERES 1967). De facto, mais de meio século
de devogao e ascensdao econémica ainda nao lhes tinha garantido a legitimi-
dade que tao ansiosamente desejavam. Nesta festa, esperavam que a sua lu-
xuosa demonstragao de riqueza material, sob a forma de devogao religiosa,
desse finalmente resultados.

A “povoagao mestica”

O discurso anti-mulato estava enraizado, em grande parte, no ressenti-
mento face a ascensdo do status socioeconémico dos afro-mesticos, que os
colonizadores brancos entendiam como uma afronta a sua visao sobre como
se devia constituir uma ordem colonial apropriada. Desde o principio da co-
l6nia que se foi constituindo uma populacio afro-mestica econémica e so-
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cialmente mével, especialmente através do servico miliciano (GUEDES e
SOARES 2025; PESSOA 2013; VIANA 2007). A influéncia dos afro-mes-
ticos foi tal que, numa poesia sobre o Recife, Matos se refere aquela cidade
como “povoagao mestica”

Alguns desses autoidentificados pardos sao conhecidos pelos nomes,
como o arquiteto Manuel Ferreira Jicome (c. 1677-1736), o pintor José Ra-
belo de Vasconcelos (c. 1719-1800), o pregador Jerénimo de Sousa Pereira
(datas desconhecidas) e Felipe Néri da Trindade (datas desconhecidas), o
seu irmao, o musico Manuel de Almeida Botelho (datas desconhecidas) e o
seu pai, Francisco de Almeida Pessoa (datas desconhecidas), também ele um
musico bastante conhecido desse periodo (ARAUJO 2001: 432; BEZERRA
e ALMEIDA 2012: 121-122; MENEZES 2010).

De um destes pardos, Anténio Ferreira, diz-se que criou o culto do Beato
Gongalo em Pernambuco, quando, supostamente, transportou a imagem do
futuro santo desde Lisboa, nas primeiras décadas do século XVIII:

Haverd pouco mais de trinta anos, que indo deste Pernambuco ao Reino de
Portugal um homem pardo por nome Ant6nio Ferreira no regreso trouxe uma
pequena Imagen do Beato Gongalo Garcia com a noticia que 14 lhe deram de
ser o Santo da sua mesma cor, e acidente; esta Imagem conservou en seu poder
con grande amor, e devogao alguns anos, que viveu, e por sua morte a deixou a
uma devota matrona deste Pais, e hoje em dia se acha no Oratério do Sindico
dos Religiosos de Santo Antonio do Recife, Manoel Alves Ferreira.

Algumas deligencias fez este devoto pardo por introduzir nos mais a opinido,
que do Reyno trazia, de ser o Santo também pardo; mas como nad alegava
mais fundamento que a oppinad, que trazia, ou porque nad era chegado o
dia determinado pela Divina providencia para exaltagao, e gloria do Santo, e
redengad da sua cor, nad passoa a sua piedoza deligencia mais que a deixar na
memoria dos mais o dezejo do seu culto, o qual de prezente avivdo, e incitado
pelo Religiozo, que jé dizemos, nad se rezolviad com tudo a sahir a luz como
0 seu projecto; porque communicando com algumas pessoas Relgiozas, e
Doutas este negocio, nenhum concordava em que o santo (sendo natural da
India) pudesse ter aquella cor. (RIBEIRO [BULHOES] 1753: 3-4).

Entretanto, Bulhoes, a unica fonte desta lenda, pode ter preterido o pa-
pel dos franciscanos na promogao do Beato Gongalo entre os afro-mesticos,
talvez esperando dar a impressao, como parece efetivamente dar, de que os
pardos comegaram a devogao por conta propria. Mas o cendrio mais prové-
vel é que os franciscanos, em cujo mosteiro se encontrava a imagem, ainda
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que fosse na capela privada de Manoel Alves Ferreira, tivessem sido os pri-
meiros a promover o culto do Beato Gongalo. Além disso, tanto a matrona
que herdou a imagem, como Manoel Alves podem ter sido brancos, uma vez
que é improvavel que pardos tivessem capela prépria dentro do convento de
Sao Francisco. O que ¢é claro, entretanto, é que o sucesso comercial proveu
os irmaos pardos dos recursos para encenarem uma das festas ptblicas mais
luxuosas do Brasil colonial. Outra coisa que ja foi demonstrada é que os par-
dos comegaram a criar irmandades e a construir as suas proprias igrejas para
formar comunidades, praticar a devogao ao Beato Gongalo, a Virgem Maria e
a outros santos, celebrar as suas festas, assim como a sua identidade corpora-
tiva e, portanto, conseguir reivindicar uma melhor reputacio (ver ARAUJO
2001: 427-434). E também sabido, por exemplo, que Jicome, Vasconcelos,
Botelho e Pessoa eram irmios de Nossa Senhora do Livramento (ARAUJO
2001: 432; BEZERRA e ALMEIDA 2012: 121-122).

Nascido de um colono portugués e de uma mulher indiana por volta de
1556 em Vasai (Bagaim), perto da atual Mumbai, diz-se que o Beato Gongalo
se mudou ainda jovem para Manila. Em Manila, ingressou na ordem francis-
cana como irmao leigo, o posto mais alto disponivel para um mestigo. Quis
entrar nos jesuitas, mas foi rejeitado pela sua mesticagem (RAPPO 2020:
119). Em 1596, Gongalo embarcou com mais cinco franciscanos no navio
San Felipe, rumo as Américas. O San Felipe zarpou durante a temporada de
tufoes e foi atingido por duas tempestades. Nesta altura, o capitao, Matias
de Landecho, decidiu procurar reftigio no Japao. Um terceiro tufao deixou o
navio sem velas, mas ainda assim a corrente Kuroshio levou-o ao Japao, che-
gando a Urado, na ilha de Shikoku, a 19 de outubro de 1596. Todos a bor-
do interpretaram como um milagre que nenhuma vida tivesse sido perdida.
Entretanto, devido ao nimero de missiondarios, o governo japonés suspeitou
que fosse outra missao catélica a tentar infiltrar-se no Japao. Os missionarios
foram, entao, levados a Nagasaki, onde foram crucificados a § de fevereiro de
1597, juntamente com mais dezassete irmaos franciscanos leigos e trés jesui-
tas, todos japoneses. Os executados ficaram conhecidos como os primeiros
mértires do Japao. Note-se que os japoneses também estavam interessados
nas mercadorias orientais luxuosas, como uma grande quantidade de seda
que o navio carregava para os mercados americano e europeu (ver GAMBOA
M. e KIM 2022; BOXER 1967: 137-186; TREMML-WERNER 2015: 197-
198; TAHN 2017; BROERNG 1983; VIANA 2016)°.

* A principal fonte para estes eventos é um relato escrito por um dos sobreviventes, apesar do seu nome nio ter sido
registado: Archivo General de Indias, Filipinas 79, N. 28, “Relacién de la arribada al Japén del galeén San Felipe e
martirio dos franciscanos,” Manila, 1597, http://pares.mcu.es/ParesBusquedas20/catalogo/show/4245412nm.
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Os franciscanos trabalharam para canonizar estes mértires — a canonizagao
através de santo subito sempre foi um método adotado pela Igreja — e atingi-
ram o penultimo estagio com a beatificagao, em 1627. Mas o objetivo final, a
santificagao, so seria atingido em 1862, quando o orientalismo estava em voga.
Portanto, embora o Beato Gongalo seja referido nos textos que analiso adiante
como Sao Gongalo, ele nao era, ainda, um santo oficial da Igreja, apenas uma
pessoa benta ou beatificada. Era um santo no mesmo sentido em que o eram
Sao Benedito de Palermo (1526-1589) e Santo Anténio de Noto (2 -1549), ou
seja, teoldgica e popularmente, ou ad vulgus, mas nao canonicamente.

A primeira narrativa mais extensa sobre esses martires feita por um fran-
ciscano encontra-se nos ultimos dez capitulos da monumental histéria da
ordem franciscana na Asia escrita por Frei Paulo da Trindade (Macau, 1570
— Goa, 1651), Conquista espiritual do oriente® (1967 [1630-36]: 3: 529-566).
A crénica de Trindade nao seria publicada até 1960, ainda que varias cdpias
manuscritas tenham circulado pela Europa, sobretudo no século XVII (LO-
PES apud TRINDADE 1967, 1: xii-xiii). Frei Paulo da Trindade, descenden-
te de portugueses, que ingressou nos franciscanos em Macau, em 1595, narra
acerca dos primeiros atos em honra dos mdrtires, especialmente em Macau,
e como partes dos seus corpos e roupas viriam a ser tomados como reliquias
(TRINDADE 1967, 3: 553-561). Embora Gongalo seja mencionado como
um dos missiondrios, nenhum deles ¢ individualizado, pois eram venerados
como um grupo. Nao ha registo de culto a Gongalo como um santo auténo-
mo antes da festa do Recife, em 1745, apesar de nao haver duvida da existén-
cia de tal culto em Pernambuco havia algum tempo (ver VIANA 2016). O
que estd em questao, entretanto, é se ele teria existido em algum outro lugar,
e por que é que os franciscanos — seja na Asia, em Portugal ou no Brasil —
escolheram destacar Gongalo de entre os martires de Nagasaki. No caso do
Brasil, parece que escolheram destacd-lo para dar aos pardos um santo “da sua
mesma cor e acidente”, como escreveu Frei Bulhdes, mesmo que isso tenha
requerido certos malabarismos 16gicos (1753: 3).

Um santo “da sua mesma cor e acidente”
Como os seus ancestrais e parentes, os negros, que tinham muitas irman-

dades no Brasil colonial, o pardo via as irmandades, os santos e as festas pu-
blicas como o melhor caminho para exibir a sua prosperidade econémica e

¢ Frei Jaboatdo nio escreve sobre Gongalo Garcia na sua histéria, em dois volumes, dos franciscanos no Brasil,
mas elenca o seu sermio em ambos os volumes (1761: 211; 1859 [1764-68]: 348).
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assim construir uma nova reputagio para o seu grupo étnico. Nesse espirito,
mais de cem anos antes da festa de 1745, os pardos tanto do Recife como
de Olinda estabeleceram as suas proprias irmandades: Livramento (antes de
1694) no Recife e Nossa Senhora de Guadalupe (1626) em Olinda. Os par-
dos do Recife, que eram na grande maioria livres, assim como os de Olinda,
nomearam as suas irmandades em honra de Nossa Senhora do Livramento’.
Livramento, que faz referéncia ao ato de libertar ou libertar-se, imaginava-se
que era um nome mais apropriado para uma irmandade de homens livres. A
nao ser que a liberdade que eles insinuavam no seu nome fosse a liberdade
em relagao a imagem negativa do seu grupo étnico-social. Livramento aqui,
entdo, teria um significado sacro-social, quer dizer, liberdade tanto real como
espiritual, a fé que liberta e a fé dos libertos. Os de Olinda escolheram uma
advogada mariana da América, para marcar a sua americanidade®.

As confrarias (também conhecidas como irmandades e sodalicios) emer-
giram na Idade Média como uma ressurreigao crista das collegia romanas, que
eram associagdes civico-religiosas de membros selecionados (VINCENT
1994; PERRY 2006). Na cristandade medieval, as confrarias tornaram-se o
principal lugar para a devogao leiga. Mas elas também eram instituigoes so-
ciais de auxilio matuo que albergavam as praticas culturais dos seus membros.
Os negros, na Europa da Idade Média tardia, sobretudo no mundo ibérico
europeu, reconheceram a instrumentalidade das irmandades para o melhora-
mento da sua precariedade diaspdrica e integraram ou fundaram sodalicios a
partir de meados do século XV (ver BLUMENTHAL 2005).

Seguindo esse precedente ibérico, os negros criaram e ingressaram em ir-
mandades no Brasil desde as primeiras décadas da colonizagio, em 1550 (ver
REGINALDO 2011; KIDDY 2007; MULVEY 1976, 1980, 1982). De facto,
é possivel dizer que em nenhum outro lugar do mundo as irmandades se tor-
naram tao centrais para as vidas dos afrodescendentes como no Brasil, con-
vertendo-se no principal provedor de auxilio de satde, funerdrio e de outros
servigos essenciais. E possivel confirmar isso pelo facto de o Brasil ter alberga-
do o maior niimero de confrarias negras: 165, comparadas a aproximadamen-

7 Ahistéria da origem desta Virgem gira em torno da libertagio do fidalgo Rodrigo Homem de Azevedo, preso
pelo vice-rei espanhol Fernando Alvarez de Toledo (r. 1580-1582) no Castelo de Sao Jorge, em Lisboa, no inicio
da Uniao Ibérica (1580-1640), depois da mulher de Rodrigo — cujo nome nio é referido na histéria — ter rezado
uma novena a Virgem Maria (Santudrio mariano, 1:373-383). Rodrigo foi preso por se pensar que apoiava a
pretensio de Antdnio, Prior do Crato, ao trono portugués durante a crise sucessoria de 1580 que levou Filipe I
a0 trono portugués como Filipe I de Portugal. Depois de Rodrigo ter sido libertado e da sua mulher ter contado
a sua historia, decidiu chamar a Virgem que lhe tinha aparecido, prometendo libertar o seu marido, por este
nome.

»

Conforme Frei Santa Maria, a devogdo a N. S. de Guadalupe teve inicio no Brasil em 1628 na Sé de Salvador
(1722:9-6).
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te 100 em toda a América hispanica (MULVEY 1976: 304). Ao estabelecer
irmandades negras, os pardos estavam literalmente a seguir o exemplo dos
seus parentes (Tabela 1) (ver VIANA 2007). Entretanto, como Larissa Viana
notou, os pardos iriam usar as irmandades para se posicionarem num lugar
superior ao dos seus parentes negros (2007: 97-139). E esse era um dos prin-
cipais objetivos da festa. José Ramon Jouve Martin explorou essa tendéncia
em Lima vis-d-vis 4 encenagao da queda de Tréia que um grupo de mulatos
peruanos levou ao palco para a celebragao que a cidade peruana promoveu
do nascimento do principe Baltasar Carlos (1629-46). Como Jouve Martin
observa, “a encenacao que eles fizeram da queda de Tréia estava intimamente
ligada a sua intengao de se diferenciarem da bem mais numerosa populacao
negra” (2007: 180). O festival do Recife tinha um objetivo paralelo.

Tabela 1. Irmandades pardas brasileiras, 1700-1800

IRMANDADE

CIDADE, CAPITANIA

Sao Gongalo

Salvador, Bahia

Nossa Senhora de Guadalupe

Salvador, Bahia

Nossa Senhora de Guadalupe

Recife, Pernambuco

Sao José dos Bem-Casados

Ouro Preto, Minas Gerais

Bom Jesus da Cruz

Salvador, Bahia

Minimos do Cordao de Siao Francisco

Mariana, Minas Gerais

Sao Francisco dos pardos do Cordao

Sabara, Minas Gerais

Nossa Senhora do Livramento

Recife, Pernambuco

Ordem Terceira de Sao Francisco de Paula

Ouro Preto, Minas Gerais

Nossa Senhora da Conceicao

Goyanna, So Paulo

Nossa Senhora das Mercés Sao Jodo del Rei, Minas Gerais

Nossa Senhora da Conceigao Rio de Janeiro, Rio de Janeiro

Nossa Senhora do Amparo Rio de Janeiro, Rio de Janeiro

Nossa Senhora da Boa Morte Sio Jodo del Rei, Minas Gerais

Nossa Senhora Mae de Deus Paraiba, Pernambuco

Sao Paulo, Sao Paulo
Cachoeira, Bahia
Ilhéus, Bahia

Minas de Paracabu, Pernambuco

Nossa Senhora da Boa Morte

Nossa Senhora da Conceigao

Nossa Senhora do Amparo

Nossa Senhora do Amparo

Nossa Senhora do Livramento Igaragu, Pernambuco

Fonte: VIANA 2007; MULVEY 1976: 289-303.
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Como era regra de privilégio no mundo portugués, algumas das irman-
dades pardas construiram as suas préprias igrejas (Tabela 3; Figuras 2-3). As-
sim, em 174S, os pardos de Pernambuco tinham tudo aquilo que precisavam
para exibir a sua riqueza, exceto uma coisa: um “santo de sua mesma cor e
acidente”.

Os missiondrios franciscanos de Pernambuco, que tentavam hd vérias
décadas promover o culto ao Beato Gongalo, viram isso como uma oportuni-
dade para aumentar a devogao ao martir mestigo. Consequentemente, ambas
as partes abragaram entusiasticamente a ideia de uma grande celebragao em
honra do Beato Gongalo. Ainda restava um problema: uma vez que o Beato
Gongalo tinha nascido de um pai portugués e de uma mae indiana, a sua par-
dice ndo era um dado adquirido, e era até contestada (COSME E DAMIAO
1747: 4). Portanto, provar a pardice do Beato Gongalo tornou-se uma das
principais tarefas das festividades. Como foi mencionado acima, essa tarefa
foi assumida por Frei Jaboatao, que pregaria o seu sermao na manha da pro-
cissao.

Tabela 2. Igrejas de irmandades pardas, 1700-1800

IGREJA CIDADE, CAPITANIA
Sao Gongalo Sao Paulo, SP

Sao Gongalo Penedo, AL

Sao José Ouro Preto, MG
NS Rainha dos Anjos Mariana, MG

NS do Amparo Santo Amaro, BA
NS do Livramento Recife, PE

Sao Gongalo Recife, PE

NS de Guadalupe Olinda, PE

NS da Concei¢iao Salvador, BA

Sao Gongalo Vitéria, ES

NS do Amparo Sao Cristévao, SE
NS das Mercés Diamantina, MG

Fonte: IPHAN; HPIP; ipatrimonio; sanctuaria.art.
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Fig. 2. Nossa Senhora do Livramento, Recife, Pernambuco, Brasil, séc. XVIIIL. Foto do
autor, junho 2022.
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Fig. 3. Nossa Senhora de Guadalupe, Olinda, Pernambuco, Brasil, séc/ XVIIL Foto do
autor, junho 2022.

Para “provar” que o Beato Gongalo era realmente um pardo, Frei Jaboatao
argumentou, através de uma extensa recapitulagao de histdria natural, que
os indianos eram negros. De acordo com Jaboatao, os indianos eram “mais
negros” que os africanos (JABOATAO 1758: 181). Uma das suas fontes era
Herédoto (s. VAEC), que, de acordo com Jaboatio,

Diz, que na India, que he na Azia, tambem ha negros, ou Ethiopes, assim
como na Africa; que s6 se distinguem huns dos outros, no som da voz, e nos
cabellos; porque os da Azia, ou da India, tem cabello entre crespo, e solto;
e os da Africa muito crespo, e retorcido: e assim fica bastantemente claro, e
entendido, que os da India, ainda que nio tenhao todos o cabello retorcido,

nem por isso deixdo de ser rigorosamente negros’ (JABOATAO 1758: 186).

Assim, o Beato Gongalo, como filho de pai portugués e mae indiana,
era pardo, ou, como expds Frei Jaboatdo, “participa destas cores ambas”

° Sobre a raga na antiguidade classica, ver ISAAC 2004.
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(JABOATAO 1758: 179). A equivaléncia entre africanos e indianos pode ter
sido automatica no Brasil, onde a populagao nativa era chamada negros da
terra (escravos). Mas Frei Jaboatdo baseou o seu argumento no do missio-
nério jesuita espanhol Alonso de Sandoval (Sevilha, 1576 — Cartagena das
Indias, 1652), que propés no seu tratado Naturaleza, policia sagrada y profa-
na, costumbres y ritos, disciplina y catecismo evangélico de todos los etiopes o De
instauranda Aethiopum salute, publicado em Sevilha no mesmo ano em que o
Beato Gongalo foi beatificado (1627), que os indianos também eram negros
(JABOATAO 1758: 183-188; SANDOVAL 1987 [1627]: 60-61)'°. Como
Anna More notou, Sandoval articulou “a primeira visao rudimentar do Sul
Global baseada no fenétipo de raca”, da qual Frei Jaboatao se valeu para o seu
argumento, homogeneizando o hemisfério sul (2014).

Frei Jaboatao nao apenas postulou que o Beato Gongalo era pardo, mas
também propos que os pardos eram superiores tanto a negros quanto a bran-
cos: “a pele parda é mais perfeita que as peles negra e a branca, e o é indubita-
velmente porque as misturas, como os filésofos sabem, sao mais perfeitas que
as partes das quais sio formadas, porque compartilham as perfei¢oes dessas
partes” (JABOATAO 1758: 211-212). Entio, Frei Jaboatdo nio deu apenas
aos pardos um santo “de sua mesma cor e acidente”, também vangloriou a sua
etnia como superior.

O louvor de Frei Jaboatao a pardice foi muito significativo para os pardos
do Recife que viviam num mundo onde a miscigenagao era vista em termos
negativos, como comentado acima. No sermao de Frei Jaboatao, a miscige-
nagao nao se tornou apenas positiva, mas salvifica, a miscigenagao salvava os
pardos porque destilava neles as perfei¢des dos seus pais.

Através do seu sermao, Frei Jaboatao ajudou os pardos leigos a reclamar
um santo e desfrutar eles proprios de nogoes pré-concebidas de prestigio
sacro-social sobre as quais construir uma nova reputagdo para o seu grupo
étnico. Ao mesmo tempo, Frei Jaboatao ajudou o desejo dos franciscanos em
promover o Beato Gongalo. Para o fazer, Frei Jaboatao elevou a mesticagem
da mais baixa para a mais alta estima''.

10 Jaboatao parece ter consultado a edigao de 1647.

! Os pregadores nem sempre se ajustavam aos desejos dos pardos. Na festa que os pardos de Salvador
organizaram, em 1746, o também franciscano José dos Santos Cosme e Damido recusou-se a usar o termo
pardo, preferindo, ao invés, elevar o termo mulato: “S. Gongalo Garcia foy filho de pay Catholico, e de may
gentia, de pay Europeo, e de may Asiatica; de pay Portuguez natural de Guimaraens, e de may Indiatica natural
de Bagaim: por cuja raza6 lhe compete com propriedade genuina em todo o rigor filoséfico naé sé o especioso
titulo de Neophyto, mas tambem o especifico predicado, ou atributo, ainda que de alguns mal avaliado, e menos
preciado (nad quizera proferir por nad escandizar os vossos ouvidos; mas permittime o dizer huma vez) de
mulato, ou mestico” (COSME E DAMIAOQ 1747: 4).
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Encenando a alteridade parda

Como indicado anteriormente, se no seu sermao Frei Jaboatdo procla-
mou os pardos como uma nova raga “mais perfeita’, estes anunciaram essa
nova identidade através da extravagante riqueza material que empregaram na
festa, pois apds o sermao pregado por Frei Jaboatao, teve lugar a procissao dos
cinco carros triunfais e das dezassete figuras alegéricas a cavalo, com muita
musica e dangas. A Summa triunfal mostra que os irmaos mais proeminentes,
incluindo membros do quadro do governo (juizes) de cada irmandade, ocu-
param papéis de lideranga nas festividades, patrocinando aspetos particulares
do festival, especialmente os mais caros, que foram os carros e as alegorias
(Tabela 3). Adicionalmente, outra irmandade de pardos, a de Nossa Senhora
do Bom Parto, teve autorizagao para incluir um carro com a imagem da sua
padroeira. Isto d4 conta do tipo de coesdao que os irmaos fomentavam'.

12 Nem todos os carros e figuras foram patrocinados por irmaos do Livramento ou Guadalupe. Como a tabela
mostra, duas das figuras alegéricas, a da Asia e a do merecimento, foram pagas por dois proeminentes mazombos
brancos de Pernambuco, capitao Mariano de Almeida e Dona Seraphina Bezerra, respetivamente. Também, a
irmandade branca do Santissimo Sacramento patrocinou o carro do Menino Jesus. Outra confraria branca, a de
Nossa Senhora da Soledade, também participou das festividades.
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Tabela 3. Alegorias e carros

ORDEM CARRO/ALEGORIA PATROCINADOR

1 Alegoria da Asia sobre um cavalo Capitao Mariano de Almeida

2 Alegoria de um cavalo irmao Anténio Nunes

3 Alegoria da alegria sobre um cavalo Irmio Manuel Alves

4 Alegoria da meditacao Irmao Antdnio Pereira de Andrade

S Alegoria do zelo Irmao José Duarte

6 Alegoria da pregacao Irmao Francisco Talles de Meneses

7 Alegoria do martirio Irmao Felipe Santiago Melo

8 Alegoria do merecimento Dona Seraphina Bezerra

9 Alegoria do prémio Irmao Manuel Barreto

10 Alegoria da religido serfica Irméo Francisco de Freitas Silva

11 Alegoria de Jupiter Irmao Manuel Alves Cardoso

12 Alegoria do amor perfeito Irmao Francisco Cardoso

13 Carro de Nossa Senhora do Bom Parto  Irmaos de Nossa Senhora do Bom Parto
14 Alegoria do temor de Deus Irmao Lino Pereira Faganha

15 Carro de Nossa Senhora da Soledade Irmaos de Nossa Senhora da Soledade
16 Alegoria do amor divino Irmao Luis dos Santos Barreto

17 Carro do Menino Jesus Irméos do Santissimo Sacramento

18 Alegoria do conhecimento de Deus Irmao Antdnio N.

19 Carro em forma de navio Irméos de Nossa Senhora do Livramento
20 Alegoria da caridade Irmao Anténio Quaresma

21 Alegoria da fé Irma Maria Aranha

2 Carro do martirio Irmios Manuel dos Santos, Francisco

Correa, Joao Lobato e Caetano Alemao

Fonte: RIBEIRO [BULHOES] 1753: 24-48. Compare-se com BEZERRA e ALMEIDA 2012: 126.

As figuras alegéricas representavam os ideais religiosos dos irmaos e a
sociedade colonial como um todo: meditagao, zelo, pregagao, martirio, mere-
cimento, amor perfeito, temor de Deus, amor divino, conhecimento de Deus,
caridade e fé. Todas estas figuras alegoricas simbolizavam a vida do Beato
Gongalo e os ideais que os irmaos e a sociedade colonial deviam almejar. Fé¢,
meditagdo e pregacio eram caminhos para o conhecimento do divino. O zelo
conduzia a aceitagao do martirio, que levava ao prémio do amor divino no
paraiso. A caridade respondia aos mandamentos do evangelho de alimentar
os famintos, saciar os sedentos, acolher os estrangeiros, vestir os que estao
nus, cuidar dos doentes e visitar os presos, o que também seria premiado com
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o divino amor de Deus (ver Mat 25, 35-36). Finalmente, a Asia simbolizava o
berco do Beato Gongalo.

A tabela incluida acima menciona os carros e as figuras alegdricas, mas as
festividades de 13 de setembro incluiram também cinco dangas, europeias,
africanas e americanas. A mistura de elementos de danga e costumes signi-
fica que a identidade parda nao foi construida apenas por Frei Jaboatao, mas
também executada pelos irmaos através da cultura material. Uma danga, por
exemplo, quicumbis, embora nao executada pelos proprios amerindios, imi-
tava-os (ver FRYER 2000: 72-73; VOIGT 2016: 130)%. As dangas ilustram
o quanto os pardos trouxeram emprestado dos seus antepassados e parentes
negros, cujas festividades estavam bem estabelecidas no Brasil daquele tem-
po'®. Talheres e quicumbis, por exemplo, faziam normalmente parte de bem
conhecidas congadas ou reinos do Congo, performance encenada por irman-
dades afro-brasileiras pelo menos desde meados do século XVII (ver KIDDY
2007; SOUZA 2022). Embora Bulhées nio diga quem executou as dangas,
j& que os carros triunfais e figuras alegéricas tinham sido patrocinados pelos
poderosos irmaos, as dangas devem ter sido coreografadas e realizadas pelos
irmaos menos poderosos de cujas fileiras apenas uma, Maria Aranha, tinha
patrocinado uma alegoria. Alfaiates e costureiras pardos devem ter desenha-
do e costurado fantasias coloridas para os dangarinos.

Como as dangas implicam, a musica era outro componente central nas
festividades. Janaina dos Santos Bezerra e Suely Creusa Cordeiro de Almeida
identificaram Trindade, o seu irmao Botelho e o seu pai Pessoa, como cola-
boradores na musica das festividades (BEZERRA e ALMEIDA 2012: 121-
122). Dada a colocagio genérica desses musicos entre o profano e o sacro,
a musica da festa deve ter circulado igualmente entre o sacro e o profano.
Mais ainda, outros musicos, muitos possivelmente irmaos pardos, devem ter
contribuido com musica, assim como fizeram com as dancas. Uma vez mais,
os alfaiates e as costureiras devem ter desenhado as vestimentas para esses
musicos, enquanto os artesaos pardos devem ter construido alguns dos ins-
trumentos tocados nas festividades.

Conclusao

Através desta festa os irmaos pardos do Recife e de Olinda declaram-se
como um quarto grupo socio-racial no universo do Brasil colonial, nem bran-

'3 As dancas europeias eram folias de Espanha, langra e calhas-trazes, sobre as quais ndo encontrei informagdo.
'* Sobre os reis Congo, ver KIDDY 2007; SOUZA 2022.
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co, nem preto/negro, nem mulato, mas sim pardo. Por outras palavras, estes
irmaos rejeitaram o epiteto mulato, porque nao se viam como tal, e escolhe-
ram um epiteto menos preciso, que podia indicar tanto maternidade negra
como indigena, em conjunto com a branca. Na gama racial, viam-se mais para
branco que para negro, mas sabiam que nio seriam aceites como brancos.
Entao escolheram definir-se como um grupo socio-racial distinto, diferente,
antes do mais, dos mulatos escuros.

Frei Jaboatao articulou intelectualmente uma alteridade parda. Os
pardos, enquanto grupo escolheram, por sua prépria conta, uma forma de
participagdo (patrocinio) e elementos festivos que os afastavam do negro,
mas também nao se declararam brancos ou mulatos, mas pardos. Esta festa
ajuda-nos a ver como outros grupos coloniais se valeram da ubiqua cultura
testiva dos mundos ibéricos dos séculos XVI-XVIII para reclamar reconhe-
cimento e articular outras identidades além da branca, da preta, e da mulata.
Aqui podemos ver como os pardos pernambucanos reclamaram o seu pro-
prio espago na sociedade colonial, um espago que continuaram e continuam
a defender ainda hoje.
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