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Resumo: O recorte espago-temporal deste estudo é Portugdrasil Colonia entre os anos
de 1497 e 1773, periodo em que houve a distingligiosa que ficou conhecida como
“cristdo-novo”, utilizada para designar os judeoswertidos ao catolicismo e foi chamado de
“marrano” aquele que de forma velada continuavaatigar o judaismo. Com apoio em
fontes primérias e secundérias, investiga-se aeatmgdo do cristdo-novo no Brasil colonial,
gue aqui € considerada como suporte da identidadenedria judaica que esteve ligada ao
surgimento de uma histéria do judaismo em noss Q& resultados da pesquisa permitem
demonstrar que o complexo sistema juridico e intguial, edificado pela Coroa Portuguesa e
pela Igreja Catolica, com o manifesto propésitalberiminar e perseguir 0s cristdos-novos,
nao foi suficiente para impedir a permanéncia a@ai¢bes e praticas alimentares do judaismo,
e que estas também nao ficaram totalmente impeeizeawassimilacdo de uma rica oferta de
novos alimentos e da diversidade cultural que omnc de povos de diferentes origens pode
mesclar.

Palavras-chave:Historia das Religides; Histéria da Alimentacauauisicao.

Abstract: The temporal-space line of this study is about Rt and Brazil, the last one
during its colonial period, between the year of 34hd 1773, time when happened the
religious distinguish known as “new-Christian”, ds define the converted Jewishes into
Catholics who were called “marrano” — a person wias a Catholic, but in secret used to
continuous practicing the Judaism. Based on prasaaind secondaries sources, the feeding
of the “new-Christian” in colonial Brazil is beenviestigated in the project considered as a
stand of the identity and the Jewish memory, tregt been connected with the birth of a
Jewish history in our country. Based on Pierre Bmls Field Theory the articulation
between religion, culture and law is analyzed ie Brazilian Jewish history during the
inquisition period. The results of the researcbwalus to demonstrate that the complex legal
and inquisitorialsystems built by the Portuguese Crown and by thbadlla church, allied to
the purpose of the manifest of discriminate andsgarte the ‘New-Christians’, wasn'’t
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enough to stop the permanence of traditions andlirfge habits of Judaism. These
characteristics also hadn’t got totally receptivéhe assimilation of a rich offer of new foods
and cultural diversity, which the meeting of peojpten different origins can merge.

Key-words: Religions History; Food History; Inquisition.

Introducao

Na histéria do judaismo no Brasil Colbnia, se itigasa alimentacdo dos cristaos-
novos, judeus que foram submetidos ao dilema dencigar a nova realidade imposta pela
conversao involuntaria ao cristianismo e obrigaaloser como catdlicos.

Isso atingia a identidade judaica que era orienpadaima ética da responsabilidade
ligada a idéia de “povo eleito por Deus” e que, ipso, eram coletivamente responsaveis por
seu destino. Essa idéia de eleicdo impunha maisreke\do que direitos, de modo que as
relacbes com Deus deviam estar sempre em primgjeo.|

Submetidos a “Lei de Moisés” os judeus acreditare qa por ela é possivel
encontrar o caminho para a salvacédo. E nessa oetagd o texto sagrado que esta impressa
toda a marca religiosa de pertencimento a comueiglatthica. Em virtude disso, esses judeus
tinham a vida cotidiana e, portanto, a sua alimg@ttaregulamentada por Lei escrita (Tora).

Além disso, essa religido também observa uma lai(@almude), que é resultado
da “pratica da discussao”, que contribui para pweseo papel central do texto biblico,
contribuindo para uma adaptacédo e renovacao dasrigfies escritas aos novos tempos do
judaismo.

Situados entre duas realidades contraditoriasijstice a judaica, muitos cristdos-
novos vivenciaram o criptojudaismo, observando egnesio os preceitos judaicos, fato esse
que nédo pode ser visto como algo incompativel camomento historico que eles viveram
naquele momento. Ainda que precisassem se apreseme catélicos, eles continuavam
marcados por caracteristicas associadas ao judaitemo as relacionadas a alimentagéo aqui
abordadas.

O batismo for¢cado nao foi fato suficiente para rficali a mente ou o coracéo desses
judeus, bem como nédo poderia ele mudar habitoeatames arraigados pela observancia de
regras religiosas milenares.

Como suporte da memoria social do povo judeu, emstagas praticas alimentares,

como as muitas outras manifestacdes culturaisldgie foram transmitidas de uma geracéo
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a outra, contribuindo para afirmacdo das identiglaglecriando sentimentos de pertenca a
grande comunidade judaica. Isso se deve a exiat@®iuma dimensdao comunicativa nas
praticas de alimentacao.

Mas, a vinda para o Brasil, que se tornou um lpgaa refugiar-se da perseguicao da
Inquisicdo Moderna — que elegeu os judeus conversesis descendentes como seu objetivo
principal (BETHENCOURT, 2000, p. 338; VAINFAS, 2Q05. 10) — e de degredo para os
gue foram condenados e penitenciados pelo Santoo@AZZI, 1987, p. 178), fez com que
aqui os cristdos-novos conhecessem uma grandea ofiert novos alimentos que eles
assimilaram, na medida em que tiveram que se adaptalidade colonial.

Dessa forma a alimentacdo do cristdo-novo acabowseaonstituir em um modo
muito particular de alimentar-se em nossa sociedaldaial, um fenémeno historico local da
cultura judaica, que foi marcado pelas permutasealtares que ocorreram com os diferentes
povos, como o0s indigenas e os africanos. Essestosnéstabeleceram novas formas de
comer, de cultivar os alimentos e contribuiu para ge estabelecessem novas relacdes com
as normas religiosas, de modo a torna-las maisuadeg a essa nova realidade.

Como fendmeno histoérico, a alimentacao é suscativelidancas de sentidos, o que
ocorre pela exposicdo a ambientes geograficosaisp@ulturais, econdmicos, religiosos e
politicos distintos. Em terras brasileiras, fazendo dos ingredientes de que podiam dispor,
0s cristdos-novos tiveram seus costumes e visdauwtelo, transformados pelas interacdes
com a nova sociedade.

Essas interagdes fizeram aflorar os sentimentosumi@ nova identidade e
promoveram uma verdadeira transformacdo nas tresligigentes entre 0s cristaos-novos
portugueses no Brasil colonial.

Assim, se de um lado € possivel admitir que a set@de de sobreviver em novas
terras e proteger-se da perseguicdo inquisitdiedba as praticas alimentares triviais — que se
tornaram mais porosas as mudancgas —, contribuiadogtenuar os limites que diferenciavam
0s cristdos-novos dos demais, por outro, a suaigamdle portadores de uma memodria
judaica fez com que praticas alimentares rituags®ciadas as festividades e celebracdes
religiosas — como &habat (guarda do sabado), as comemoracde®ebksach (pascoa
judaica, quando comem o p&o &zimo e o carneiradassatecipador do Exodo) com as
Seders (refeicbes tradicionais da pascoa) &osh-Hashana(ano novo judaico, quando soa
o schofar trombeta de corno de carneiro, anunciando a paniaa nova do ano novo

israelita) — fossem mais impermeéveis as mudamgasio porque eram observadas no
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segredo do ambito doméstico. Como indica Salvatie8q, p. 178) “em tais oportunidades,
0s judeus reafirmavam suas crencas e tradicdeaapgas-nas aos filhos e, ao mesmo tempo,
davam-se conta de que pertenciam a nacao de &naml,povo sd, o povo eleito”

Quando existia permeabilidade, essa se justifiggla necessidade de diluir as
fronteiras culturais que os diferenciavam da s@aedcrista envolvente e perante os cristaos-
novos eram obrigados a se apresentar publicamenmie catolicos.

Expostos que estavam aos processos de interacd@wnas identidades sociais,
culturais e religiosas, suas tradi¢es religioégsosleriam sobreviver transformando-se.

De judeus a cristdos-novos

Os judeus ibéricos compunham a comunidade jud8ietaradi (Sefarad que
corresponde o nome da Espanha em hebraico), qoensel, ao lado de outras expressdes —
como sefardisou sefarditas—, um termo para designar os judeus originario®eainsula
Ibérica e seus descendentes (PEDRERO-SANCHEZ, p9923).

Durante o século XIV e a primeira metade do sé¥Mpeles puderam encontrar em
Portugal uma situacdo que era mais benéfica querarega e Espanha, paises em que 0s
judeus ja viviam em grande inseguranca desde o dm&eéculo XIV e inicio do XV. De
alguma forma, em Portugal existiam algumas formaei®s de inter-relagcdes que permitiam
a manutencao de suas comunidades, bem como judeysideram ocupar fungdes nas cortes
reais. Habeis e diligentes em atividades finanse@racomerciais, muitos judeus puderam
acumular riquezas e alcancar patrimonios e vansageondmicas que podiam conferir a eles
a garantia de certas liberdades.

No entanto, no final do século XV, eles eram umaami& que procurava preservar a
unidade judaica em uma sociedade predominantenceistd, desligados dos direitos dos
membros dessa sociedade, como se fara demonsitanm® deste artigo.

A hostilidade e a perseguicdo da Igreja Catolica jaoleus se tornou um fato
demasiado evidente. Contra eles pesaram normagrgaereviam perdas de liberdades; a
imposicao do uso de vestimentas distintivas; oleganos a ouvir em suas sinagogas 0S
sermdes pronunciados por pregadores catolicasefsco de bens.

Porém, um dos fatos mais marcantes dos judeusniasRéa Ibérica foi a expulsao

dos reinos catélicos, como foi o caso da decisdexgalsao definitiva da Espanha, proferida
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pelos reis catélicos, em 31/03/1492, aconteciment fez com que 0s judeus emigrassem
para lugares como o Marrocos, Italia, Grécia e Uiagentre outros.

Em relacdo a Portugal, Saraiva (1989, p. 74) esmaque D. Jodo Il (1481-1495)
autorizou que muitos dos judeus foragidos se mstaln temporariamente em Portugal,
mediante 0 pagamento de elevadas quantias em minlbegue representou o ingresso de
muitos judeus nesse pais.

Mas D. Manuel (1495-1521), sucessor de D. Joab4B1-1495), premido pelos reis
catélicos da Espanha a expulsar de seu reino esigudativos e os que haviam imigrado da
Espanha — seja pela instituicdo da Inquisicéo ésparem 1478, ou pela expulsao final em
1492 —, em 05/12/1496 promulgou uma ordem que awsigodos os judeus a deixarem
Portugal no prazo de dez meses, ou seja, até outiebi497, sendo que nesse periodo seria
garantindo a eles a saida livre e liberdade pamsportarem seus bens. Terminado esse
prazo, a nenhum judeu seria permitido habitar @stéiras do pais ou nele permanecer e 0s
gue ficassem estariam sujeitos a pena de morteendisco de bens.

Da edicdo da ordem até o termo final estabelecadta p saida dos judeus do pais,
estes foram forcados a conversao ao cristianisawlb@atismo. Procurava-se com isso evitar a
saida de imensas fortunas e capacidades inteleatoapais. Em relacdo a esses judeus
convertidos ao cristianismo, publicou-se em 30/0%71 uma Ordem Real pela qual passavam
a ser denominados deristdos-novo$, o que fez dividir a sociedade portuguesa em dois
grupos que se tornaram antagonicos:‘asstdos-novo$ (cristdos recém-conversos) e 0s
“cristdos-velho$ (cristdos de nascenca e de estirpe). Essa distia¢ deixou de existir por
Carta de Lei de 25/05/1773, que, seguindo a palitio Marqués de Pombal, a aboliu
definitivamente.

Sobre essa conversdo, Saraiva (1994, p. 35) afquea “assim acabaram em
Portugal os Judeus e nasceram os Cristaos-Noveguir®lo a mesma linha, Pernidji (2005,
p. 11) também observa: “Os judeus em Portugal, ¢gadéviam por mais de um milénio,
viram-se, num abrir e fechar de olhos, cristdosizBdos de papel passado (...) Aos recém-
batizados chamaram cristdos-novos. Tao novos qpaxiam ser”.

Constrangidos a negar sua fé e seu povo, forcadeslaar-se da religido de seus
antepassados e a se conformar as crencas e pdicastianismo — do qual ndo faziam
parte e inexistindo qualquer tradicao cultural amifiar que os ligasse a ele —, os cristaos-
novos, no dizer de Assis (2002, p. 48) tornararfusea espécie de elo de ligacdo entre o

judeu e o cristdo”, ou seja, uma notavel ambigwedad
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A respeito desse dilema, Herson (2003, p. 29) ghsque: “Os recém-batizados,
proibidos de ser o que eram (judeus), por ndo gorgn ser o que a Igreja Catodlica queria
gue fossem (catdlicos), tentaram no seu grandendjl@daptar-se ao novo ser que lhes foi
imposto: o de cristdo novoA consequéncia dessa situacao € expressa por Kpy2E07, p.
33):

Proibidos de serem judeus e impedidos de abandopais, sO restou aos
cristdos-novos um caminho: criar para si justifiGet para viver. E

construiram uma visdo do mundo totalmente diferdatsociedade ampla,
um mundo que carregaram no mais absoluto sigilo seas coracoes,
alimentado e realimentado em cada geracgdao.

Mas, ainda que se possa reconhecer a realidadeidastio criptojudaismo, ndo se
pode considerar que ele tenha sido uma homogereidadolitica (KAPLAN, 2000, p. 344)
entre os cristdos-novos, pois também existiram lagugue realmente se tornaram cristaos
sinceros (ainda que isso ndo os tenha excluidoedseguicdo da Inquisicdo), bem como
aqueles que se tornaram ferrenhos anti-semitag @egeguiram impiedosamente os judeus
e cristdos-novos (HERSON, 2003, p. 52-53).

Todos eles, de uma forma ou de outra, foram erdmdviem um arcabouco
legislativo de cunho discriminatorio, que desenlosituacédo juridica dos cristdos-novos,

conforme se vera no capitulo que segue.

A situacdo juridica do cristdo-novo

Desde a conversdo e o batismo forcado de outubfidé, que marcou o fim da
existéncia legal do judaismo em Portugal, os judmus/ertidos em cristdos-novos foram
submetidos a uma nova condicdo juridica que naeride& eles os mesmos direitos dos
demais membros dessa sociedade, os cristdos-velhos.

Nem mesmo mantinham os direitos que existiam pmexMiie, como destaca Pieroni
(2003, p. 32):

Com o batismo forgado e, posteriormente, avigomn o estabelecimento
do Santo Oficio, a nova minoria ndo possuia magsakdade juridica, étnica
e religiosa que a®rdenacbes Afonsinate 1446 Ihe conferiam. Doravante
essa minoria passa a ser “cristd”, porém “crist@hoestigmatizada e
perseguida. Nao lhe restava sendo um caminho pawbrevivéncia: a
submisséo ao rei e ao catolicismo.
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Com a conversao eles tornaram-se suditos de umrrgoweistdo, ligando-os a
relacdes juridicas das quais até entdo estavanindeldos e ao exercicio de direitos que
eram exclusivos dos cristdos-velhos. Da mesma faomnaram-se suditos da Igreja Catolica,
sujeitos aos canones religiosos e sancdes dasdaules eclesiasticas. Se como judeus eram
infiéis, como cristdos batizados podiam ser comadies hereges, portanto, mais suscetiveis
as severidades inquisitoriais (VAINFAS e HERMANNQOB, p. 26-27).

Se legalmente n&o havia mais judeus em Portugaélagdes sociais estiveram em
descompasso com a lei, pois ndo se fazia muitenghst entre os termos “judeu”, “cristao-
novo” e “judaizante”. Nessa nova configuracao, ist@os-velhos ndo os consideravam como
seus iguais, mas os tinham como cristdos aparquneegenegavam ao cristianismo com suas
praticas judaizantes.

O que deveria ter correspondido a um processogimités;do dos cristdos-novos ao
cristianismo, néo foi isento de receios e atitutkesposicao por parte dos cristdos-velhos, de
modo que a situacao juridica do cristdo-novo tos®wbjeto de polémicas teoldgicas e
juridicas (CONTRERAS, 2003, p. 170-171). Como resld, produziu-se um arcabouco legal
de luta contra esse inimigo religioso e com o psdpd&de exclusdo e eliminacdo, os judeus
foram considerados pela Inquisicdo como um perigoameacava a existéncia da sociedade
e a fé catdlica. A esse respeito, Siqueira (197&83pfaz a seguinte consideracao: “Imperioso
era pois sequestra-lo ao convivio da familia, dogy@s, da profissdo ou de seus bens, antes
gue voluntaria ou involuntariamente viesse a causaes irremediaveis”. Essa afirmacgéo
expOe o caréater preventivo presente na referidald&go, ou seja, precaver a populagdo e o
Reino da “perfidia” dos judeus.

Desde 1532, foram editadas leis no sentido de impead os cristdos-novos saissem
do Reino sem a licenga régia. Estatutos de puresangue e linhagem impossibilitavam que
eles tivessem etatusde “verdadeiros cristdos” e serviam como medidaselgegacao
(CARNEIRO, 2005) das ordens religiosas e militadss corpos de oficio e cargos de
governanca, bem como para que a Inquisicdo pudeksdifica-los e persegui-los.
Sonegavam a eles os direitos conferidos aos csistélbos (TAILLAND, 2001, p. 35) o que
se estendia inclusive aos seus descendentes.

Para compreender as raz0es dessa repressdo legalis#m-novo, € preciso

considerar que Portugal havia se consolidado cam&stado Moderno no qual a “Razéo do
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Império” identificava-se com a “Razéao da Fé”, fademom que o seu destino se ligasse ao
cristianismo.

A defesa da religido era algo que interessava #d&suma vez que Portugal se
considerava o reino eleito por Deus para propagaulgplicar o Evangelho de Cristo e levar
a Graca da salvacao a todos os homens. Impéristiamismo, dessa forma, se confundiam, o
que exigia o envolvimento de Portugal na luta @mtfiéis e heréticos. Na consciéncia
coletiva portuguesa, Império e Fé, nacionalidadgigtianismo, patriotismo e catolicismo
formavam unidades ideais que impulsionavam os goeses ao servigo da Patria e da Igreja
(REALE, 1977, p. 93). Isso fez com que a Igrejee quecisava do auxilio do Estado no
combate as heresias (especialmente para o cumpoirdas penas, ja que 0S representantes
de Deus nao podiam sujar-se com o0 sangue dos amhaEn possuisse enorme influéncia
sobre o poder temporal.

Segundo Chain (2003, p. 39) o resultado disso é‘amiémbricacdes da legislacéo
laica e da legislacdo eclesiastica em Portugal at@m-se visiveis nas publicacdes,
ordenagfes e regimentos expedidos pelos dois Ejddranto o €, que os procedimentos
adotados pelos Tribunais Seculares e Tribunaissiaskicos para os crimes de heresias (que
também foram considerados como crimes de ‘lesasta@ie”) eram 0S mesmos
(NASPOLINI, 2000, p. 131).

Para Novinsky (1983, p. 68), isso permitiu que @uisicdo se convertesse em “um
poderosissimo Estado dentro do Estado” e Souz&(12884) vai além, ao afirmar que a
Inquisicdo portuguesa foi um “Estado acima do podgstado”.

De fato, o Estado Absolutista e a Igreja Catolicapuseram uma estrutura ampla e
onipresente de poder, que ndo admitia infiéis edesr e os eliminava. Alias, a vigéncia desse
Direito, manifestamente repressor e excludentepegente com aquele momento histérico,

pois como manifestou Martin (2007, p. 97):

A visdo daquele que demonstra com seus atos n&ragaz de se orientar
pelo Direito, como um individuo que, por isso mesiege ser expulso da
sociedade, surge constantemente na filosofia étigalitica pré-moderna e
moderna muito mais desenvolvida.

E a apostasia do cristianismo e o criptojudaisnomy suas praticas judaizantes,
foram considerados relevantes delitos contra ga@atolica e o Estado portugués. Por mais
que se reconheca que a Inquisicao em Portugal teidloaestabelecida pela Monarquia

portuguesa, para atendimento de interesses do cEg@dugués, € relevante considerar
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também que nem sempre ela esteve em inteira haangcom este, tendo ocorrido diversos

choques da instituicdo eclesiastica com a inséitutemporal.

A Inquisicao portuguesa e as visitacdes do Santo iCib ao Brasil

A origem da Inquisicdo remonta a década de 30 dwml&éXIll (BAIGENT e
LEIGH, 2001, p. 38; MERLO, 2003, p. 25) e desde6l¥&ymerich (1993, p. 132-3), em seu
Directorium Inquisitorum (Manual dos Inquisidores, ja fazia contemplar critérios
relacionados a alimentagéo para reconhecer osgudenvertidos e que continuavam fiéis ao
judaismo:

Sobre a questdo da comida, Simancas afirma qu® aléando comer carne
de porco ou de ndo beber vinho séo indicios satemente claros de que
pertencem ao judaismo ou ao islamismo. Ndo vamageear! Os
estdbmagos ndo suportam todas as comidas, nem asdhebidas. E tais
indicios, por si s6s, ndo poderiam ser conclusi@esn contar que qualquer
judeu convertido, que jamais tenha experimentadtasecarnes, pudesse
facilmente habituar-se a um outro tipo de comidat &utro lado, haveria
uma suspeita gravissima se o filho ou os descesslethd convertido
continuassem a se abster de certas carnes: p@egalesteriam, sendao por
respeito e reveréncia a essa satanica seita j@daica

Mas neste estudo interessa analisar a questaeguaaoartir da Inquisicdo Moderna
gue, em 1478, foi introduzida na Espanha peloscadidlicos Fernando de Aragéo e Isabel de
Castela e, posteriormente, se estendeu para @aisess.

Em Portugal, a Inquisicdo Moderna so se instalowsémulo XVI, pois a mesma
Ordem Real de 30/05/1497, que havia criado a g&incristdo-novo, tinha proibido as
autoridades de realizar qualquer inquiricdo sobrela e as atividades religiosas dos mesmos
nos vinte anos seguintes (SARAIVA, 1994, p. 34)nféou-se esse tempo para a assimilacéo
da fé cristd. Além disso, por um Monitério de 10/1535, perdoaram-se 0s crimes de
heresia e apostasia da Fé até essa data (CASCWOBO, 4. 94-95), de modo que somente 0s

gue fossem posteriores a ela podiam ser denunciados
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Foi somente no reinado de D. Jodo lll, o Piedo5@141557), mais especificamente
em 23/05/1536, por meio Bula Pagaim ad nihil magislo Papa Paulo Ill, que se autorizou
0 estabelecimento do Tribunal da Inquisicdo em dasiiSARAIVA, 1994, p. 50). A
Inquisicéo portuguesa consolidou-se em uma es#retumposta por quatro tribunalissboa,
com jurisdicdo de uma parte do centro do pais sude colonias de além-mar no Atlantico,
como é o caso do Brasifoimbra, com jurisdicdo no norte e uma parte do centrepais;
Evora, com jurisdicdo no sul do pais ®@oa, com jurisdicdo sobre o Estado da india
(BETHENCOURT, 2003, p. 220). Todos esses Tribumagn subordinados ao Conselho
Geral do Santo Oficio.

Como se pode constatar, por aproximadamente qaammmbs (1497-1536) os
cristdos-novos portugueses ndo estiveram sujestperdeguicdes e opressdes inquisitoriais.

Héa quem considere, como faz Saraiva (1989, p. 74g[® a verdadeira causa para o
estabelecimento da Inquisicdo em Portugal, antesmmeda defesa das questdes da fé
catolica, foi a necessidade de atender as difidelsl@condmicas da Coroa portuguesa, ja que
ela podia beneficiar-se com o confisco das riquedas cristdos-novos que fossem
condenados. Seguindo a mesma abordagem, em oly@pnafundada sobre o tema aqui em
questdo, outro Saraiva (1994, p. 127) procurou dsimr que a inquisicdo portuguesa
realmente converteu-se em uma verdadeira “fabegadeus”, expressado essa que tomou do
Pe. Antbnio Vieira, que segundo Novinsky (200872). “foi a Unica voz esclarecida e oficial
gue se ouviu em Portugal obscurantista e no resteudopa a clamar pelo respeito aos judeus
e pela igualdade de seus direitos”.

Ainda que essa posicao tenha sido alvo de confestagendo a mais destacada a do
francés |. Silva-Révah, conforme se pode verifitags documentos relativos a polémica que
se estabeleceu entre ele e Saraiva (SARAIVA, 1994£211-291), um fato € inegavel: os
cristdos-novos foram o inimigo eleito pela Inquasigportuguesa, que exerceu a sua acao
repressiva até mesmo contra aqueles que se en@mtre Brasil. Levando em consideracéo
todo o periodo de atuacdo da Inquisicdo portugusstiencourt (2003, p. 221) dimensiona
gue os cristdos-novos representaram 80% dos pestesspelos Tribunais de Coimbra e
Evora, e 60% no Tribunal de Lisboa.

Apesar dessas divergéncias, € possivel admitir ajutubiedade religiosa dos
cristdos-novos e a beligerancia cristd muito cbufram para que eles e seus descendentes
fossem as vitimas expiatorias da Inquisicdo podsgu Manifestou-se contra eles um

verdadeiro oOdio religioso e social, resultando emauperseguicdo que determinou
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modificagdes significativas na sua composi¢cdo saei@condmica, ao produzir rupturas
dramaticas na coesao cultural que os unia. E assittinuou a ser, mesmo apo6s 1604,
guando ocorreu o grande perdao aos crimes de a€HISRSON, 2003, p. 48). Feitler (2005,
p. 137-138; 2007, p. 63-82) demonstrou que a fdes®se preconceito aos cristdos-novos se
perpetuou por uma vasta literatura portuguesa (doatados, didlogos, sermdes e panfletos)
do séculos XVII e XVIII. Dessa forma, mesmo quam@dmesta a conversdo ao cristianismo,
0s cristdos-novos foram permanentemente suspeaitpsldizarem.

Pelas muitas atrocidades cometidas pela Inquisig@ggculo XVIII a llustracdo ja
procurava feri-la de morte, de modo que na entdmaéculo XIX sé permaneciam as
inquisicdes da Espanha e de Portugal. Em Portaddinistro Pombal ensaiou a supresséo da
Inquisicdo ao extinguir o Tribunal de Goa em 17f&s a Inquisicdo portuguesa soO foi
efetivamente abolida em 1821, com a Revolucdo &lbePor Alvar4d de 01/09/1774,
estabeleceu-se um novo regimento para a Inquisigituguesa e foi nomeado como
Inquisidor Geral o Cardeal da Cunha, arcebispovteaEe sucessor do irm&o do Marqués de
Pombal. O alvara estabeleceu uma maior subordirdg@oder espiritual ao poder temporal,
tornando a instituicao inquisitorial um instrumedtwEstado e a seu servico (FALBEL, 2008,
p. 154).

Apesar das tentativas ocorridas entre os anos 2k dd622 (VAINFAS, 1997, p.
221), quando Filipe IV da Espanha reinava em Paltugp Brasil nunca foi estabelecido
oficialmente um Tribunal de Inquisicdo. Segundo r¥&@s (1997, p. 222) “a funcéo
inquisitorial dos bispos foi 0 mecanismo utilizgolara suprir a auséncia do Santo Oficio na
Col6nia”. O mesmo autor (1997, p. 223) observa que:

(...) desde 1551 nossos bispos andaram visitanderarios diocesanos

em nome da Igreja e do Santo Oficio, e remetend@ancos suspeitos para
Lisboa. D. Pedro Sardinha visitou llhéus, Pernamtri&spirito Santo; D.

Pedro Leitdo esteve em Itaparica, S&o Vicente,oSamertioga e Rio de

Janeiro; e D. Antbnio Barreiros visitou Olinda, €890, antes que la
chegasse o primeiro visitador inquisitorial.

Assim, por meio de investigacdes realizadas nasedés e conduzidas pelos bispos
com o auxilio do clero local, os suspeitos eransgsee enviados em embarcagfes para
Lisboa e mantidos nas prisbes do Santo Oficio goés durante os longos anos em que se

arrastava o processo (SIQUEIRA, 1971, p. 91). Tamb§iam os “familiares” do Santo
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Oficio, que eram agentes leigos da Inquisicdo,gdasios para espionar e prender 0s
suspeitos.

Outra forma de atuacdo era a Visitacdo, uma esp#eidnspecdo periodica
determinada pelo Conselho Geral do Santo Ofici®@ dasignava um delegado como
Visitador. Esse enviado tinha a competéncia pareases mais simples, no entanto, atuava
como juiz de instrucdo nos casos mais graves quiardeser encaminhados ao Tribunal de
Lisboa. Segundo registros até agora encontradoSarmio Oficio realizou as seguintes
Visitacdes oficiais ao Brasil, priorizando as Capias de Cima, que eram as mais prosperas e
onde a maioria dos engenhos pertenciam aos crstd@s. aprimeira na Bahia (1591-
1593) e em Pernambuco (1593-1595), sendo Visitatltor Furtado de Mendonca; a
segundana Bahia (11/09/1618-26/01/1619), pelo Visitadhiaenciado Marcos Teixeira; e a
terceira ao Para, Maranhdo e Rio Negro (1763-1769), senditador Geraldo José de
Abranches. Fato € que, desde meados do Século ¥dfi§olidou-se no Brasil uma rede de
“comissarios” e “familiares” do Santo Oficio em tod pais, o que permitiu aperfeicoar uma
estrutura eclesiastica que tornou mais constantsaas diocesanas ou devassas, ordenadas
pelos Bispos, substituindo, assim, as classicastagiees do Santo Oficio ao Brasil
(VAINFAS, 1997, p. 225-227).

Nas Capitanias de Baixo, ou do Sul, pode-se dizeragatuacao do Santo Oficio foi
muito menor, apesar do registro da visita do IndarsApostoélico dos Reinos de Angola, do
Congo e dos Estados do Brasil, o licenciado D. Buiss da Veiga (GORENSTEIN, 2005, p.
144), que além da Bahia e Rio de Janeiro, nos @amd$27 e 1628 chegou pela primeira vez
na Capitania de S&o Vicente, Sao Paulo e EspiaimndoSFALBEL, 2008, p. 141). Sobre este
aspecto, Salvador (1992, p. 171-172) observa:

Presume-se, também, que a ac¢do inquisitorial $& teoltado para o Rio,

agora, em virtude de sua notavel prosperidade uédea mesma residiam
numerosos judeus e cristdos-novos ricos. Ademadyastante significativo

o relacionamento geogréfico e social com as Gedeisinde estava saindo
tanto ouro. Mas, se 0 objetivo fundamental foi outa cupidez dos

inquisidores e de seus auxiliares ndo esteve ajsamiforme as evidéncias
demonstram.

Portanto, pode-se dizer que a presenca do Santm @Hs Capitanias do Sul sé se

fez mais presente a partir inicio do século X\#Bpecialmente no Rio de Janeiro.
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5 Os cristdos-novos no Brasil

Depois de Gaspar da Gama, que em 1500 veio coataade Pedro Alvares Cabral,
ter sido o primeiro judeu converso a pisar as seborasileiras (LIPINER, 1987, p. 106-107),
Muitos outros cristdos-novos vieram para particg@ampovoamento da coldnia portuguesa,
entre eles Fernando de Noronha (em relacéo a eentiovérsia se era realmente um cristao-
novo, conforme indicam VAINFAS e ASSIS, 2005, p),4mao Ramalho (que escandalizou o
padre Manoel da NoObrega, considerando-o o exemgiteifp de portugués que vivia em
pecado nas terras brasileiras, pois a moda dogsingiiu-se a muitas mulheres. VAINFAS,
1997, p. 39), Diogo Alvares Correia (o Caramur@xnéo dias Paes Leme, Diogo Fernandes
e varios outros (ALGRANTI, 2005, p. 28; PIERONI,0&) p. 96-97).

Aqui, as dificuldades da vida rudimentar e perigles toda a ordem (ataques
indigenas, grandes extensdes de terras descorhectificuldades de comunicagdo com um
poder central) contribuiram para amenizar os muthies e desavencas que existiam entre
cristdos-velhos e cristdos-novos. Sem querer dalgger sentido idilico a essas relacdes, €
preciso admitir que a precariedade da vida, denadgforma, contribuiu para que eles
vivenciassem um espirito de fraternidade, em bdaé&eterancia e condi¢cdes de igualdade.
Assis (2002, p. 51), esclarece que eles conviviam: ¢

(...) problemas diarios maiores e mais imediatas dm que as questbes da
fé, como a presenca pouco efetiva do Estado, adiarée viveres, a falta de
materiais e ferramentas para as tarefas do tralwalhdiano, o perigo de
ataque por animais selvagens, o risco de doerggasdrs, ou as ameacas de
abordagens de piratas e do gentio indémito, entirosy fazendo-os aliados
de primeira hora contra inimigos comuns e maioesjue as suspeitas de
heresia religiosa na busca primordial pela sobémdia em ambiente
inGspito.

Quando se estuda esse tema € preciso considenanmesgne a convivéncia em terras
brasileiras foi uma empresa ardua para todos, wmrague era uma questdo de triunfar ou
sucumbir juntos, ou seja, o destino de um era outl (SALVADOR, 1976, p. 239). Nesse
sentido, a relativa harmonia em que puderam conciv 0S cristdos-novos até as primeiras
acdes na Inquisicdo em terras brasileiras, muitsnos cristdos-velhos assimilaram,
consciente ou inconscientemente, praticas e costjudaicos (SALVADOR, 1969, p. 187).

A instituicdo da Inquisicao em Portugal, no ano 1836, fez com que muitos

cristdos-novos fossem degredados para o Brass, @aoiegredo havia se tornado uma pena
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“amplamente utilizada pelos juizes inquisitoriaesde o estabelecimento da Inquisicdo em
Portugal” (PIERONI, 2003, p. 9). Segundo o mesmerd?ii (2003, p. 9)'no Brasil, os
cristdos-novos degredados representavam mais dedenee todos os réus punidos com
degredo. Deles, as mulheres constituiam a maid®&'a Vainfas (1997, p. 41), Portugal teria
utilizado sistematicamente o degredo como mecanatomizador do Brasil, mas como bem
lembram Vainfas e Assis (2005, p 46-47). Jodo I, “celebrizado como o rei
“colonizador’, foi também o monarca que inaugurou as persegsigéligiosas contra a

comunidade conversa do Reir(o&gritei).

Para os cristdos-novos que tinham condi¢cdes dedsaiPortugal para fugir da
inquisicdo, o Brasil passou a ser um lugar de refpgra os cristdos-novos, pois um oceano
0s separava a coldnia da Metrépole. Como ponddvad®a (1976, p. 215): “estes homens
eram pessoas de convic¢ao religiosa que preferibmeter-se ao exilio a agir contra a
consciéncia’. E importante considerar também quecaoldnia brasileira a legislacéo
discriminatoria funcionava com menos eficacia (RIBR, 2003, p. 87). Como expressou
Cascudo (1984, p. 95): “o Brasil foi a esperan¢caasaacao vital”. Rodolfo Garciapud
CASCUDO, 1984, p. 95 e AZZI, 1987, p. 178) escreyee:

O Brasil continuava a ser, e continuou por muitogte, o reflgio e o lugar
de degredo dos cristdos-novos; refugio para ospgaéam da metropole
escapar as malhas do temeroso tribunal, degredo gszaque, por culpas
leves, saiam por ele penitenciados, esses em méanwro do que aqueles.
A colbnia vastissima, despoliciada dos zeladoresrddo oficial, a uns e
outros permitia certa liberdade de agéo, e semoreleerepressao imediata,
voltavam a eles natural e instintivamente as cieagaestrais.

Sobre o mesmo aspecto, Herson (2003, p. 30) considge:

O apego a vida, mais forte do que a razéo, fezisthias-novos portugueses
usar, para salva-la, todos os recursos e meio$vpEssa emigracdo para o
Brasil, apesar de todas as dificuldades, era uesdal, na vastidao da terra
gue prometia a liberdade, viviam cristdos-novoglicats e cristdos-novos
judeus, ocupando-se com todo tipo de trabalho ecemdo todas as
profissdes.

Pode-se dizer que até a Primeira Visitacdo do Safitio ao Brasil, no ano de 1591,
muitos dos cristdos-novos sentiram liberdade phsarvar a fé judaica e ndo compreendiam

gue nem todos eles nédo fizessem o mesmo. A egsatoes-albel (2008, p. 139) destaca:
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Nas denunciacbes da Bahia, e durante a Primeiritadée, transparece
claramente o quanto os cristdos-novos sentiramveatade para judaizar na
colénia distante da Inquisicdo continental e maisdaa 0S que se
encontravam na longiqua Capitania de Séo Vicenie ¢ila de Sao Paulo.
Pelo teor das denunciagdes depreendemos o quantoss&vam seguros a
ponto de ndo trabalhar no sabado, vestindo-se couapas limpas,
blasfemando e expondo suas crencas e praticareloauko nas “esnogas”.

Essa realidade pode ser compreendida por umafidasdb dada por Herson (2003,
p. 52 e 53) aos cristdos-novos que vieram ao BrBsis que eranjudeus auténticos que
mesmo se apresentando publicamente como catokcesrdésos, no amago do seu coracdo
eram judeus e dentro de casa praticavam o judaisamgmitindo essa fé aos filhos, mesmo
sabendo o0 perigo que isso representdyas que eranudeus inauténticos que ele divide
em dois gruposa) os que fizeram negar e apagar 0s seus tracoggsdgrocurando
esconder o passado para a protecdo de seus degesndpie acabavam crescendo como
bons catodlicos. Esses cristdos-novos, de algunmaf@ofriam com essa situagdo que nao
criava um efetivo sentimento de pertencimento &ii@nismo e nem de total desligamento
do judaismo, pois ndo se eliminava completamenigenatidade e memoria judaica. Em
relacdo a esses, verificou-se que em momentoddeldide religiosa (como os que foram
vivenciados na invasdo holandesa ao Brasil — 1634)1e de exposicdo mais intensa a
violéncia da Inquisicéo, existiram aqueles que @rean novamente a antiga fé, tornando-se
apostatas do cristianismo e judeus auténticpso segundo grupo pertenceram aqueles que
destruiram em si o0 judaismo, assimilando-se plenwmao cristianismo, tornando-se até
mesmo anti-semitas ferrenhos e perseguidores imgnsdlos judeus.

E como salienta Herson (2003, p. 53) “todos elsgwes descendentes de todas as
ocupacoes e profissdes faziam parte da populac8vasil nos primeiros séculosAqui eles
integraram todas as posi¢des sociais, ocupando<aggadministracdo, no sacerdécio, eram
senhores de engenho, médicos, advogados, comessiabaindeirantes, mas também
exerceram oficios humildes.

Embora os judeus fossem conhecidos por sua sodad®l enddgena bastante
pronunciada, aqui 0s cristdos-novos também vivesntiabs anseios dos muitos colonos, em
gue se destacam, por exemplo, a maior liberdadeakexo desejo de enriquecer e ascender a

escala social.
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Aqui eles se dissolveram no sangue nacional misaig#o, pois como indica
Novinsky (1972, p. 58): “miscigenou-se com a pogédanativa, criou raizes profundas na
nova terra, integrando-se plenamente na organizagdal e politica local”.

Outra forma de integracao foi o casamento dosaosshovos no Brasil colonial.

Sobre ele, Assis (2002, p. 51) manifesta que:

O grande numero de casamentos entre cristdos-velhosos, embora em
parte possa ser explicado pela escassez de mulhienesas no ultramar
disponiveis para o matriménio, tornando disputami®as as mocgoilas de
familia neoconversa, mostravam-se bastante justi@s gmbas as partes: se
aos homens de “sangue-puro” interessava mulheeggds, mesmo que a
custa de um matriménio com donzelas cristas-nopasa a familia
neoconversa a filha servia de negociata na busdardauicdo da porcéo de
macula hebraica e das pressdes sociais dela osiurgseguindo-se
casamentos com pessoas influentes e de boa siteegéémica, o que ndo
deixa de ratificar a maior aceitacdo social destdaces e diluicdo dos
atritos nos convivios entre 0s grupos. Sem corgagrossos dotes que por
vezes acompanhavam as filhas a procura de maoid@ndo-as ainda mais
atraentes.

Héa que se lembrar aqui que D. Manuel, “o Venturq4d95-1521), havia proibido o
casamento endogamico entre cristdos-novos, pois ctservam Vainfas e Hermann (2005,
p. 38) “visava inseri-los nas familias cristas-@aslhestimular a assimilacdo da religido oficial
e a melhor educacao religiosa dos decendentestu@mnGorenstein (2005, p. 152-153)

indica que no Brasil Col6nia os cristdos-novos:

Desenvolveram estratégias de sobrevivéncia, qudanam as mesmas nas
varias regifes do pais. Enquanto na Bahia procureasar-se fora do grupo
cristdo-novo, no Rio de Janeiro tiveram um compoetao nitidamente
endogamico, casando-se principalmente entre csistéeos.

Gorenstein (2005, p. 148) estima que “mais de 66% ahsamentos realizados no
Rio de Janeiro foram de cristdos-novos que seaasaom cristdos-novos”.

Na Bahia, no século XVI, dos sete filhos do casat&o-novo Heitor Antunes e Ana
Rodrigues, seis casaram-se com cristdos-velhogorHei Ana chegaram ao Brasil em
28/12/1557, na armada que trouxe o Governador Men$d e instituiram nas terras do
Matoim uma extensa familia patriarcal que congragaistdos-velhos e novos (VAINFAS e
ASSIS, 2005, p. 53).
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Foram esses casamentos de cristds-novas com sn&lfims (j& que na colbnia o
numero de homens brancos era maior que o de msilbesecasamento de cristdo-novo com
crista-velha era algo incomum) que contribuiramaparar uma circularidade cultural que
introduziu praticas judaizantes no cotidiano de jpede da populacdo e que acabaram por se
converter em costumes familiares que eram trardosiths novas geracdes. A esse respeito,
Assis (2002, p. 52) manifesta que:

Mesmo alguns cristdos-velhos, a principio insuspeie criptojudaismo por
serem isentos de qualguer macula sanguinea, canifmm esta realidade ao
reconhecerem a adogéo de alguns destes habitogldeds do judaismo por
ignorancia, tornando-se comparsas involuntariasrigojudaismo brasilico.

E importante enfatizar que a colonizacdo do Brasilséculo XVI, foi acompanhada
de um processo de aculturacao crista e que equiveligiosos ocorriam até mesmo entre 0s
representantes da Igreja que, por despreparo,raéo reggorosos conhecedores da propria fé
pela qual zelavam. Além disso, considerando quede@@ram de existir clérigos de origem
cristd-nova, ha que se considerar aqui o que eSabeador (1969, p. 189) que: “o clero
cristdo-novo entrou com sua parte na formacaoioshg moral e cultural do Brasil, quer de
modo positivo, quer de modo negativo. Se uns tomaaaserio a fé catdlica, outros a
menosprezaram, cultivando eles préprios o judaisWssim, clérigos de origem crista-nova
teriam fechado os olhos ao judaismo no pais (SAL@RD 1969, p. 56). Alias, ha que se
destacar que a pratica do criptojudaismo tambéverificava entre religiosos e religiosas em
conventos e mosteiros de Portugal (SANTOS, 200839).

Mas, apés a inquisi¢ao portuguesa ter estendidm dsaco para a colbnia ultramar,
isso fez com que diminuisse consideravelmente esrgaimente se dispunham mostrar as
suasdiferencas Foi mais corrente que s6 assumissem a sua condigdica apenas na esfera
domeéstica, procurando fazé-lo com uma discricaongioedeixasse tracos.

Portanto, qualquer possibilidade de sobrevivéndajudlaismo entre os cristdos-
novos se deu apenas no ambito familiar, sendo jededasa e “catolico fervoroso” fora. Mas
carecia-se na sociedade colonial de uma vida @mitegnte privada. Espionados
constantemente por olhares inquisidores, a vidadiaoh dos cristdaos-novos era
rigorosamente vigiada e devassada, tanto pelashagj quanto pelos escravos que entravam
e saiam dos recintos das casas (PIERONI, 2003-B83ALGRANTI, 2007, p. 96-97). O

‘outro” era uma ameaca permanente, um delator pialenDe fato, as pessoas eram
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estimuladas a buscar os “sinais da nacédo” comgaolimpas e jbias finas; descanso nos
sabados; alimentacdo (0os que ndo comiam carne rde pode certas aves; descobrir se
jejuavam em determinados dias); lavar as casamrges de sexta-feira; acender velas novas
apos o cair do sol na sexta-feira; o modo pelo gotrravam seus mortos. Como exemplo
dessa realidade pode-se tomar o caso do dramamtgnio José da Silva, o Judeu, morto
em 1739, que foi denunciado por uma escrava demdegWIZNITZER, 1966, p. 140).
Proibidos de manifestar publicamente a sua fé endénar o judaismo, a religido
judaica acabou por limitar-se ao ambiente doméstacéamilia cristd-nova. Barros (1989, p.
34) destaca a importancia do ambiente familiar ca@ando um “espaco em que essas

recordacdes podem se reavivadas”, pois como corepkanBosi (2003, p. 54):

A comunidade familiar ou grupal exerce uma func¢&o apoio como
testemunha intérpretedaquelas experiéncias. O conjunto das lembrancas é
também uma construcdo social do grupo em que aaesse e onde
coexistem elementos da escolha e rejei¢cdo ao gadesabrado.

Nesse espaco, a mulher passou a se destacar cdmamsanissora de muitos
fundamentos e tradi¢cdes do judaismo, mesmo seest&iuto sacerdotal. Cuidando da casa,
criando seus filhos e preparando a comida, ela durapse relevante papel.
ao homem recaia a obrigacao de estudar as leig@isd®@ que em regra era feito nas escolas
hebraicas e sinagogas (entdo proibidas de funciemalbora tenham existido, mesmo sem
autorizacdo, esnogas como as de Matoim e Camayagiigeeram espécies de sinagogas
informais ou locais de reunifes para o cultivoalariosaica) e as mulheres a pratica dessas
leis que regulam a vida cotidiana, ou seja, comardiés do lar, dos rituais e da comida
kasher(que cumpre as exigéncias da lei ritual judai€apre essas mulheres cristads-novas,
Assis (2002, p. 47) afirma:

Dentre os delatados, chama a atencéo o significatilmero de mulheres,
baluartes da resisténcia judaica, difusoras decsliara e tradicbes para as
novas geracdes. Responsaveis pelo ambiente domésgitam as grandes
propagadoras do judaismo secreto e diminuto qtesara possivel apos as
proibicbes de livre crenca no mundo portugués dirpde 1497, e a
instauracdo da Inquisicdo, em 1536, quando os pE®Saram a representar
papel preponderante para a divulgagéo das tradigi@eilhos de Israel.
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Dessa forma, por intermédio delas, as cozinhasrefeigdes tornaram-se espacos e
momentos privilegiados para o reencontro com téade a histéria religiosa dessas familias.
Essas mulheres ao elaborarem, manipularem e troca® receitas dos alimentos,
preservavam a memoria familiar. Essas receitas,arammalmente, transmitidas oralmente
ou por escrito de uma geragdo a outra. Os prateglgs, seus odores e sabores, além de
portadores da memoria religiosa, contribuiam pecanstituir e perpetuar a historia do povo
judeu.

A importancia disso pode ser reconhecida, se pewsague frente & perseguicao
inquisitorial, era justamente essa comida consumidambiente familiar um dos poucos elos

do judaismo que ainda era possivel preservar sniinpara as novas geracgoes.

A alimentacdo dos marranos no Brasil Coloniaidentidade e memoria religiosa

Coagidos a negar o judaismo, muitos cristdos-nmensfestavam exteriormente as
crencas e praticas do cristianismo, com o propatcserem reconhecidos publicamente
como cristdos, mas no seu intimo ndo abandonavesimente os preceitos judaicos, que
continuavam a observar secretamente, mesmo fresgegeaves perigos das acglOes da
Inquisicdo. O desejo de pertencer ao povo de orfgera parte da sua existéncia.

Assim, o criptojudaismo — compreendido como obsenad em segredo dos
preceitos religiosos do judaismo — tornou-se umadade resisténcia religiosa e preservacéo
da identidade judaica. Esses cristdos-novos quezavam foram denominados de marranos.

Tal procedimento n&o foi isento de conflitos psigatos, o que levou a fragilizagdo
dos referenciais identificatérios e ao conflito identidades, pois como afirma Novisnky
(2007, p. 29):

Obrigados a viver divididos entre dois mundos, umer®o e outro interno,

um visivel e outro oculto, burlando leis, trocandomes, jogando com
palavras e com a sorte, 0s portugueses que tinmaepassados judeus
ficaram marcados pelos seus traumas psiquicoss afgtou indelevelmente
a sua prépria criatividade.

Nesse contexto, a manifestagéo especial do mamargsie interessa aqui analisar,

foi a observancia de regras religiosas especificgsalimentos e a alimentacdo, como um

meio de resguardar o equilibrio emocional. Sobta edacédo entre alimento e equilibrio
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emocional, cabe transcrever uma interessante @gsende Algranti (2005, p. 18) sobre esse

povo da diaspora:

Muitos dos habitos culinérios judaicos resultararutha segregacao social,
obrigando o imigrante a se adaptar forcosamentevasnformas de viver,

em grande parte limitadas pelas adversidades quengou. E, entretanto,

através da comida, nos arraigados habitos de atig@m que o imigrante,

muitas vezes destrogcado, humilhado, apega-se aarpaiicos elos que Ihe
restaram, entre o passado, seus antepassados,estg e um mundo

desconhecido e arido, com o qual se defronta.

E necessario reconhecer que a alimentacio do matmanava-se um valioso
elemento de identidade religiosa. Existia uma céoedireta entre a ingestdo de certos
alimentos e a identidade dos individuos, pois meatito fazia confirmar essa identidade, na
medida em que ele contribuia diretamente para gasigho da prépria substancia fisica e
espiritual das pessoas. Nessa perspectiva, é pbssivcordar com Carneiro (2003, p. 112),
quando ela afirma que:

A alimentagdo assume assim a funcdo de distinglifiosamente os povos
para os quais a dieta torna-se um assunto muite tnagiscendente do que a
mera satisfacdo do estdbmago (...) A histéria dosealtos, portanto, também
se imbrica com a histéria das religides.

Em relacdo as regras religiosas de proibicdo otriggs alimentar, € preciso
considerar que elas normalmente estdo relacioredegresentacoes de pureza e impureza,
considerando-se como puro o0 que se possa oferatevaerificio a Deus. Nesse sentido,
impde-se pensar o corpo do fiel como equivalentaltao, de modo que se tomando 0 “corpo
por altar, altar por corpo, as regras que proteggmureza do tabernaculo vdo de encontro
com aquelas que protegem o filDOUGLAS, 2006, p. 163). Elevando-se a esse patamar
“significado da pureza depende do sentido que tertremenda majestade de Deus”
(DOUGLAS, 2006, p. 173).

Sobre o sentido religioso e identério da alimerdac@aica, Soler (1998, p. 91)
esclarece:

So6 falta nos perguntarmos a que poderiam serviastabsas restricoes
impostas & alimentacdo (pois h4 muitas outras im@ne&e honrar a
divindade). A resposta se encontra, da maneira engiécita na Biblia:
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“Sou eu, 0 Senhor, vosso Deus, que vos separeisgipevos, e assim fareis
distincdo entre o animal puro e o impuro, entree@ra e a impura, e ndo
vos torneis vdés mesmos imundos por causa de anideives e de tudo o
gue rasteja sobre a terra, em suma, de tudo o epsres de vOs, como

impuro” (Lev. 20, 24-25).

Nessa ordem de mundo em que tudo se funda em dmaec'separacdes”,
0 povo hebraico ndo deve se misturar com os opwues. Ele é definido
como “um povo que vive a parte e nao é classifieadee as nacdes” (Num.
23, 9). E por isso que os israelitas ndo devenillpartas refeicbes dos
goyim A alimentacdo prescrita serve de isolamento. Aibpgdo dos
alimentos “impuros” exerce o0 mesmo papel que sb&d dos casamentos
“mistos”, entre hebreus e estrangeiros (Dt. 7EB).Ultima instancia, pouco
importa de que é constituida essa comida, desdelguse diferencie da dos
povos ao redor. Com a simples ressalva de qudasmias indispensaveis
ndo sdo sem importancia: elas foram elaboradastia g uma concepcao
do mundo que da ao povo hebreu a sua identidade.

Desse modo, impde-se reconhecer, repita-se, queespeitb do perigo que
representava para 0s cristdos-novos a observareiacoddutas e regras alimentares
judaizantes, destacadamente por se ter feito isseeid de uma sociedade catdlica que os
perseguia, foi justamente nelas que eles puderaongar poderosas forcas de agregacéo e
identificacdo social. Foi uma luta pela identidad®z sentido que nos é dado por Pérez (1985,
p. 29):

Identidade €, ao mesmo tempo, um sentimento e déim, i€ sentida a nivel
das emocdes, do aparato psiquico e da cognicdoamiogformulacéo de

uma imagem de si mesmo, ou seja, como uma repagdentA constituicdo

do sentimento/idéia de identidade como um procps®ossocial abrange as
dimens@es do ser enquanto individuo — singulamereto —e enquanto ser
social — plural e abstrato — imerso em relacdegaisdaistoricamente

determinadas.

Apresentados diariamente sobre a mesa da famiisd-crova, os alimentos
tornavam-se, assim, sustento para a vida fisicadaanoral e religiosa, tanto dos individuos,
como dos grupos. Seus descendentes, mesmo “serh gaEservavam o judaismo, de modo
gue mesmo sendo criados no catolicismo, a alim@otagntribuia para que ndo perdessem
totalmente as suas raizes judaicas. Assim, corneoiente ou nao, eles de algum modo
permaneceram unidos as suas tradi¢cdes religiosas.

Nesse aspecto, convém observar que o complexo rdaio marranismo nao se
reduz apenas ao criptojudaismo (NOVINSKY, 200B(.Até pelo fato dos criptojudeus nédo

terem constituido uma homogeneidade monoliticaeergrcristdos-novos dos séculos XVI a
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XVIII. KAPLAN, 2000, p. 344), mas se estende pabsaager também aqueles descendentes
dos conversos que, mesmo inconscientemente, caatinuligados a uma cultura religiosa

judaica por costumes alimentares. Gorenstein (300B52) lembra que:

Os cristdos-novos estavam inseridos na sociedddeia@o Assemelhavam-se aos
cristdos-velhos em todos os aspectos; viviam cde®) gestiam-se, comportavam-
se da mesma maneira. Conviviam com eles, eramnpadride seus filhos, faziam
negaocios, freqientavam suas casas.

Porém, eram diferentes.

E a identidade ou a consciéncia dela, nasce deed¢e, de modo que a identidade
depende da diferenca, pois como afirma BourdieQ4@0p. 164) “a identidade social define-
se e afirma-se na diferenca”. Toda identidade aiahal, ou seja, “depende, para existir, de
algo fora dela” (WOODWARD, 2007, p. 9) que a fagstidguir daquilo que ela nédo é, ou
seja, “a diferenca € estabelecida por umarcacdo simbolica relativamente a outras
identidades” (WOODWARD, 2007, p. 14).

Revestida de simbolismo, a alimentacdo contrib@il@ pnanter os seus membros
ligados as tradices familiares e religiosas, usmgque muito da vida judaica encontrava-se
centralizado em torno da mesa. Alimentos consumidos datas especiais (como 0
casamento, a inauguracdo de um novo lar, a grawdemorte de um ente querido) se
ligavam aos diversos momentos de celebracdo dajwitdéca, enobrecendo as tradicdes e
expressando uma cosmogonia. Eram, usando as maler@ontreras (2007, p. 16), pratos-
totem que carregavam em si valores simbdlicos ecamam a identidade do grupo. Em
relacdo as criancgas, tinham um elevado conteddag@eito, pois os habitos alimentares
contraidos na infancia consolidavam um patriménie gossibilitava a rememoracdo da
identidade judaica nas geracdes posteriores, po® @dverte Claval (2007, p. 6d)yegime
“alimentar da infancia permanece um dos tracos nmaisstrutiveis da cultura”. Sobre a
crianga, Garine (1987, p. 5) considera que petaesitacdo “ela recebe desde o nascimento a
marca de sua cultura. A reacdo emocional da criaogalimentos que sua cultura apresenta
como sendo bons para ela € um elemento de suaag@egsocial’Para Mintz (2001, p. 32),
“os habitos alimentares podem mudar inteiramensndo crescemos, mas a memoria e o
peso do primeiro aprendizado alimentar e algumadatenas sociais aprendidas através dele
permanecem, talvez para sempre, em nossa consciéAppbiado em Bourdieu (2007b, p.
346), € possivel afirmar que essa transmisséao rablproduzia “individuos dotados do

sistema de esquemas inconscientes (ou profundanmtetealizados), o qual constitui sua
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cultura, ou melhor, sehabitus ou seja, em suma, de transformar a heranca \@letn
inconsciente individual e comum”

Assim, na medida em que a memoria coletiva eraieximada e reproduzida pelos
guadros sociais que faziam preservar o judaismBrasil Colonial, por meio de modos de
conhecimento praxeoldgicos como o da producdo sumoa de alimentos, 0 movimento de
interiorizacao pelos cristdos-novos confirmavaabitusreligioso, que orientava aqueles que
eram dotados de um minimo de competéncia religisdaica. Mas como essas tradicdes
alimentares judaicas ndo estavam isentas a mudangagociacdes de sentidos frente as
adversidades brasileiras, cabe aqui levar em ceregidlo a afirmacao feita por Sérgio Miceli
na introducao ao livro “A economia das trocas silch8” de Bourdieu (2007b, p. XLI) sobre
a flexibilidade dahabitus

Com efeito, dhabitusconstitui um principio gerador que impde um esquema
duravel e, ndo obstante, suficientemente flexivgdoato de possibilitar
improvisacbes reguladas. Em outras palavras, tesmianesmo tempo, a
reproduzir as regularidades inscritas nas condigbgstivas e estruturais
gue presidem a seu principio gerador, e a perajitstamentos e inovacdes
as exigéncias postas pelas situacdes concretgggoea prova sua eficacia.
A mediagcdo operada peflwmbitus entre, de um lado, as estruturas e suas
condi¢cdes objetivas, e de outro, as situacdes otumpis com as praticas por
elas exigidas, acabam por conferipréxis social um espaco de liberdade
que, embora restrito e mensuravel porque obedeckngites impostos pelas
condi¢cbes objetivas a partir das quais se consike expressa, encerra as
potencialidades objetivas de inovacéo e transfademgociais. habitus
vem a ser, portanto, um principio operador que éewabo a interacdo entre
dois sistemas de relagdes, as estruturas objetias praticas. Mabitus
completa o movimento de interiorizagdo de estrstaneeriores, ao passo
que as praticas dos agentes exteriorizam o0s sistatra disposicdes
incorporadas.

Mas, se de um lado o guardar as regras religioBaserdares serviu para a
preservacao da identidade religiosa judaica, deoautfato do judaismo ser uma religido
manifestamente marcada por regras bastante espsa@fprecisas quanto aos ritos e preceitos
de pureza, que seus adeptos deviam observar naliswentacdo, contribuiu para que o0s
cristdos-novos se tornassem vulneraveis perantdesqgue 0s perseguiam.

No que se refere as leis dietétic&aghru) observadas pelos judeus, essas séo
encontradas, principalmente, no terceiro e no quintro do Pentateuco: no Levitico
(especialmente no Capitulo 11) e no DeuterondomépitGlo 14). Tais regras proibem comer

alimentos e animais considerados imputasefah), como, por exemplo, 0os animais que nao
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ruminam e que nao tem cascos fendidos; peixes seamas e barbatanas; animais hibridos
também séo rejeitados, como os anfibios, peixespadene 0s moluscos.

Dessa forma, ao judeu, entre outros comportameitoentares, impde-se que ele
faca ablugdes antes de comer o pao; antes e dep®isefeicdes os alimentos devem ser
abencoados; o abate ritual dos animais € obriga@®mproibido comer os frutos de arvores até
trés anos apo0s o seu plantio; ndo se pode congeiteire carne juntos; o vinho deve ser
fabricado exclusivamente por judeus religiososadie os sete dias da pascoa judaica todas
as bebidas feitas com cereais fermentados sdoigasjbdesde o momento da morte até o
enterro, os familiares ndo podem comer carne oerhaiho.

Constata-se que a exclusdo social dos cristdossneeo dava pela marcacao
simbdlica da diferenca do que eles comiam e comaian, bem como por aquilo que eles
ndo comiam. Por marcacdo simbodlica, entenda-se ¢omueio pelo qual damos sentido a
praticas e relacBes sociais, definindo, por exentplem é excluido e quem é incluido. E por
meio da diferenciacédo social que essas classiisaga diferenca sédo “vividas” nas relacdes
sociais” (WOODWARD, 2007, p. 14).

Como Bethencourt (2000, p. 49) destaca:

A cultura administrativa inquisitorial € uma culdusaseada na classificacédo
e na identificagéo. [...] O papel da Inquisicdosistiu em produzir 0s meios
de reconhecimento dessas heresias, ndo apenasatdadpovista dogmético,
mas também das praticas culturais especificas @uaangente a proposito
dos cristdos-novos de origem judaica ou dos majscajas tradicbes
gastronémicas ou habitos de higiene podiam seridemasios indicios de
desvio religioso).

Nesse contexto, as suspeitas de judaismo podiaterrdes pequenos detalhes, como
os relacionados a alimentacdo, pois mesmo se sBlastnOvos consumissem a carne de
porco em outros lugares, exclui-la da mesa fanjdiara um indicativo de judaismo. Sobre

este aspecto, Garcia (2000, p. 10) ressalta:

(...) o porco adquiriu um papel importante, pas@ralde sua apreciada e
variada culinaria, desmascarando e acusando heedgésis. De tal forma
gue comer toucinho, presunto ou qualquer outro ytoodporcino,
transformou-se num sinal inequivoco de cristand&geonsequentemente,
todos aqueles que o recusavam eram irremediavednaensados de judeus
ou de maometanos e sobre eles caia implacavelussiigiip. Pode-se dizer
gue, nessas épocas, um dos meéetodos mais certeiiofliveis para
descobrir os falsos convertidos era a comida: w#tec porco ou consumir
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carne nos dias de abstinéncia, ou guisar com ageitgez de banha, ndo
seguir os jejuns da Quaresma: qualquer desteslelttsva-os.

E o préprio Garcia (2000, p. 49), complementa:

Se o fato de comer porco era uma mostra inequidecaristandade, o
contrério, isto é, a abstinéncia do mesmo, corsudese prova irrefutavel de
heresia judaica ou maometana. O Tribunal da Ingdsiprendeu e
encarcerou numMerosos conversos ou “cristdos-nguels’ simples fato de
terem sido denunciados pelos seus vizinhos comaeades tdo peregrinas
como a de que “nunca se lhes via deitar nem tooangém banha de porco
na panela.

Convém destacar ainda que é possivel que os wvsi#sde demais agentes da

Inquisicdo no Brasil tenham se orientado pelo “Moio do Inquisidor Geral” de D. Diogo
da Silva apudCASCUDO, 1984, p. 96. Veja também PIERONI, 20037475), datado de
Evora, 18/11/1536, embora Vainfas (2005, p. 20¥sitate isso improvavel, observando que:

O monitério utilizado foi, provavelmente, o baseadoRegimento de 1552
ou no Edital da Fé de 1571, elaborados no tempajeeno cardeal D.

Henrique, irm&o de D. Jodo Il e tio-avd de D. Stiha, era o inquisitor-

mor do Santo Oficio portugués. Monitério muito ealo, é verdade, no de
1536, porém acrescido das culpas que, n@stsrmezzp passaram a
jurisdigéo inquisitorial.

A relevancia do Monitério de 1536 se deve ao fatte dletalhar os indicios de

praticas judaizantes e conter regras especificas gpadentificacdo da alimentacéo judaica.

Veja-se:

Item, se degolam a carne e aves, que ha de corfma e modo judaico,
atravessando-lhe a garganta, provando e tentandeify o cutelo na unha
do dedo da méao, e cobrindo 0 sangue com terragpion@nia judaica.

Item, que ndo comem toucinho, nem lebre, nem cpellim aves afogadas,
nem enguia, polvo, nem congro, nem arraia, nemapesque nao tenha
escama, nem outras cousas proibidas ao judeu nalla. (D. Diogo da

SilvaapudCASCUDO, 1984, p. 96)

O Monitério também n&o descura de indicacdes imladas a observancia do

“Shabat”, da “Pessach” (pascoa judaica em que com@ado azimo) e dos jejuns judaicos,

como o “Yom Kipur” (que é o jejum maior, do dia Bapiacdo, em que pedem perddo uns
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aos outros) e o “Jejum da Rainha Ester”. Nao escagamuer os relacionados a morte de um
judeu: “ltem, se por morte dalguns ou de algumasjezam ou comem em mesas baixas,
comendo pescado, ovos e azeitonas por amarg(Daddiogo da Silvaapud CASCUDO,
1984, p. 97).

Da aplicacdo desse Monitério, nos chegaram pelgistres deixados pela acdo da
Inquisicdo no Brasil, destacadamente as confisgfies,neste estudo sao utilizados como
fontes documentais. Nesses documentos inquisgoiaipossivel deparar com a vida
doméstica e social do cristdo-novo e compreendeproportamento e a rotina da vida
familiar fragmentadas desses cristdos-novos, @y sejdizer de Vainfas e Assis (2005, p. 62)
“as metamorfoses culturais da religido no tempm espaco”. Mas cabe aqui considerar a
adverténcia de Guinzburg (1990/1991, p. 12), sebses documentos como sendo portadores
da verdade dos inquisidores, ja que os propriogidemtos, mesmo durante o Tempo de
Graca, eram distorcidos por pressdes psicolégatés) do que é importante considerar que
quando se estuda o0s processos inquisitoriais h&eglesrar em conta que texto registrado era
de autoria do proprio Visitador, que ditava ao igdoros depoimentos dos confitentes.

Mas, a despeito disso, por serem textos intrinsecaendialdgicos (j& que a confissao
também era composta de perguntas e respostasoeimneisidor e o confitente) é possivel
extrair dessas confissdes elementos que ajudanvearealgumas particularidades da
alimentacéo dos cristdos-novos no Brasil Colonial.

E o caso, por exemplo, da confissdo de Maria Lap@s, cristd-nova, ao Visitador
Heitor Furtado de Mendonca, feita em 03/08/1591.:

E confessando-se, disse que em todo o tempo geectsa até agora,
guando mandava matar alguma galinha, para rechegra@ mandar de
presente, a mandava degolar e, degolada, pendesmoerer 0 sangue por
ficar mais formosa e enxuta de sangue, e que semppaado em casa de
cozinha, digo se assa, quarto traseiro de carpaifmrco, lhe manda tirar a
landoa porque se assa melhor e fica mais tenrép es@ ajunta na landoa o
sangue evacuado, e assim mais, quando a carnerate poagra, alguma
vez a manda cozinhar lancando-lhe dentro azeigrdm na panela com ela,
e isto mesmo mandou fazer alguma vez a carne dequendo era magra.
(VAINFAS, 2005, p. 70-71)

Segundo Vainfas (2005, p. 7@8ndoatalvez significasse gordura. Ao confessar, ela
afirmou que n&o tinha com esses atos qualquer gid@tefudaica, mas o Visitador, nao
acreditando em sua sinceridade, ja que tais psasedam notoriamente condutas judaicas,

admoestou-a a confessar a verdade de suas culpd$RXS, 2005, p. 73). A mesma pratica
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se encontra na confissdo de Catarina Mendes, -aost no dia 18/08/1591 (VAINFAS,
2005, p. 90), igualmente sem intencao judaica ehgvea aprendido a tirar landoa com
Anténio Alvares, cozinheiro da rainha.

Outro exemplo é o de Antbnia d Oliveira, cristd-aogue em 05/10/1591, confessou
ter sido induzida em erro, por seu primo Alvaro He@o, a realizar jejuns judaicos
(VAINFAS, 2005, p. 163-167).

Nesses processos encontra-se também uma destasa@lan@va, Ana Rodrigues,

gque em 01/02/1592 confessava:

E confessando-se, disse que de quatro ou cincoaapeta parte ndo come
cacgdo fresco porque lhe faz mal ao estbmago, masogeome salgado,
assado, e outrossim, ndo come arraia, mas queallros tempos atras comia
arraia e cacao [...] (VAINFAS, 2005, p. 282)

Sua filha Beatriz Antunes, na sua confissdo de 131892, admitiu o jejum por

ocasido da morte de parentes. Declarando inexitimcao judaica em seus atos, afirmou:

E que assim também, quando em casa se assava deadarneiro, lhe

manda tirar a landoa por ter ouvido que nédo selssacom ela, e também
ndo come lampreia, e mandando-lhe do Reino duasésuampreias em

conserva, ela ndo as comeu n&o por outra coisaumenlsendo porque lhe
tomou nojo, mas come 0s peixes sem escama, salscdgsa doce, e ndo
come coelho. (VAINFAS, 2005, p. 278)

Leonor, outra filha de Ana Rodrigues, em 01/02/1%8&m do jejum de oito dias de

carne, por ocasiao da morte de sua filha, admitiu:

E que de seis ou sete anos a esta parte, por diggir que é bom tirar as
landoas aos quartos traseiros das reses mildas, &sdvezes que em sua
casa se assavam quartos semelhantes, lhe mandava tandoa para se
assarem.

E que, havera dois ou trés anos, veio a sua cagdampreia que veio do
Reino em conserva e ela ndo a quis comer por haojer dela, e vir
fedorenta, e ndo por outra alguma coisa, € que @BM@aIS peixes sem
escamas e lhe sabem muito bem.

E que havera um ano pouco mais ou menos que umavastegolou sua

galinha defronte da sua porta, e que ela mand@ailam cima do sangue
que estava derramado no chdo um pouco de po6 delsexrrde madeira que
se havia serrado, porque andava ai por perto uco goarremetia a ele para
0 comer, e isto fez porque o porco nao ficassanamtb a Ihe comer os

pintdes. (VAINFAS, 2005, p. 289)
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O cristdo-novo Nuno Fernandes, igualmente filhoAde Rodrigues, por sua vez

afirmou ao Visitador:

E confessando, disse que havera quatro anos quergu®iolante Antunes

morreu, e que no dia que ela morreu, ele, com mgo,comeu nada todo o
dia, e sendo domingo o dito dia, ndo quis comemeca somente a noite
comeu peixe, porém que ndo sabia que isto era @adnudaica, nem ele
com essa intengdo o fez, somente com nojo. (VAINEEB5, p. 299)

Como ja se disse anteriormente, Ana Rodrigues aada com Heitor Antunes,
casal que chegou ao Brasil em 28/12/1557, com adardo Governador Mem de Sa. Essa
célebre familia de cristdos-novos orgulhava-se eperdser descendente dos biblicos
macabeus (VAINFAS e ASSIS, 2005, p. 51), e foramresponsaveis pela esnoga do
Engenho de Matoim. Em 1591, ano da chegada doadaitHeitor Furtado de Mendonca, o
patriarca Heitor Fernandes ja era falecido (0 gée mmpediu que fosse denunciado.
VAINFAS e ASSIS, 2005, p. 53). Sua esposa e as flhas, estas que eram casadas com
cristdos-velhos, pela suspeita publica que judaima¥icaram conhecidas como “Macabéias”,
de modo que elas foram alvo de muitas acusacdeso seprincipal denunciada a matriarca
Ana Rodrigues, acusada, entre outras coisas, ganaregpdes azimos, hao comer carne e fazer
as refeicdes em mesa baixa (VAINFAS e ASSIS, 2p0%4). Segundo indicam Vainfas e
Assis (2005, p. 54-55):

Os proprios maridos cristdos-velhos das filhaskeisibas de Heitor e Ana
ndo se furtaram de acusé-las na mesa inquisitaral,pouco para se
livrarem da pecha de omissos, cumprindo a convideatid Edital de Fé,
outro tanto para de algum modo aliviar a presurdg@ulpa que poderia
recair sobre as mulheres.

Essas pessoas pertencentes ao cla do falecidor Aeitones (a viuva, os filhos e
netos) compareceram espontaneamente a Mesa dac¥itamedrontadas com o clima de
denuncias que foi deflagrado ja no Tempo de Gradarineira Visitacao, pois os confitentes
também aproveitavam desse momento para acusas pesaoas.

Todos esses fatos levaram o Visitador a conclursputratava de um caso tipico de
transmissao familiar do judaismo. Julgada e cordienAna Rodrigues s foi sentenciada

apos a sua morte que ocorreu em 10/10/1593. Apemdamente dez anos depois, em
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09/05/1604, foi “queimada em efigie, tendo sua m@né@maldicoada e seus 0Ss0s
desenterrados e feitos pd pelo fogo para apart@éss ossadas cristds do cemitério”
(VAINFAS e ASSIS, 2005, p. 60-61) e por ordem datS8aDficio, um retrato seu, em estilo
burlesco, foi colocado na igreja de Matoim. Com@aee concluir, o cla do Antunes foi uma
ocorréncia manifesta do criptojudaismo no Brasilo@ial. Como bem ressaltam Vainfas e
Assis (2005, p. 62):

Um criptojudaismo doméstico ja& muito mesclado colementos do
catolicismo, incorporando mesmao cristdos-velhognupo de convivio e na
familia dos judaizantes. Criptojudaismo este margseda intensificacdo do
papel feminino como baluarte da antiga fé, alcaaglmulheres ao papel de
grandes divulgadoras da lei judaica aos descerglelatebora descoberta,
denunciada, presa e condenada pela InquisicdoRédagues conseguira
passar aos filhos os ensinamentos da sua fé. 8bas & netas, mesmo
denunciadas e processadas levariam a frente costimeticas aprendidas
com os fundadores do cla de Matoim.

Na sua analise das Confissbes da Bahia, Vainfadb(3@ 23-24), considera que:
“tem-se mesmo a impressdo, em varios casos e geldtotratar-se, antes, da reiteracao de
certos usos conservados pela tradicdo familiar, seator conexdo com a vivéncia do
judaismo que deles se suspeitava”.

De tudo o que foi dito até agora, ha que se cormidpie a condi¢cdo de cristdos
convertidos fez com que também ocorresse entre r@aas-novos uma profunda
interiorizag&o do cristianismo. Quanto mais seadis do ano de 1497 e se aproxima do de
1773, é possivel acreditar que as suas suces&vax0gs fossem perdendo seus lacos com o
judaismo, ou seja, caindo no esquecimento, na medidque os quadros sociais formadores
da memoria judaica tradicional foram se fragmerdaod desaparecendo (HALBWACHS
apudSEIXAS, 2001, p. 103). Gorenstein (2005, p. 153%ada:

Com o tempo, foi ficando cada vez mais complicagaatica do judaismo.
As regras e costumes da lei de Moisés se apagavaduaimente da
memdéria, a medida que a comunidade crista-novardicada vez mais
isolada do mundo oficial judaico fora da penindbéaica.

As dificuldades de comunicagédo, a proibicdo da neamgdio de escolas, do
ensino da Biblia e do hebraico, e principalmentpedgo mortal de ser
descoberto pela Inquisicdo, limitaram as praticakaigas as poucas leis
mantidas na memoria. Nao era um judaismo nem patofumem ortodoxo;

era uma transmisséo oral de conhecimentos dagygtesonheciam melhor
as tradicOes judaicas. O fato de serem educados castdos fez com que o
judaismo se mesclasse com o cristianismo [...].
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Perdidos os vinculos com o judaismo tradicionaldescendentes dos conversos
tiveram uma apreenséo intelectual muito restritsaeeligido, cujo conhecimento reduzido,
simplificado e nebuloso (PIERONI, 2003, p. 78),maimente, decorria de fontes secundarias
(como as apreendidas no ambito domiciliar e na@silcis de parentesco e amizade), além de
terem sido educados por instituicbes catélicas (KX, 2000, p. 358), o que fez com que
isso se tornasse um significativo obstaculo cultpeaa a integracdo deles ao judaismo e
resultasse em uma importante abertura para a adegé®@ncas sincréticas. Como ja afirmou
Assis (2002, p. 48), o cristdo-novo foi “uma espéde elo de ligacdo entre o judeu e o
cristao”.

No mesmo sentido manifesta Pieroni (2003, p. 93):

A vida do cristdo-novo era constituida de uma naedel cultos judaicos e
catdlicos. Os costumes da tradicdo hebraica foemm,muitas familias,
transmitidos a seus filhos e netos, e, pouco aqaiegeracdo em geracao,
a identidade original tornava-se hibrida, irregular essencialmente
doméstica, devido a inexisténcia de sinagogas.

Sem excluir totalmente a possibilidade de permadaédo criptojudaismo entre
cristdos-novos brasileiros até o século XVIII (FALB 2008, p. 30), inclusive com a
existéncia de sociedades secretas de criptojuEDYINSKY, 2005, p. 180-181), ha que se
considerar o que bem observa Gorenstein (200%4): INo século XVIII, jA eram cristaos
h& mais de dois séculos, portanto, ndo exatameoves’™.

Dessa forma, suas identidades eram transformadefuredidas, o que confirma a
“transitoriedade dos processos identarios. Saovaistéflexiveis e transformam-se conforme
a época, os lugares e mesmo conforme a idade ogical do individuo ou do grupo”
(WASSERMAN, 2001, p. 8). Isso dava aos cristdosssayma mobilidade entre os diferentes
territdrios da identidade religiosa, fazendo core gla ndo revelasse integralmente nenhuma
das identidades religiosas (crista e judaica), guasdasse tracos de ambas.

Em relacdo a muitos cristdos-novos é possivel afigqme mesmo quando perderam
a sua identidade judaica, eles mantiveram uma niatjudlaica.

Em sendo assim, Le Goff (2003, p. 469) esta cogetmdo afirma que “a memoaria
€ um elemento essencial do que se costuma chderdrdade, individual ou coletiva, cuja

busca é uma das atividades fundamentais dos inivid das sociedades de hoje, na febre e
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na angustia’. Nisso concorda Pollak (1992, p. 24 afirmou quea “memdria € um
elemento constituinte do sentimento de identideddo individual quanto coletiva”.

Simbdlica e abstrata, a identidade encontra-seldiges “vivéncias, experiéncias e
afetos concretos” (WASSERMAN, 2001, p. 9). E é eesntido que para DaMatta (1987, p.
22) o “ato de comer cristaliza estados emocionadestidades sociais, de modo que um
verdadeiro sistema de ‘comidas totémicas’ permierimir identidades sociaisTDA
MATTA, 1987, p. 23).

Sendo assim, os alimentos e comidas que eram gsri@s mesas dos marranos,
bem como a forma especial de os comer, eram vardaaeanifestacdes de suas identidades

sociais e religiosas.

Conclusao

Das muitas possibilidades simbdlicas da comida &uaealimento transformado em
cultura) judaica, a principal delas € a de permaitmediacdo com o sagrado. Transmitida as
sucessivas e novas geracoes, ela também possbdgmbelecimento de uma comunh&do com
a histéria do povo hebreu, definindo e marcandadestidades pessoais e grupais de seus
membros.

Historicamente, as comunidades judias, pela forgasda religido, tém sido
portadoras de elementos socio-culturais que asnfaee distintas das demais, 0 que se pode
observar nas suas tradigcbes em praticas culindriggbitos alimentares, marcadas que estao
pela observancia de regras religiosas e transfasnath poderosas forcas de agregacdo e
identificacdo social.

Desse modo, pode-se dizer que o judaismo podisesgido no odor das cozinhas
das familias de marranos do Brasil Colénia, queyavam conservar na clandestinidade a fé
judaica.

Vitimas da perseguicao religiosa que orientava ss@a de manter a pureza da fé
catdlica em terras e coldnias portuguesas, eleseevadavam diferentes dos cristdos nas
praticas alimentares, suscetiveis, portanto, &adela perseguicdo inquisitorial.

N&o estavam imunes a essa perseguicdo nem mesnunguaonsumo ou a rejeicao
de certos alimentos era totalmente isento de gerlcpnsciéncia ou conteudo religioso, ou

seja, ainda quando fossem apenas costumes famiitiardados de seus antecessores.
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De uma forma ou de outra, fato € que ritos e nomatiagentares judaicas tenderam a
funcionar como verdadeiros filtros. Com base nedeam classificados os alimentos que
podiam ser recepcionados e o0 que deviam ser desim®pelos cristdos-novos na realidade
brasileira. Mas, limitados pelas adversidades a@ontradas e fazendo uso dos novos
ingredientes que aqui podiam dispor, € preciso @wdmue eles também acabaram por
desenvolver aqui seus proprios pratos, adaptadosvas formas de viver no Brasil.

Isso tudo faz conferir historicidade a alimentacélos cristdos-novos que
colonizaram o Brasil e seu estudo contribui paveleg aspectos importantes dos primérdios
da historia do judaismo em solo brasileiro.

Da pesquisa empreendida, € possivel concluir qeemeuando sdo orientadas por
regras religiosas milenares, as préaticas alimentaie podem ser consideradas absolutamente
imutaveis e devem ser sempre pensadas a partindasnentos histéricos a que elas foram
submetidas, de modo que impde-se admitir, coma@aipu demonstrar com este estudo,
ainda que parcialmente, que a histdria dos povodédm esta intimamente vinculada a

nutricdo e ao regime alimentar que adotam.
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