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Resumo: Neste artigo procuro dialogar com a
tese da modernidade alternativa no trabalho
de Freyre a partir de uma dimensao menos
explorada: a religiosa. Recorrendo a textos e
a excertos explicitamente problematizadores
do papel da religiao na formagao social do
Brasil, mostro como podemos ler esta moder-
nidade alternativa a luz de uma «religiosidade
alternativa». Discute-se que esta deve ser en-
tendida como refratada pelo cristianismo — de
um tipo especifico — e que este ultimo assume
um papel fundamental na producao cultural
do hibridismo. Esta combinagao possui o0 seu
nucleo ético, que nos permite compreender o
sentido utdpico de algumas teses de Freyre.
Sentido esse que nao é dissociavel de uma
muito particular tentativa de «invencao» da
identidade nacional.

Palavras-chaves: Cristianismo; Sincretismo; Mo-
dernidade; Gilberto Freyre.
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Abstract: In this article, | seek to dialogue with
the thesis of alternative modernity in Freyre’s
work from a less explored dimension: the re-
ligious one. Using texts and excerpts explic-
itly problematizing religion’s role in Brazil's
social formation, | show how we can read this
alternative modernity in the light of an «al-
ternative religiosity». This text then explores
the author’s intuition of the influence of the
Orient in the forms of the social organization
of colonial Brazil. It is argued that this should
be understood as refracted by Christianity and
that the latter assumes a fundamental role
in the cultural production of hybridity. This
combination has its ethical core, allowing us
to understand the utopian sense of some of
Freyre’s theses. A sense which cannot be dis-
sociated from a very particular attempt at the
«invention» of national identity.
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Introducao
Um dos aspetos centrais da obra de Freyre
que tem sido menos explorado (muito em-
bora as alusdes sejam varias e dispersas) € o
papel da religiao para o pensamento de uma
modernidade alternativa. Os trabalhos de Ta-
volaro (2017 e 2013) tém colocado em pers-
petiva a conce¢ao de uma modernidade tro-
pical, alternativa, na teoria freyriana da qual o
Brasil seria 0 exemplo. Uma tal modernidade
seria caracterizada por concecgoes diversas do
tempo e do espaco e fundamentada num pen-
samento contra-hegemonico (Tavolaro, 2013).
Pensamento esse que se construia contra uma
ocidentalizagao eugénica que, como € sabido,
era tradicao cientifica na época coetanea aos
primeiros trabalhos de Freyre, entre eles Casa
grande e senzala. A um eugenismo cientifico,
ideologicamente distorcor conducente a uma
deformacao da imagem identitaria do Brasil,
opunham os culturalistas discipulos de Boas,
entre os quais Freyre, as explicacoes atraves
de fatores sociais e culturais. Um desses fa-
tores,ao qual se tem prestado menos atengao,
e que € transversal a obra de Freyre, € a reli-
gido. E certo que a ideia de um «cristianismo
lirico» (Quintas, 2000) mereceu ja comentarios
e analises (Araujo, 1995), mormente a sua ar-
ticulagao com posicoes ideologicas tomadas
pelo préprio Freyre (Ghavya, 2021). Aqui, pre-
tendo apenas discutir a ligacao entre religiao
e o conceito de modernidade alternativa, alar-
gando o argumento para uma concegao ética

de um pais que patenteava, na expressao de

Freyre,um «amalgama» de racas e de culturas
e que, nesse pioneirismo, representaria um

modelo para as restantes nagoes.

Nesse sentido, ao dar uma tal énfase ao fator
religioso, como pretendemos mostrar neste
texto, Freyre colocava-se na linhagem intelec-
tual de Durkheim ou de Weber, para os quais
o fendomeno religioso se encontrava na base
da compreensao das relagoes sociais e da mu-
dancga social. Da mesma forma, um contempo-
raneo de Freyre como Talcott Parsons,embora
de uma perspetiva que se pode designar por
eurocéntrica, também destinava aos valores
religiosos um lugar de destaque na concecao
do equilibrio do seu sistema social. Euro-
céntrica no sentido em que os valores que
Parsons enaltecia eram os da modernidade
protestante, e os Estados Unidos surgiam, a
esta luz, como o ponto de destino da mo-
dernizacao das sociedades. Ora, para Freyre,
a modernidade brasileira construiu-se sobre
outros valores; de tal ordem que estariam
estes em risco de serem contaminados pela
«europeizacao», como sublinha o autor em
Sobrados e mucambos (Freyre, 2004: 30). Se o
centro do estudo,como anunciado por Freyre
logo na abertura, € a casa, sao também as
transformacoes desta «em sobrados mais re-
quintadamente europeus» (Freyre, 2004: 31)
que quebram o equilibrio social anterior do
regime patriarcal; um regime «acomodaticio»
que e substituido pela maior brutalidade das
relagoes de classe — «entre o rico e o pobre,

entre o branco e a gente de cor» (ibidem)
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— e a consequente distancia social. Nesse
processo, encontram-se também destacada-
mente o descartar e modificar — no sentido
da disciplinacao puritana — dos valores cato-
licos de origem. Neste texto procuro explorar
quais sao esses valores e como se ligam estes
a uma religiosidade especifica — a ibérica —
e como pode esta ter influenciado a férmula
etnogénica da lusotropicalogia. Recorro a um
conjunto de obras de Freyre onde esse papel
é destacado e procuro colocar em relevo o
sentido utopico que ela — a lusotropicalogia —
assume no seu pensamento; sentido esse que
nao é dissociavel de uma muito particular ten-

tativa de «invencao» da identidade nacional.

O encontro entre o Ocidente e o Oriente
Freyre quis relatar uma historia sui generis
do encontro entre o Ocidente e os tropicos
através da sua nocao de luso-tropicalidade.
Pejada de laivos narcisicos, a luso-tropica-
lidade de Freyre aproxima-se pelo lado me-
galomano da «Nova Roma» de Darcy Ribeiro
(1995),nao menos narcisica, mas mais influen-

ciada por qualidades amerindias.

Todavia, e a despeito das imaginagoes civi-
lizacionais que conotam o fervor identitario
brasileiro, a par com as versdes mais asser-
tivas do limite nacional, subsistem dilemas
na arquitetura da representacao nacional.
O primeiro deles, podemos dizer,e sem qual-
quer sequéncia ou hierarquia, é o da origem
amerindia, depois africana e arabe, que co-

locou desde cedo o problema do «sangue»
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(Mello, 1989). O estatuto do individuo, assim
como as suas possibilidades de vida, era con-
dicionado pela «impureza do sangue» que re-
sultou desta primeira promiscuidade e que ca-
racterizou o muito que se seqguiria de relagoes
hierarquicas e sociais. Se a pureza do sangue
criou historicamente a gramatica dos posi-
cionamentos sociais, € sobre a primeira que,
atualmente, é exercida uma censura cultural
e moral que influencia a imagem de um Brasil
emancipado e moderno (Magnoli,2009).Tenta-
tiva primordial de Freyre, justica lhe seja feita,
que contra o discurso eugeénico seu coetaneo
construiu toda uma narrativa da identidade
nacional onde o hibrido, o encontro entre an-
tagonismos e o sincretismo pontuam. Narra-
tiva esta referente ainda ao contexto colonial,
com a sua vertente de fascinio pelo coloni-
zador e pela sua missao civilizadora, que, em-
bora nao totalmente apologética, conseguia
extrair, em diversas partes de Casa grande e
senzala, os lados congratuladores da violéncia
escravocrata. Desde logo porque, se violéncia
existe — e nao apenas sobre 0s escravos,como
assinala Araujo (1995: 132), mas ainda assim
de forma completamente iniqua sobre estes
ultimos —, ela concorre quase sempre para o
encontro entre dominadores e subalternos.
Este encontro nao é, no ambito das relacoes
impessoais, de natureza associativa, mas antes
de indole comunitaria,no sentido da dicotomia
criada por Tonnies. O encontro € no dominio
da confraternizacao; e esta por sua vez ocorre

nos mais diversos espacos sociais da familia



alargada — um cosmos autocontido que tem a

sua existéncia dentre os limites do latifundio.

A revisao a que a obra de Freyre tem sido
sujeita possui, por si s, interesse de sobra.
Assim,uma improvavel alianca € aventada por
Valéria Torres Silva no seu A modernidade nos
trépicos. Silva (2006) encontra afinidades entre
o orientalismo de Said e a dupla Casa grande
e senzala e Sobrados e mucambos de Freyre.
Com efeito, estas duas obras de Freyre seriam,
para a autora, o orientalismo as avessas. E isto
porque aquele que parecia ser o programa
do orientalismo — inventar o Oriente atraves
dos dispositivos discursivos do Ocidente — foi
para Silva como que exonerado por Freyre na
sua aceitagao sem compromissos da heranca
oriental. Claro que esta teve o seu cone de
influéncia através do filtro ibérico. Nao ha
Oriente que chegue ao Brasil que nao fosse
filtrado pela cultura ibérica. Como mostrou
Bastos (1998: 50), o iberismo que atravessa a
obra de Freyre estrutura-se em torno da ideia
da Peninsula enquanto charneira entre o Oci-
dente e o Oriente; e esta, segundo a autora,
repetir-se-ia na transicao entre a Europa e a
América. Para uns, uma cultura mediterranea,
distinta da restante Europa — quer germanica,
quer latina —, e que tornava 0s povos penin-
sulares mais atreitos ao «ecleticismo cul-

tural» (Gasset, apud Bastos, 1998). Para outros,

um catolicismo da vida, e nao simplesmente
da razao, que acomodava dialeticamente as
formas misticas e as racionalistas (Unamuno,
2001[1913]: 94).2 Esta légica do encontro de
opostos na tematica da agora arcaica psico-
logia dos povos caracteriza uma parte consi-
deravel do pensamento portugués, inclusiva-
mente glosado por Unamuno, ele proprio um
comentador da cultura e psicologia portugue-
sas.> Da mesma forma, e como afloraremos
mais abaixo, o tema das oposicoes entre uma
natureza contemplativa, racional, e uma outra
ativa, que caracterizaria 0s povos peninsu-
lares, encontra-se tanto em Oliveira Martins,
sobretudo na Histdria da civiliza¢ao ibérica,
como em Pascoaes, onde se transforma em
«principio naturalista ariano e espiritualista
semita» (2007[1915]: 76).

Por conseguinte, esta visao tomava como
central os principios contraditorios que presi-
diam a cultura ibérica, com as grandes oposi-
¢oes como violéncia e brandura — antinomia
apontada tanto por Unamuno como por Oli-
veira Martins —, que facilmente se transmuda
em aventura e rotina, na concecao de Freyre.
Ora, aqui, parece-me insuspeito que Freyre vé
no filtro cultural ibérico a funcao absoluta-
mente central do cristianismo. Oriente, sim, o
Oriente da pele e dos habitos culturais, con-

tudo, sempre filtrado, matizado, pelo lado nao

2 Note-se, contudo, que Gasset é intransigentemente laico, enquanto Unamuno era impregnado de religiosidade.

® A este proposito, veja-se, de Unamuno, Por tierras de Portugal y Espania (1911).
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apenas intelectual do cristianismo como do
vivido; esse mesmo cristianismo da vida que é
assinalado por Unamuno e que Freyre sempre
opoe,ao longo da sua obra,ao cristianismo ra-

cional e doutrinario.

Que a sintese fosse conseguida nos trépicos,
na terra dos grandes fazendeiros e das suas
relacdes promiscuas, significou sempre — e
a meu ver € 0 que é necessario nao perder
de vista quando nos aproximamos da obra
de Freyre — uma subalternizacao dos dados
empiricos do presente brasileiro (enten-
da-se, coevo a Freyre). Desta forma se pode
compreender a distancia analitica, ética e
politica entre as analises de cariz estrutural
e mais empirico de Florestan Fernandes e o
seu congénere hermenéutico Gilberto Freyre.
Por um lado, Florestan e a sua pesquisa pelos
fatores causadores da pobreza, da exclusao,
da marginalidade e das suas potenciais linhas
emancipatorias de criacao de cidadania; por
outro, Freyre com a sua mitopoética visao das
origens, e das continuidades da civilizacao
luso-tropical através de uma «sociologia ge-
nética» da formacao social do Brasil (Ferreira,
1996) e da reproducao de uma mesma estru-
tura de «kamalgama racial» de cariz intemporal

e com enlevos utopicos.

O sincretismo
como formula civilizacional
A capacidade sincrética da cultura brasileira,
Freyre aponta a sua origem a plasticidade do

homem colonizador. O termo plasticidade é o
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utilizado pelo autor para caracterizar o ethos
brasileiro.Aideia de plasticidade surge também
em Buarque de Holanda, mas em Freyre ela en-
contra-se associada ao caracter do portugués,
marcado cultural e etnicamente pela indefi-

nicao entre a Europa e a Asia (Ferreira, 1996).

Contudo, plasticidade na concecao freyriana
tem um sentido muito concreto. Trata-se,como
explicita Araujo, dos trés elementos compor-
tamentais que caracterizam os portugueses:
mobilidade, miscibilidade e aclimatabilidade.
Os trés combinaram-se de forma quase per-
feita na origem e historia lusas e foram o
fundamento, sequndo a leitura de Freyre, de
uma colonizagao mais doce e,de particular re-
levancia, de nao evitamento de contacto entre
os corpos. E que, para Freyre, a colonizacdo in-
glesa fora feita com o uso de «luvas» e de ma-
neira «profilatica», contrariamente a pulsao
para o intercambio de natureza social — e
sexual —, para o contacto e interpenetracao
dos corpos. Esta seria prépria do portugués
e constituia, sequndo esta interpretacao, uma
das herancas mucgulmanas. Podemos dizer
que,onde Said vé a expressao de orientalismo
na exotizacao da sexualidade na cultura isla-
mica — as imagens dos serralhos arabes com
as suas concubinas e odaliscas tao difundidas
no século XIX e na viragem para o século XX —,
Freyre encontra nessa mesma sexualizagao a
razao do excecionalismo da colonizagao por-
tuguesa. Este nao é com certeza o unico fator
que contribui para esse excecionalismo, mas

€ um dos que prepondera na explicagao do



caracter (pretensamente) miscigenador do co-
lonizador portugués. Mesmo a religiao, assim
como praticada pelos jesuitas portugueses,
obreiros maiores do projeto colonizador do
Brasil, se distinguiria, pela positiva, do asce-
tismo europeu, na exata medida em que nao
teria a primeira ficado inerme ao poligenismo
arabe. As mouras encantadas das lendas por-
tuguesas, «envoltas em misticismo sexual»
(Freyre, 1939: 11, apud Araujo, 1995: 60), sao
um dos sinais da «influéncia africana fervendo
sob a europeia e dando um acre requeime a
vida sexual, a alimentacao, a religiao» (Freyre,
2005: 66); essa mesma influéncia que se faz
igualmente presente no clima com o «ar da
Africa [..] amolecendo nas instituicdes e
formas de cultura as durezas germanicas» e
«corrompendo a rigidez moral e doutrinaria

da igreja medieval» (Freyre, 2005: 66).

Essa corrupgao da ortodoxia e, mais relevante,
da intransigéncia da instituicao Igreja, € por
diversas vezes apontada como exemplaridade
no quadro da obra do Padre Antoénio Vieira.
Em outras obras, é certo; e ja nao em Casa
grande e senzala,a sua primeira obra de relevo.
Surgem algumas, conquanto esparsas, alusoes
em Sobrados e mucambos, pontuando justa-
mente a transversalidade de classes (e aqui
«classes» devem ser entendidas para além da
definicao estrita de classe socioecondomica,
abarcando outras categorias, inclusivamente
as de cor) abrangidas por uma religiosidade
comum. Porém, nao € apenas o aspeto ideolo-

gico que se encontra em causa. Uma dimensao

estrutural, institucional, é também sublinhada.
Desde logo, em Casa grande e senzala, através
da comparacao entre o semifeudalismo do
sistema patriarcal de grande propriedade e a
colonizagao semieclesiastica do territdrio por-
tugués (Freyre, 2003: 284).

Em A interpretacdo do Brasil, Freyre (2001
[1945]) propde-se estabelecer um elo inde-
fetivel entre o Brasil seu contemporaneo e a
matriz cultural portuguesa ou ibérica. Vimos
atras que esta, como apontado, alias, por
Araujo, € dominada por ambiguidades: entre
0 apolineo e o dionisiaco, entre o violento
(da escravatura das plantagdes) e o proximo
(da miscigenacao dos grupos humanos).
Porém, para Freyre, o portugués conseguiu
um equilibrio singular, formatando os opostos
numa unidade; nas suas palavras, a «combi-
nacao entre unidade e diversidade» (ibidem,
172) Esta unidade, nao sendo de cariz religioso,
como por exemplo a comunidade dos crentes
em Paulo, &, contudo, o resultado de uma com-
binacao particularmente bem-sucedida entre
a vida «vegetal, animal e humana». Uma «eco-
logia tropical» criada, porventura, pelas trés
caracteristicas do portugués assinaladas acima
— miscibilidade, aclimatabilidade e mobilidade
— que forneceram ao mundo, segundo esta in-
terpretacao,a conjugacao unica de «unidade na
diversidade». E isso que Freyre nos transmite
ao descrever,em Aventura e rotina (Freyre,1953:
318), o jardim botanico de Lisboa: um lugar
onde,apesar da prolifica variedade de espécies,

estas se harmonizam singularmente:
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oJardim do Ultramar de Lisboa da ao visitante
— repita-se — no plano da sociologia da vida
vegetal, a impressao de unidade na diversi-
dade que o mundo criado pelo portugués da
no conjunto de vidas que ele alcanca: a ve-

getal,a animal,a humana.

O papel da religiao nao €, contudo, despi-
ciendo. Freyre identifica no cristianismo ibé-
rico um potencial de universalizacao que o
protestantismo anglicano nao teria. Numa
obra menos citada,A propdsito de frades (1959),
onde o autor compilou os seus artigos sobre
a influéncia da religiao para o complexo civi-
lizacional tropical, o autor explicita, com uma
antecipacgao cultural que nos parece louvavel,
o0 erro de equacionar cristianismo com Europa.
Identifica, naquilo que pode ser visto como
excesso de beneplacito, nas estruturas da
sociedade portuguesa e na sua religiosidade
muito particular,uma tendéncia cristocéntrica
por oposicao a uma inclinacao etnocéntrica
(Freyre,1959: 127). E assim que, explica-nos o
autor, desde cedo africanos sao incorporados
as familias portuguesas da aristocracia (Freyre
nao clarifica em que condicoes eram estes in-
corporados), superando, na sua visao, as divi-
soes entre 0s povos que eram apanagio de um
cristianismo menos ductil. Em Aventura e ro-
tina, Freyre devota inumeras paginas a louvar
os habitos e cortesia das elites portuguesas.
Nelas perscruta a influéncia do catolicismo,
sobretudo de uma figura emblematica desse

mesmo catolicismo portugués, o frade.

144

Trata-se verdadeiramente dum ethos religioso.
Ethos cristao, de uma cristandade particular —
a ibérica, e mais especificamente a dos fran-
ciscanos portugueses — que se opoe ao ethos
protestante, um ethos propriamente moderno,
formativo de uma burguesia europeia que nao
encontrava paralelo no Brasil. E desta forma
que Freyre explicita em Sobrados e mucambos
que, contrariamente a outros dominios colo-
niais e estruturas escravistas, a colonizacao
portuguesa ter-se-ia feito «sobre outra base:
a da importancia capital ser a do status reli-
gioso e nao a do de raca; a do status politico
e nao a do de cor» (Freyre, 2004: 488). Esta
tese encontra-se, apesar de menos desenvol-
vida, em Casa grande e senzala, obra na qual
Freyre faz referéncia explicita a esta oposicao.
Sublinhando a «profunda confraternizagao de
valores e sentimentos», atribui a existéncia
tao singular desta a uma religiosidade con-
trastante com «um tipo mais clerical, mais
ascético, mais ortodoxo; calvinista ou rigida-
mente catolico» que teria presidido a «for-
macao social do Brasil» (Freyre, 2003: 438).
Assim, se é facto que existe um culturalismo
explicito na analise freyriana das relacoes
sociais do Brasil colonia (Neto, 2020), nao
deixam estas de constituir-se através dum
ethos religioso muito particular. Em que con-
siste esse culturalismo? Segundo Neto (2020),
estribar-se-ia este na «influéncia do contexto
colonial na formacao de codigos culturais», o
que no caso de Freyre era entendido como a
pratica da miscigenagao. Todavia, como aqui

acentuamos, a miscigenagao nao € uma pra-



tica puramente cultural; e mesmo que as suas
origens se encontrem numa confluéncia de
fatores definidores de um conceito de cultura
total — a imagem do facto social total — que
abarca historia, raga e meio-ambiente (Car-
doso, 2013), as suas consequéncias sao biolo-
gicas. Mas por que razao seria o ethos cristo-
céntrico ibérico mais dado a miscigenagao do

que OsS seus concorrentes?

A pulsao sincrética do homem ibérico — e em
especial do portugués — s6 é compreensivel
a luz dum cristianismo particular que seria,
segundo Freyre, caracteristico dos povos ibe-
ricos. Sendo certo que o cristianismo expres-
sava no seu bojo a pulsao para o universa-
lismo e para a transculturagao (nas palavras
do proprio Freyre), € no cristianismo ibérico,
onde, na concecao do autor, as tendéncias
sincréticas mais se manifestaram, que vamos
encontrar a sua expressao mais completa.
Desde logo, em razao da incorporagao de
tracos culturais, filosoficos e comportamentais
do islamismo, que Freyre deteta na abertura
de religiosos ibéricos aos costumes de ou-
tros povos, designadamente os mugulmanos.
Existem, contudo, atores especificos dentro
deste cristianismo ibérico, sendo a esses que,
segundo Freyre, devemos atribuir as tendén-
cias mais cristocéntricas do que etnocéntricas
da penetracao ibérica nos tropicos. Os missio-
narios, sobretudo franciscanos, mas também
jesuitas, foram, nesta concecao, os verdadeiros
antropologos da ligagao entre a civilizagao

europeia e 0s povos tropicais. Freyre (1959: 22)

chega mesmo a dizer que «os proprios fran-
ciscanos tornando-se, ainda em remotos dias
da colonizagao hispanica das Américas, uns
etndgrafos, outros historiadores»,anteciparam
0s meétodos e orientacdes de antropodlogos
sociais e culturais. Fizeram-no nao somente
pelo seu poder de observacao e de registo dos
costumes dos outros povos, mas pela sua pe-
culiar capacidade de integrar no cristianismo
a cultura material e simbdlica do «outro» sem
a destruir; antes elevando-a a novas combi-
nagoes e interpenetragoes entre tradicoes eu-
ropeias e tropicais (aqui devemos considerar
nao apenas 0s amerindios, mas também os

africanos e os orientais).

Freyre, € certo, omite a violéncia do préprio
trabalho de missionacao, analisado por outros
com detalhe, e sobretudo as interdependén-
cias na progressao imperial entre missiona-
rios, militares e exploracao econémica (Pun-
toni, 2000; Pires, 1990; Hoffner, 1977). Muito
embora dé algum relevo a violéncia da so-
ciedade escravista no sistema de plantacao
brasileiro em Casa grande e senzala, a sua
analise do trabalho de evangelizagcao de mis-
sionarios franciscanos €,em larga medida, be-
nevolente e pouco atenta a logica da propria
politica imperial portuguesa. Ou seja, parece
evidente que a lusotropicologia de Freyre foi
particularmente omissa quanto a violéncia da
politica de conquista e colonizadora apoiada
também nesse trabalho de missionagao, quer

na Ameérica portuguesa quer espanhola.
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De todo modo, nao importa aqui reabilitar
as teses de Freyre, mas antes ressaltar a cen-
tralidade do cristianismo, na sua modalidade
hispanica, para uma das caracteristicas cen-
trais do encontro entre esta parte da Europa
e 0s tropicos: o seu sincretismo. O que pre-
tendemos dizer € que o trindmio identificado
por Araujo como elemento essencial do luso-
-brasileiro — recordemos, a aclimatabilidade,
mobilidade e miscibilidade — é concebido por
Freyre num universo «cultural e psicoldgico»,
para utilizar as palavras do mesmo (Freyre,

1959: 45), fundado no cristianismo hispanico.

Esta tese € uma reformulagao da etnogenia
propalada pelo tedrico portugués Tedfilo
Braga, que encontrava na conciliagao entre
0 sangue semita e ariano, cuja manifestacao
maior se encontraria no tipo mocarabe, o
fundamento ultimo do caracter sui generis da
identidade nacional portuguesa. E, por conse-
guinte, a razao de uma unidade ibérica, que,
embora nao traduzivel numa unidade politica,

seria sem duvida uma unidade étnico-cultural.

A interpretacao de Aradjo no que respeita ao
dominio da religiao em Casa grande e senzala
vai na mesma direcao.Areligiao de Casa grande
e senzala, ou seja, dos primordios do Brasil im-
pério, seria caracterizada por um cristianismo
dionisiaco (Araujo, 1994: 82), onde, ao invés do
intelectualismo, imperava o festivo, vitalista e
sexual; no fundo,uma concec¢ao de religiao com
laivos de paganismo: tanto na imoderacao dos

Seus ritos como nas suas paixoes excessivas.
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Sublinha ainda Araujo que nesta dinamica dos
contrarios teriamos que ter em conta a impor-
tancia que assumia para Freyre a combinacao
entre as «franciscanas paixoes da alma quanto
0 das mucgulmanas paixoes da carne», que de-

sembocariam num cristianismo sensualizado.

Esta versao da convergéncia entre tendéncias
escolasticas, espiritualistas e pagas faz parte
também da leitura de Teofilo Braga. Com efeito,
Teofilo Braga celebrava Camdes como o poeta
cuja obra melhor condensava o espirito cole-
tivo dos portugueses. Na sua epopeia estariam
presentes «as duas grandes manifestacoes da
marcha da humanidade» (Braga, 1891: 74): o
cristianismo e o paganismo.A propria Igreja, no
seu funcionamento e insercao, teria absorvido
uma religiosidade de simbolos e praticas pagas

que convivia com a moral catolica.

A este proposito, veja-se por exemplo 0 mag-
nifico opusculo — magnifico quanto a sua be-
leza literaria e arrojo especulativo — Camaes:
Vocacdo de antropélogo moderno? (Freyre,
1984). Nao somente o peso da mesticagem
como uma heuristica dos trépicos € ai reite-
rada, como a estrutura conceptual da socio-
-antropologia de Freyre € vertida, quase sem
esforco, na figura literaria de Camodes. Figura
literaria, no seu duplo sentido: tanto o genial
criador d’Os lusiadas, como o personagem his-
torico cuja biografia ascende ao material de
fabula luso-tropicalista pela pena de Freyre.

Em que sentido?



Primeiro,Camades veste literalmente o binomio
conceptual que tinha sido o eixo de entendi-
mento de toda a heuristica luso-tropicalista:
a imbricacao entre aventura e rotina. Surge
assim um Camoes feito compromisso entre
a sua natureza dionisiaca de homem dado a
arroubos amorosos e a refregas passionais,
e o estudioso, de uma disciplina franciscana,
devotado ao anverso da sua natureza turbu-
lenta — a dimensao apolinea. E também aqui,
neste Camoes transmudado em arquétipo da
«brava gente» lusa,a convergéncia entre estas
duas naturezas encontra o seu paroxismo na
pulsao libidinal que assiste, sequndo Freyre,
ao homem ibérico. Cambes e 0s seus amores
inter-raciais representam os primérdios da
mesticagem enquanto modelo de colonizagao.
O fervor sexual que aparentemente o poeta re-
servava para as mulheres de pele mais escura
contém, na opiniao de Freyre, em si mesmo,
essa pulsao genesiaca para a miscigenacgao.
Africa e o Oriente estariam presentes, primeiro
no portugués, e depois no brasileiro,tanto em

formas intelectuais como genesiacas.

Modernidade alternativa:
Freyre contra Weber
A um nivel mais genérico, 0 que Freyre propoe
na sua etnogénese do Brasil € um conceito de
modernidade alternativo*. Desde logo porque
a modernidade europeia, estribada que foi na

racionalidade, cientificidade e extensao buro-

cratica do aparelho de Estado, nem se adequa
ao patrimonialismo que esteve nas origens da
organizacao social brasileira, nem se coaduna
com uma modernidade tropical cujo eixo onde
se estriba a cidadania nao é a individualizacao
dos direitos, mas sim a «unidade na diversi-
dade»; uma democracia fundada nao no pre-
ceito constitucional e politico, mas na misci-
genagao entre os povos. Em ultima analise, no
sincretismo inerente ao Brasil, visto como «ex-
pressao sintese de uma totalidade geografico-
-cultural definida como Trépico» (Pinto, 2009:
446). Para este sincretismo concorrem fatores
tao diversos como a natureza, os tracos cultu-
rais dos povos, a singular organizacao social
do Brasil colonia, e a sua componente ideolé-
gica. Desta ultima, a religiao, em particular o
catolicismo ibérico, emerge como o elemento
contrastante com a modernidade puritana e
calvinista europeia, conforme a classica ana-

lise weberiana.

Assim, contrariamente a trajetéria de indivi-
dualizagao que marca a civilizagao europeia,
a estrutura resultante da unidade produtiva
representada pelas casas-grandes do sistema
economico de plantagao e de trabalho escravo
era intrinsecamente familista. E nesta uni-
dade, sob o zelo, tanto protetor,como violento
e castigador, do senhor da propriedade que se
junta catolicismo rural com as tradicoes re-

ligiosas africanas do Xangd e do Candomblé

4 A proposito de modernidade alternativa nos trépicos como desvio do canone europeu, ver Tavolaro (2013).

147



(Bastide, 1958). E, novamente, na logica dos
opostos que temos vindo a sublinhar,também
a estrutura rural se impoe ao urbanismo nas-
cente e deixa as suas marcas indeléveis no
Brasil republicano. Em Sobrados e mucambos,
essa dinamica de oposicoes é colocada em
relevo e Freyre mostra como a estrutura pa-
triarcal dos grandes dominios agrarios sus-
tentados no trabalho escravo determina, em
larga medida, o desenvolvimento urbano das
cidades burguesas nascentes. O peso da socie-
dade rural como o elemento estruturante do
posterior desenvolvimento e diferenciagao da
sociedade brasileira surge igualmente noutra
obra candnica sobre a identidade brasileira:
As raizes do Brasil de Séergio Buarque de Ho-
landa (1995 [1936]), livro que também in-
voca a criacao singular de um tipo de homem
proprio do Brasil, o qual o autor designa por
«homem cordial». Ora, este «khomem cordial»
€ a antitese do individualismo calvinista que
se encontra nas origens do capitalismo mo-
derno; ao invés, ele representa a descendéncia
social e estatutaria da estrutura patriarcal e
rural; um homem que, como diz Buarque de
Holanda (1995[1936]:147), «vive nos outros».
Este «homem cordial» nao se conforma ao
modelo do cidadao moderno, integrado no es-
paco politico e social do Estado, de regras abs-
tratas e universais. Para Buarque de Holanda,
como existe uma descontinuidade entre fa-
milia e Estado, e como a primeira permaneceu
na esfera publica, o tipico burocrata webe-

riano estaria comprometido pela resisténcia
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das estruturas e modos de ser herdados do
patrimonialismo, onde a familia era a célula
fundamental (Holanda, 1995[1936]: 146).

As duas obras aqui referidas sao singulares
na maneira como abordam a psicologia dum
suposto caracter sui generis brasileiro. Mas
€ Freyre quem vé neste caracter a marca do
sincretismo.Relagao simbiotica, nas suas pala-
vras, entre o Ocidente e o Oriente (S&M, 552),
representativa da melhor solu¢ao ecologica
para a vida nos tropicos. Por conseguinte, o
Brasil deveria mais ao Oriente do que ao Oci-
dente, e a tentativa de ocidentaliza-lo — so-
bretudo importando tendéncias e costumes
britanicos e franceses — equivalia a uma en-
torse exercida sobre esta nova civilizacao dos
tropicos; uma europeizacao forcada que Freyre
teme desvirtue aquilo que é a originalidade
da modernidade tropical. A esse propdsito
devemos acrescentar uma frase elucidativa
numa outra obra do autor, na qual se explora
o real alcance dum projeto chamado Brasil: «O
Brasil nao quer ser sub-europeu na sua apa-
réncia ou anti-europeu nas suas atitudes, mas
sim unir a sua herancga europeia com valores
tropicais para assim formar um novo estilo de

civilizagao» (Freyre, 1962: 75).

Portanto, sincretismo nao apenas de stocks
geneéticos, para utilizar a linguagem da época,
mas fundamentalmente de valores.Aqui a tese
de Freyre € particularmente anti-weberiana.
Enquanto para Weber a grande clivagem entre

uma sociedade capitalista,racional e moderna



podia ser explicada contrastando esta socie-
dade com as remanescéncias orientais — do
patrimonialismo, da hierarquia rigida e da re-
ligiosidade colectiva —, para Freyre, a interpe-
netracao (bem-sucedida, acrescente-se) entre
Oriente e Ocidente que esta nas origens da
identidade e nacgao brasileiras origina uma
nova civilizacao em tudo diferente do purita-
nismo ocidental. Diferente na proximidade, na
rejeicao do individualismo, na persisténcia do
patriarcalismo e do patrimonialismo, e, final-
mente, na religiosidade caotica e emotiva por
0posi¢ao ao ritualismo e ao rigor da conduta
moral. O papel de uma religiosidade especi-
fica e sincrética do povo brasileiro volta a me-
recer destaque em Ordem e progresso, livro no
qual Freyre dedica um capitulo a singularizar
0s sentimentos e praticas religiosos brasi-
leiros por relagao aos seus congéneres euro-
peus. O sincretismo religioso, que abunda em
referéncias na antropologia brasileira, é aqui
transformado em diferentia specifica da so-
ciedade brasileira, misturando tradicoes afri-
canas com orientais e hispanicas; esse mesmo
sincretismo que Freyre (1960) identifica nos
tumulos afro-cristaos, fruto da transumancia
de escravistas brasileiros e portugueses que
retornam a Africa transportando as tradicdes

das Américas.

Porém, este nao surge apenas como curiosi-
dade antropoldgica. Em Ordem e progresso,
Freyre coloca sempre as tendéncias protes-
tantes e positivistas como um desvio ao cato-

licismo romano do império. E € com um certo

pensamento celebratorio que sempre enfa-
tiza a presenca da religiao catélica como um
elemento organizador da vida social; mesmo
que, com a crise da sociedade patriarcal, esta
se venha a transformar no sentido da maior
rotinizacao e da maior rigidez de conduta,
por oposi¢cao a uma Igreja firmada nas so-
ciabilidades proprias do espaco patriarcal de
outrora. De todo o modo, a religiao catolica
possui quase sempre por fungao a capacidade
organizativa da conduta e praticas dos brasi-
leiros, tanto de elite como das classes popu-
lares,algo que Freyre ilustra com material bio-
grafico e de natureza epistolar — no caso das
elites — ou por referéncias sustentadas em
trabalhos de terceiros as grandes massas de
trabalhadores assalariados que encontram a
solidariedade da Igreja nas suas lutas. Mesmo
que a visao dessas mesmas lutas fosse conce-
bida de formas diversas, e por vezes antago-
nicas, pelas varias fagoes da Igreja. Com efeito,
Freyre enfatiza sempre um delicado equilibrio
entre as forcas modernizadoras do progresso
(traduzidas nas tendéncias positivistas, cien-
tifistas e republicanas) e as velhas solidarie-
dades catolicas. O seu diagnostico pende, in-

variavelmente, para valorizar as segundas.

A ética da singularidade brasileira
A «singularidade da experiéncia brasileira»,
ou seja, a constatacao de que esta se traduz
numa modernidade alternativa, nao € mera-
mente analitica ou contemplativa — ela en-

cerra um sentido profundamente ético. Senao
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esta mesma constatagao poderia ser tomada
no seu sentido critico, mesmo que possamos
entender esta «outra» modernidade como o
desvio e, por conseguinte, como diz Tavolaro
(2013), como a imagem destorcida da mo-
dernidade hegemonica. Contudo, ndo se trata
apenas de Freyre pensar que as possibilidades
do espaco epistemoldgico desta outra moder-
nidade competissem com vantagem com a
modernidade central. O que, tendo em conta
0s pressupostos da sua lusotropicalogia, equi-
valeria a uma modalidade de epistemologias
do sul avant la lettre. Antes, Freyre olhava a
modernidade dos tropicos como promessa
de algo com um alcance maior. Uma socie-
dade onde os codigos de sociabilidade e os
padroes organizativos teriam algo a oferecer
as sociedades europeias onde a segregagao e
as logicas etnocéntricas eram o padrao. Nas
palavras de Freyre, «<Poucas nacoes modernas
sao tao heterogéneas, do ponto de vista ét-
nico, como [o Brasil] [...] nenhuma minoria ou
maioria étnica exerce de facto dominio cul-
tural e social absoluto» (Freyre, 2001: 234).
Da mesma forma, afirma que a unidade portu-
guesa «foi de religiao, ou de status religioso —
a religiao catdlica romana ou o status cristao

— e nao de raga» (Freyre, 2001: 234).

Tais afirmagoes devem ser entendidas num
contexto em que a limpeza étnica e a perse-
guicao a minorias raciais marcara a historia
recente, quer na Europa quer nos Estados
Unidos da America. O resultado seria uma in-

terpretacao do Brasil enquanto «comunidade
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cada vez mais consciente do seu status ou
do seu destino de democracia social. Social
e étnica» (Freyre, 2001: 235); o Brasil seria
uma nacao pioneira neste campo (a par com a

Uniao Soviética).

Esta dimensao era particularmente importante
porque coincidia com a (pressuposta) vertente
cientifica do «complexo luso-tropicaly, isto €,
«um quase sistema de relagoes simbioticas de
grupos étnico-culturais uns com os outros e
de todos com o ambiente» (Freyre, 1960: 15).
O relevo dado a uma componente ética como
derivacao duma ecologia especifica — a tro-
picalidade lusa — é refor¢ado pelo potencial
imanente que esta encerra para a mesticagem,
e o sincretismo, de estilos e de vocagoes. Nao
devemos perder de vista que a critica que
denunciou a lusotropicologia como um pa-
limpsesto do colonialismo, embora estando
correta, estava incompleta. Como afirmado
anteriormente, enquanto «invencao da nacao
Brasil», as interpretacoes de Freyre coincidem
com a ideia de uma utopia da miscigenacao;
algo que viria a encontrar o seu respaldo em
escritores tao relevantes como Jorge Amado
ou Joao Ubaldo Ribeiro. Este momento utépico
antecipa, em certa medida, a retorica da diver-
sidade atual, com as suas ramificacoes éticas
e cosmopolitas. Do mesmo modo que esta ul-
tima enfatiza o encontro globalista como um
prenuncio da ecumena,tambem Freyre insistia
em que as origens miscigenadas do povo bra-
sileiro o tornavam particularmente apto para

a solidariedade universal, conforme escreve



na versao inglesa, original, de Interpretacdo do
Brasil: «its mixed population gives its people
a feeling of unusual solidarity with Asiatic,
African, and Indo-Hispanic nations» (Freyre,
1945: 127). Neste sentido, € conviccao de
Freyre que o Brasil tomaria o lugar de lider
na proclamacgao da igualdade racial (Freyre,
1945: 127). Um tal papel nao é de somenos,
dado que a lusotropicologia de Freyre nao vé
a dimensao politica como a estruturalmente
relevante, ou seja, produzindo os seus efeitos
diretos na transformacao da estrutura de uma
dada sociedade; mas antes a dimensao eco-
logica, entendendo-se esta como o equilibrio
entre 0s ecossistemas humanos e os naturais
e onde a relagao entre as diversas etnias e
racas possui um papel de relevo. Hispano-
-tropicalogia e, dentro desta, uma mais espe-
cifica lusotropicalogia que conhece os seus
primérdios, segundo a interpretacao que
Freyre faz da historia, na abertura que o ca-
tolicismo ibérico revelava perante o «outro».
Neste sentido, € preciso provar, contra toda a
evidéncia,que o trabalho do colono portugués
era confraternizador e nao subjugador. Apesar
dos multiplos cenarios de subjugacao — de es-
cravos, de mulheres, de criangas — que Freyre
aborda e descreve, o resultado final é o da

confraternizagao na «Casa Grande».

Mas nao esquecamos que, para o intelectual,
antropologo e socidlogo brasileiro, a matéria
com que se debatia era assaz mais complexa.
Sucede que para responder ao apelo civili-

zacional dos tropicos era preciso encontrar

a matriz que fizesse com que a sintese fosse
reproduzida ad aeternum. Como assegurar que
este gesto fecundante exemplar resistiria aos
sobressaltos do tempo? Eis a questao para
Freyre e o luso-tropicalismo: como assegurar
que aquela civilizacao que os portugueses
plantaram nos trépicos perdurara apesar dos
ventos historicos? A resposta € genética: e
através da mesticagem, diz-nos Freyre. S6 o
sangue pode resistir ao transcurso da historia;
sé os genes podem subsistir quando as marés
dos negocios humanos se escoam por oceanos
de turbuléncia. O hibridismo — esse topos
teorico que ganharia um fulgor inusitado nos
tempos atuais — € essa capacidade de criar
uma sintese historica entre o passado e o fu-

turo, ou um «transtempo» (Bastos, 2006: 47).

Esta visao continuista da identidade profunda
de um pais constitui-se enquanto essenciali-
zacao de um destino. Donde seja esta particu-
larmente complacente com o presente. O pre-
sente acontece, mas nao é fundamental; surge
apenas como promessa grandiosa de um futuro
imanente. Daqui resulta igualmente que todo o
movimento de rutura, ou de mudanca radical,
seja olhado com especial suspeicao. Freyre vé
as mudancas sociais como deslocacoes e ree-
laboracOes da tradicao; de uma tradicao que
entretanto se imiscuiu no sangue. O mulato,
esse tipo-ideal dos tropicos, € um arquétipo do
sangue, da biologia, e nao um sujeito, da his-

toria, do tempo, das relagoes sociais.
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E, todavia, esse mulato tipificado, reconhecivel
pelos seus tracos fisicos inconfundiveis, teve,
segundo Freyre, um papel crucial na transfor-
macao de uma sociedade patriarcal em uma
sociedade urbana e burguesa. O mulato adquire
assim o estatuto ontoldgico de portador do
real da «brasilidade». A escravidao, a violéncia,
a submissao, tudo isso, por mais ingrato que
fosse, possuia o seu papel — olhado agora como

irredutivel — na inexoravel formag¢ao do mulato.

Porem, chegados a esta encruzilhada do ad-
vento do mestico, faz-se mister de uma pre-
cisao. Na tradicao de Boas, as obras de Freyre
negam liminarmente qualquer aproximagao
arianista ou racialmente hierarquizante. Se é
verdade que a ideia de uma psicologia das
ragas perpassa por diversas vezes na sua obra,
nao deixa de ser esta sempre refutada en-
quanto producao bioldgica e sempre reenca-
minhada para a sua origem e fatores sociais.
Como € sabido, Freyre opunha-se as tendén-
cias eugeénicas que haviam sido desenca-
deadas por alguns grupos desafetos da cres-
cente miscigenacao do Brasil e pretendentes
a manutencao da exclusividade endogamica.
Neste sentido, Freyre representa uma reacao a
um credo elitista cuja expansao se tornara ga-
lopante na viragem do século XIX. Mas apenas
neste sentido. Porque o programa de Freyre
pode ser lido invertendo os termos de uma
equacao tao benigna. Pode ser lido como uma
verdadeira peleja em reafirmar as orgulhosas

origens dessa mesma elite.
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A grandeza nacional do projeto
civilizacional dos tropicos
Comecemos por inverter a formula de Freyre:
e se em vez de «Um brasileiro em terras por-
tuguesas» tivéssemos «O Brasil em terras
portuguesas»? No sentido em que parte do
esforco de Freyre consistiu em inventar uma
historia para o Brasil. Historia exemplar, acres-
cente-se, posto que nela tudo € singular em
relacao ao frio intelectualismo europeu ou ao
«albinismo» dos grandes impérios ociden-
tais. E se esta missao singular fosse menos a
de Portugal se tornar na sua esséncia como
queria Pessoa, e mais a do Brasil firmar a sua

verdade... antes da historia?

E se «O modo de ser portugués» fosse antes
«0 modo de ser brasileiro»? E se o que Freyre
pretendeu dizer fosse que aquilo que era la-
tente no portugués recebeu expressao vito-
riosa no brasileiro? Ler Freyre ao contrario
implica uma justificada acentuacao do orgulho
nacional brasileiro. Pensado as avessas, Freyre
nao celebra a natureza do portugués luso, mas
antes vindica a grandeza do jovem Brasil. Pais
que, numa adequagao quase bloomiana, se se-
guirmos o preceito da angustia da influéncia,
antecipa o espirito portugués post factum.
Se o caminho fosse o de provar que algures na
pequenez de uma origem se encontrava uma
grandeza s6 mais tarde cumprida — o império
apenas se cumpriu através do Brasil,sem o qual

a sua poténcia ficaria para sempre inutilizada.



Quando Freyre lé no caracter portugués esse
claudicar sistematico entre aventura e rotina,
auscultando na tradi¢ao da quinta portuguesa (o
espaco agrario quinta) um travejamento moral
e social,nao estara ele a projetar para tras essas
mesmas caracteristicas que tinha teorizado do

patriarcalismo do sistema de plantagao?

Revisitar a microfisica dos poderes revelada
por Freyre na Casa grande e nos Sobrados e
mucambos conduz-nos a ideia segundo a qual,
apesar — ou exatamente por essa razao — da
distancia hierarquica e simbolica entre o pa-
triarca do sistema de plantacao e o trabalho,
0s dois termos da equacao de dominacao na
plantacao brasileira encontrar-se-iam paci-
ficamente na sua convivialidade quotidiana.
Certo é que Freyre colocava uma diferenca de
monta entre o sistema de plantacao brasileiro
e 0s restantes sistemas de plantacao da Ameé-
rica do Sul. Desde logo porque os segundos
teriam produzido essa espécie bem mais cruel
e sadica que era o caudillo, enquanto o Brasil
teria gerado, mesmo que crivado de distancias
hierarquicas irredutiveis, a «variedade na uni-

dade» (Freyre, 1945).

Por esse facto, «O mundo que o portugués
criou» melhor seria declinado enquanto «o
mundo que o brasileiro criou». A continuidade
epistemologica entre a representacgao literaria
e poética de Portugal e dos portugueses e as
teorias que Freyre deixou para a posteridade
sob a designacao de lusotropicalismo admite

uma tal transmudacao. Para Freyre, a his-

toria do Brasil surge como predestinacao no
emaranhado singular do complexo tropical.
O Brasil é o pais predestinado para levar ao
mundo novas civilizagbes — e com elas um
sentido do humano radicalmente diferente —
porque contém in nuce um homem novo. Nao
é politico este «khomem». Ou pelo menos nao
0 € no sentido de uma revolugao social: esta ja
se apresenta no seu sentido mais acabado por
via genética, organica, natural. A natureza do
complexo tropical chamado Brasil anuncia o
futuro da humanidade. Aqui a natureza encon-
tra-se com o social numa relacao simbiotica,
sem ser necessario passar pela politica, pelo
institucional. O que quer que seja o destino,
ele esta inscrito no sangue do povo — sangue
miscigenado; sangue que faz brotar o equi-
librio daquilo que de melhor a humanidade

pode dar.

Por conseguinte, e para espanto eventual das
autoridades do Estado Novo portugués, o que
Freyre se propunha ao projetar a Ibéria, assim
como a via no mundo, era porventura uma re-
invencao do Brasil; reinvencao que passava
em alongar o Brasil a um tempo historico que
ele, factualmente, nao poderia reivindicar. Ha,
portanto,um erro de analise na empresa luso-
tropical da administracao portuguesa no pe-
riodo do Estado Novo. Tomaram Freyre como
um exaltador da singularidade portuguesa,
quando aquilo que ele pretendeu foi arranjar
um lugar sui generis para o Brasil. A nacao
brasileira cumpria na carne aquilo que tinha

sido profetizado na literatura. E o Brasil que
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contém a promessa de futuro; Portugal seria
a matriz passada cuja laténcia apenas se faz

vida no trépico brasileiro.
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