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“Posso ser quem vocé ¢, mas sem deixar de ser quem eu sou”

Marcos Terena

“Those who have suffered, understand suffering
and thereby extend their hand

the storm that brings harm

also makes fertile

blessed is the grass

and herb and the true thorn and light...

Outside of society, that’s where i want to be
Outside of society, they 're waitin’ for me”

Patti Smith, “Rock N Roll Nigger”
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RESUMO

O Encontro entre indios e europeus se deu a partir de mutuas tradugdes culturais, na qual
cada um via o outro de acordo com sua propria visdo de mundo. Seguido pelos primeiros
cronistas ainda tomado pelo fascinio e encanto do descobrimento do Novo Mundo, os
missiondrios foram principais protagonistas no processo de entendimento da cultura dos
nativos, ora visto como povos puros € aptos a serem novos cristdos, ora tomado de
astuciosa conduta que prejudicava o contato e a sua conversao para o cristianismo. Sendo
a ordem jesuita a principal institui¢do no processo de colonizacgao da fé ao longo do século
XVI —um projeto realizado entre a Coroa lusitana e a Igreja —, estes missionarios foram
responsaveis pelo esforco em compreender e assimilar o Outro para poder converté-lo
efetivamente. A busca deste objetivo tinha na linguagem religiosa a chave de
compreensdo, onde a percepcao da religido dos nativos permitiria, apoiado na sua
desconstru¢ao, edificar a religido crista. Dito isto, o objetivo desta dissertacdo ¢ apresentar
como se deu este processo de decodificacdo da cosmologia Tupinamba a partir dos
predicados euro-cristdos, a partir da primeira experiéncia jesuitica — as missoes itinerantes
— e a criagdo de manuais da fé para a conversao nativa — bem como do uso de Tupa e
Anhanga para traduzir o sentido de Deus e Diabo.

PALAVRAS-CHAVE: Historia Indigena — América Portuguesa — Encontro Cultural —
Jesuitas.



ABSTRACT

The meeting between Indians and Europeans was based on mutual cultural translations,
in which each one saw the other according to his own worldview. Followed by the first
chroniclers, still fascinated by the discovery of the New World, the missionaries were the
main protagonists in the process of understanding the culture of the natives, now seen as
pure and apt to be new Christians, now taken by cunning conduct that harmed the contact
and their conversion to Christianity. Since the Jesuit order was the main institution in the
process of colonization of the faith throughout the XVI - a project carried out between
the Portuguese Crown and the Church - these missionaries were responsible for the effort
to understand and assimilate the Other in order to convert it effectively. The pursuit of
this objective had in the religious language the key to understanding, where the perception
of the religion of the natives would allow, from its deconstruction, to build the Christian
religion. That said, the purpose of this dissertation is to present how this process of
decoding the Tupinambé cosmology from the Euro-Christian predicates, from the first
Jesuit experience - the itinerant missions - and the creation of manuals of the faith for the
native conversion - as well as the use of Tupa and Anhanga to translate the meaning of
God and Devil.

KEY WORDS: Indigenous History - Portuguese America - Cultural Encounter — Jesuit
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INTRODUCAO

(...) A Histdria se define inteira por uma relagdo da linguagem com o corpo
(social) e, portanto, também pela sua relacdo com os limites que o corpo
impde, seja a maneira do lugar particular de onde se fala, seja a maneira do
objeto outro (passado-morto) do qual se fala. (...) Levar a sério o seu lugar nao
€ ainda explicar a histéria. Mas € a conviccao para que alguma coisa possa ser
dita sem ser nem legendaria (ou “edificante’), nem a-tépica (sem pertinéncia).
(CERTEAU, 1975, p.77; grifo original).

Talvez a maior preocupacao do Historiador, quando pensa acerca de um determinado
momento histdrico, elabora um questionamento e disserta sobre um dado objeto pertencente a
este contexto, se dé na dimensdo da critica que ele elabora sobre si quando busca acentuar as
suas preocupacdes sobre algum problema/questionamento/ hipétese, para ser respondido,
buscar entender que, para além dos limites operativos que o mesmo encontre no seu objeto de
estudo, existem impulsos e vontades que deixamos transparecer na escrita de forma 6bvia, ou
ndo. Essas vontades podem ser colocadas de forma proposital — mas, com responsabilidade
intelectual, de preferéncia —, ou podem ser nebulosas, selecionadas, a fim de dar uma intencao
do porqué de sua preocupacao com aquele momento/objeto de andlise.

Michel de Certeau, citado na epigrafe desta dissertacdo, chama a ateng@o sobre o ndo-
dito do fazer histdria, aquilo que nds historiadores concebemos como operagao historiografica:
ele nos mostra que, seja na combinagao/relacdo entre permissdo e interdicdo, seja no ato de
desconsiderar a dialética entre a andlise histdrica e o lugar social e temporal no qual ela foi
gestada, a escrita da histdria transmitird mais do sujeito que a escreveu do que, necessariamente,
do objeto analisado. Podemos ir além disso: nos reconhecemos como alguém que busca traduzir
um contexto em sua complexidade e a0 mesmo tempo ter a humildade de reconhecer os seus
limites operacionais, permite com que essa historia ndo seja contada de um nao-lugar e
apresente muito mais das intencdes de anélise do historiador que, apoiado de suas ferramentas
de investigacdo, busque elaborar uma cultura histérica’ (e no caso do historiador, uma cultura

historiogrdfica) do seu passado a partir da inerente consciéncia histdrica do seu presente.

' A cultura histérica, como bem frisa Elio Flores, se constitui nos mais diversos espacos de producio cultural da
sociedade, entre a “historia cientifica [, onde produz um saber] profissionalmente adquirido [, e a historia] sem
historiadores, feita, apropriada e difundida por uma pléiade de intelectuais, artistas, editores, cineastas,



A elaboragdo desta dissertacdo se apoia segundo essa linha de raciocinio — ou pelo
menos se preocupa seguir tais perspectivas. Para seguir esta ‘regra de ouro’ que Certeau
destacou, € importante compreender que ela ndo é uma férmula estatica, ela deve ser sempre
lembrada no decorrer da trajetdria da escrita da Histéria. Significa dizer que ndo devemos cair
no sectarismo ou na especificidade pela especificidade do objeto, e sim, dentro de uma
discussdo tedrico-metodoldgica, especifica-la de acordo com o espaco temético de producao
histérica. Proponho-me, portanto, a narrar uma Histdéria que perspective a historiografia dos

povos indigenas e na sua relacdo entre Histéria e Antropologia®.

kskosk

H4 aproximadamente trés décadas os povos indigenas comecaram a ser reescritos
como importantes protagonistas da historia e historiografia brasileira, principalmente no que
engloba a producdo acerca do periodo colonial. Deveu-se esse movimento, em parte, a nova
articulacdo interdisciplinar entre a Histéria e a Antropologia — movimento este que ¢é
denominado, por alguns historiadores e antropologos, como nova histéria indigena, que
comecga a se articular por volta da década de 1970 e 1980 (Monteiro, 2001; Almeida, 2010).
Entretanto esse movimento ndo pode ser compreendido enclausuradamente nos muros da
academia pois o contexto daquele momento nos mostra também outros fatores relevantes que

ajustaram esta perspectiva analitica da histéria brasileira.

Ao passo em que o periodo politico institucional entendido como regime militar
caminhava para seu fim, foi um momento marcado diretamente por levantes protagonizados
por etnias indigenas de todo o pais — com largo apoio de setores progressistas —, que comecavam
a utilizar do aparato politico-constitucional para lutar por garantias de direitos origindrios a terra
e na legitimacdo de suas origens étnicas. O que € interessante destacar que, para além de toda
uma critica das ciéncias (humanas) situadas a partir de maio de 68 — fundamentalmente as
criticas aplicadas a Histdria, que desembocard na formac¢do do momento que compreendemos
a ascensdo de métodos analiticos marcados pela Micro-histdria, nova Histéria Politica e
Histéria Cultural etc (assim como a transversalidade desta disciplina com a Antropologia, a

Linguistica, a Psicologia e a Ciéncia Politica) —, foi no seio das lutas pela busca de garantias de

documentaristas, produtores culturais, memorialistas e artistas que disponibilizam um saber histérico difuso
através de suportes impressos, audiovisuais e orais” (FLORES, 2007, p.95).

2 Em linhas gerais, a aproximagao entre Historia € Antropologia estd no nosso horizonte de expectativa de andlise
dos dados. Considero também nao menos importante acentuar que o método de andlise da perspectiva histérico-
comparativa da “Historia das Religides” (AGNOLIN, 2013) ampliou, seguindo uma ‘antropologia da religido’,
ferramentas pertinentes para esta operagado historiografica.



direitos dos povos indigenas (processo que ficou marcado por um reaparecimento étnico no
quadro politico nacional®) que este revisionismo do papel do indio na construg¢io e no
protagonismo da historia nacional ganhou visibilidade. “A reconfiguracao da noc¢ao dos direitos
indigenas enquanto direitos histéricos — sobretudo territoriais — estimulou importantes estudos
que buscavam nos documentos coloniais os fundamentos histéricos e juridicos das demandas

atuais dos indios. ” (MONTEIRO, 2001, p.5, destaque no original).

Isso nos mostra que, tanto para a Histdéria quanto para a Antropologia, esse momento
foi importantissimo para reorientar-se tedrico e metodologicamente andlises acerca dos povos
indigenas nas mais diversas circunstancias histéricas que podiam variar do pré-contato com os
europeus no contexto do século XVI até a sociedade brasileira contemporanea. Neste sentido,
dados contemporaneos contrastavam com os olhares sobre o passado. Conceitos como o de
aculturacdo e miscigenagdo, por exemplo, precisaram ser repensados. Bem como, para a
Historia, marcos tedricos generalizantes e esquemas interpretativos sobre a formagao do povo
brasileiro progressivamente perdiam espago nas producdes historiogrificas de fim da década

de 1970.

Para a Antropologia foi necessario reconsiderar certos marcos tedricos a respeito das
sociedades indigenas. A breve sintese elaborada por John Manuel Monteiro na sua tese de livre
docéncia, defendida em 2001, consegue nos mostrar algumas consideracdes acerca desse

momento para a etnologia brasileira:

Marcada, de certo modo, pela divisdo entre uma tradi¢do americanista — na
qual passou a predominar o estruturalismo sobretudo nos anos 70 — e outra
tradicdo, mais arraigada (desde os anos 50), voltada para os estudos de contato
interétnico, a etnologia brasileira passava a integrar seus repertorios as
discussdes pos-estruturalistas de autores como Renato Rosaldo e Marshall
Sahlins, entre outros, cujas abordagens davam um papel dindmico para a
histéria na discussdo das culturas, das identidades e das politicas indigenas.
Ao mesmo tempo, redescobria-se autores antigos, como Jan Vansina (1965),
cujo uso de narrativas orais como fontes histéricas mostrava-se um caminho
rico para se chegar as perspectivas narrativas sobre o passado. (MONTEIRO,
2001, p.6)

3 Sobre esta questio, considero importante frisar a obra de Jodo Pacheco de Oliveira A viagem de volta: Etnicidade,
politica e reelaboragdo cultural no Nordeste Indigena (2004) onde apresenta o conceito de Etnogénese e
Territorializagcdo. A Etnogénese é um conceito antropoldgico que busca compreender o desenvolvimento histdrico
dos arranjos elaborados por grupos étnicos consequentes de processos migratdrios, conquistas, invasoes, fusdes
ou fissdes dentro de um panorama socio-histérico estabelecido; bem como compreender os processos de
emergéncia politico-social de grupos étnicos tradicionalmente subjugados a regimes de dominagdo. Sobre
Territorializacdo, é um “processo de reorganizacdo social que implica: i) a criagdo de uma nova unidade
sociocultural mediante o estabelecimento de uma identidade étnica diferenciadora; ii) a constituicdo de
mecanismos politicos especializados; iii) a redefini¢do do controle social sobre os recursos ambientais; iv) a
reelaboracdo da cultura e da relagdo com o passado” (OLIVEIRA, 2004, p. 22)



Discernindo acercam da etnologia indigenista, Jodo Pacheco de Oliveira nos apresenta este
momento revelando que essa critica seminal dentro da Antropologia brasileira teve como
principal objetivo repensar as formas e dindmicas nas relagdes entre indigenas e ndo-indigenas
no quadro social nacional principalmente no que concerne as populacdes do Nordeste. Ele nos
mostra a forma como parte daquela antropologia minimizavam estas etnias e utiliza como
exemplo a descri¢do do antrop6logo Darcy ribeiro quando se refere aos indigenas do Nordeste,
como “residuos da populagdo indigena do Nordeste”, ou ainda em “magotes de indios
desajustados”, visto em ilhas e barrancos do Sao Francisco” (...) “os simbolos de sua origem
indigena haviam sidos adotados no processo de aculturacdo” (OLIVEIRA, 2004, pp. 16-17.

Grifo meu). Posteriormente, segundo a antropdloga Kelly Oliveira (2010, p.42), a ideia de

aculturagdo tinha em Darcy e em Eduardo Galvao seus expoentes mais conhecidos.

Eduardo Galvdo, que, ao fazer referéncia aos indios do Nordeste como
comunidade rural, destacou que “o indio age ai como elemento receptor
simplesmente” (1979, p. 128), seguindo com a conclusdo sobre um suposto
desaparecimento das culturas indigenas em detrimento da cultura nacional
(OLIVEIRA, 2010, p.42)

A emergéncia de etnias indigenas no territorio nordestino, como os Potiguara da Baia
da Trai¢do, os Xoco de Sergipe e os Pataxé do sul da Bahia, entre outros, eram enclaves
relevantes para se repensar teoricamente a etnologia indigena de até entdo. O fato das culturas
indigenas do Nordeste, por exemplo, ndo apresentarem distin¢dao cultural ou nao revelarem
evidentes dados descontinuos e discretos de seu processo de transformacao de sua cultura
original tiveram espaco desvalorizados no quadro da etnologia brasileira. Essa critica se valeu
de maneira pertinente se pensarmos como estas transformacdes histéricas diretamente
influenciaram na dinamica interna das mais diversas etnias que estavam em contato com o
situacdo colonial, ora primeiramente (i)materializado no espago colonial da América
portuguesa, passando pelo periodo Imperial e a formagdo do Estado nacdo Brasil, e, por fim, na
experiéncia republicana de fins do XIX e inicio do XX. A consequéncia disso foi toda uma
disseminac¢do equivocada e carregada de pré-conceitos sobre os povos indigenas tanto no senso

comum de um modo geral, como na literata produgio intelectual do Brasil, de um modo geral.

Se formos analisar o panorama de producdo historiografica nacional até o fim da
década de 1970 e inicio dos anos 1980, perceber o papel do indigena na Histéria de maneira
adequada requeria habilidades que perpassassem complexos obstidculos que foram enraizados

na histéria por variados momentos e situagdes historicas especificas. Uma das caracteristicas



importante que precisava ser chamada a atencdo foi o fardo de uma quase total inexisténcia de
fontes textuais e iconogréaficas produzidas por indigenas desde o periodo colonial até a segunda
metade do século XX, caracteristica essa que reflete a real dificuldade no campo de pesquisa
na Histéria seja naquela época, seja na nossa contemporaneidade. Entretanto, talvez o mais
significativo obstdculo estava no isolamento relegado ao indio na formacdo da Histéria e

historiografia nacional.

O século XIX representou o principal marco para a formagao de uma histéria nacional,
visto que é o momento de elaborar uma memdria nacional cuja garantisse a soberania da
formacdo politica imperial brasileira e que contemplasse os diversos sujeitos desta formagao —
onde a elite branca imperial tinha lugar privilegiado.

O palco desta historia tinha por necessidade considerar o lugar das trés racas nesta
formacdo, que, para a época, possuia um carater sui generis se comparado a formacdo de outros
Estados nagdes do oitocentos. Pensarmos a proposta de Histéria que estava sendo construida
naquele momento, primeiramente encabecada por Carl Friedrich Philipp Von Martius — que
venceu o concurso de “Como Escrever a Historia do Brasil”, patrocinado pelo Instituto
Histérico e Geografico Brasileiro — e depois executada por Francisco Adolfo de Varnhagen —
que escreveu a primeira Historia Geral do Brasil —, no qual as trés racas — o europeu, o indio e
0 negro — eram agentes da formagdo nacional, o indio contemplou a categoria de fdssil vivo
fadado ao desaparecimento gragas as teorias raciais da época*. Féssil vivo visto que, segundo a
visdo da época, os indios remanescentes eram elementos que seriam incorporados naturalmente
ao processo evolutivo da civilizacdo, sendo a Europa o topo deste processo evolutivo e a
realidade indigena um estagio bastante inferior. Tecendo consideracdes a respeito dos indios,
assim afirmou Varnhagen: “de tais povos na infincia ndo ha historia: ha sé etnografia”
(VARNHAGEN, 1953, p. 31, tomo I)

Por mais que, naquele momento, existisse essa visdo pessimista acerca dos povos
indigenas — fundamentadas por Varnhagen e Von Martius —, haviam intelectuais que
relativamente divergiam desta posi¢cdo, romantizando o indio para defender uma gé€nese da
cultura brasileira, como na literatura de Gongalves Magalhaes e José de Alencar, enaltecendo
a ideia do Tupi (guarani) como simbolo ideal do indio heroico, e o indio do sertdo, o Tapuia

(resgatado a partir da imagem do botocudo), como o bravo e ‘incivilizado’(SILVA, 2013, p.17).

4 Acerca dos debates cientifico-raciais delineado no fim do século XIX, ver Lilia Moritz Schwarcz em O
Espetdculo das ragas - Cientistas, institui¢ées e questdo racial no Brasil do século XIX (1993).



Em linhas gerais, essa visao do paulatino desaparecimento dos povos indigenas, seja
pela violéncia, seja pela assimilac@o social, permaneceu rigida até o século XX.

Diante desta visdo pessimista sobre os povos indigenas no cendrio nacional e, sobretudo,
no cendrio da cultura historiografica até a década de 1980, pelo menos, a histéria dos povos
indigenas estava basicamente constituida nestes termos. Entretanto o quadro passava por
transformagdes que, como foi apresentado, desembocaria num momento historiografico

entendido como nova historia indigena.

Conforme a crescente profissionalizacdo dos historiadores nas universidades avangava
ao longo da década de 1970, e este movimento estd diretamente ligado a proliferacdao das pos-
graduacOes na drea, pois a producdo historiogrifica avangava na elaboracdo de novas formas
de olhar os povos indigenas. O momento foi significativamente interessante também no que diz

. . ~ . L . 5 . g eqe . .
respeito a ampliacdo de fontes histdricas® pois possibilitaria o desenvolvimento de novas
abordagens analiticas que contemplassem sujeitos historicos silenciados da Histéria. Mulheres,

criancas € mesmo os indios ganhavam, entdo, visibilidade nos variados contextos historicos.

No que diz respeito ao periodo colonial, temos um pequeno enclave neste panorama,
por exemplo, que sdo as cartas trocadas por liderancas indigenas no contexto da guerra luso-
holandesa: as Remonstancias de Paraupaba e as cartas tupi®. De resto, e se tratando ainda do
periodo colonial do Brasil — ou melhor dizendo, do periodo compreendido como América

portuguesa’ —, o esforco de compreender um lado dos indigenas nas fontes histdricas

> Naquele momento, os conceitos e os préprios dominios da Histéria embolia em proficuo debate acerca do préprio
cardter do fazer Histéria e dos empréstimos metodoldgico de dreas afins, como a Economia, a Literatura, a
Antropologia, entre vdrias outras. Acerca da ampliacdo do leque documental de andlise e das relacdes com as
questdes citadas acima, ver Samara & Tupy (2007).

6 As cartas foram encontradas na década de 1880 pelo pesquisador pernambucano José Higino Duarte, em Haia,
sendo publicadas no Instituto Histérico e Geogrdfico Pernambucano (vol.XII) intitulado “Cartas Tupis dos
Camardes”. Sdo cartas trocadas por liderangas Potiguara que lutaram do lado dos Portugueses e dos Holandeses
em meio ao contexto da Guerra de Restauracdo (1645-1646). Sobre este periodo e estas cartas, verificar o trabalho
de GONCALVES, CARDOSO, PEREIRA: Povos indigenas no periodo Holandés: uma andlise dos documentos
tupis (1630 — 1653). In. OLIVEIRA, MENEZES & GONCALVES. Ensaios sobre a América Portuguesa. (2009,
pp- 39-51).

7 E de extrema relevancia perceber e historicizar o recorte temporal do periodo que inicia no século XVI e se
estende até o século XVII no que tange as suas dimensdes conceituais. Hebe Mattos chama a atencao para o sentido
de uso de conceitos como América portuguesa e Brasil Colonial. Segundo ela, “para principios do século XVI, o
uso da denominacdo América portuguesa € tdo retrospectivo quanto o da expressdo Brasil Colonial(...) Ndo era
possivel aos portugueses ignorar outros atores presentes na costa atlantica da América, ndo apenas concorrentes
europeus, mas principalmente povos originarios diversos, com suas organizagdes politicas e historicas especificas.
(...) [por outro lado,] o adjetivo colonial aposto ao nome Brasil enfatiza a relacio metrépole-coldnia,
problematizando em termos histéricos a subordinacdo econdmica e politica que o processo de independéncia viria
quebrar.” (2014, p.42, destaque no original). O uso desta dltima expressdo disseminou-se a partir na historiografia
internacional no contexto das lutas de independéncia nas Américas e nas formacgdes nacionais do século XIX.




tradicionais (cartas, documentos da burocracia colonial, relatos de viajantes, entre outros)

compreendia como a tnica saida possivel que caracterizasse uma histéria dos indios no Brasil®.

Os estudos coloniais renasceram no seio da historiografia nacional ao passo que
pesquisas originais sobre a histéria dos povos indigenas (e outros sujeitos histéricos) ganhavam
espacos nas universidades. Momento importante, pois, a partir da constitui¢ao de 1988, toda
uma legislacdo indigenista contemplava direitos origindrios para os povos indigenas em todo o
territério nacional. E para aqueles grupos que estavam em busca destes direitos, era
fundamental a base antropoldgica e histérica que substanciassem o respaldo da luta para
garantir tais direitos. Portanto — e além de qualquer periodizacdo que fosse preciso analisar —, a
génese da formagdo da sociedade brasileira que historicamente € concebida como o periodo

colonial precisava ser compreendida em suas nuances.

O cendrio estava em constante transformacdo. Esforcos entre historiadores e
antropologos, bem como os linguistas, reenscreviam a histéria indigena e traziam a luz do
processo histérico o lado indigena desta histéria®. Lado este que ndo seria s6 para compreender
as estratégias de resisténcia das etnias que estiveram em constante contato com a intervencao
politico-cultural ocidental nos passados quase ‘quinhentos anos de descobrimento’, e sim
entender que a dindmica indigena, muitas vezes narrada unilateralmente segundo uma visao
etnocéntrica do conquistador — seja ele aquele classico cronista dos primeiros anos de
colonizagdo portuguesa ou o historiador que construiu uma visao histdrico-intelectual dos anos
subsequentes —, pode ser compreendida segundo os seus signos, seus interesses, suas dinamicas
internas e divergentes do mundo do Outro. E perceber que, por mais que historicamente
algumas realidades indigenas tenha se transformado profundamente, a dindmica cultural
intercedida pelas relacdes politicas construidas durante séculos proporcionou ainda a
permanéncia politico-cultural de um passado em comum. Um passado que torna singular a
existéncia de seus grupos nas mais diversas dindmicas politicas, dentro de um Estado marcado

pela negligéncia quando o assunto envolve a garantia de seus interesses fundamentais.

8 Importante destacar a preposi¢do no desta colocagio pois contempla uma forma de ver essa histéria desassociada
de seu cardter nacionalista, fundamentalmente desenvolvido no século XIX e estendido até os tempos atuais, que
integrava o indigena como inerente sujeito historico da formag@o do ‘povo brasileiro’, visto que sua historia é
anterior ao achamento do Brasil.

° Ainda que hoje em dia seja presente uma relativa resisténcia em elaborar Histérias indigenas nas mais diversas
regides do Brasil, € inegavel o avango. Sobre o periodo que contemple essa primeira produgao da histéria indigena
brasileira, destaco, mas sem desconsiderar a relevancia de outros trabalhos, o esfor¢o feito por Historiadores e
Antropdlogos em escrever uma sintese sobre essa histdria, sendo Historia dos indios no Brasil (1992), organizado
por Manuela Carneiro da Cunha, uma das principais referéncias para esta operacao.



A principal marca do periodo entendido como América colonial talvez seja as
interpretacdes dadas pelos Europeus sobre os povos que habitavam aquele continente, podendo
passar por diversos planos, seja ele relacionado a necessidade de, por parte dos europeus (mas
fundamentalmente os portugueses), encontrar formas de dominagdo — e parcial compreensao —
do ‘outro’ segundo os interesses da coldnia, seja como entender esse ‘outro’ dentro de sua logica
cultural medieval de observar o mundo e o desconhecido. E um momento significativamente
importante para a Histéria de ambos os lados do Atlantico, sendo muitos os protagonistas

europeus que estiveram nas trincheiras deste Encontro colonial ’.

Primeiramente chamo a atengdo para o papel dos “lancados” (degredados, desertores
ou ndufragos) nos primeiros anos de encontro’/ e colonizacdo, que formaram a primeira via
europeia interventora (mas nao dominadora) no universo dos povos indigenas — no sentido de
conviver com eles — e que, posteriormente, serviriam de porta vozes de suas praticas culturais,
principalmente no que tange a sua lingua e nas suas formas sociais de convivéncia interna.
Nesse sentido, considero importante destacar que muito mais os acasos dos primeiros contatos
desenvolveram relagdes mesticas de sociabilidade com os povos autoctones da América
portuguesa do que defender a ideia de que tais sujeitos ja estivessem dentro de uma légica de
conquista, e que os papéis destes sujeitos estavam diretamente ligados aos interesses do

processo colonizador desempenhado por Portugal.

Ou seja, é importante perceber que tais papeis nao podem ser visto unilateralmente a
favor dos interesses dos europeus, mas sim entender que as dindmicas internas daquela
conjuntura estavam em forte confluéncia de interesses por parte dos indigenas também (ainda
que este ultimo, nos primeiros anos, ndo dimensionasse o expansionismo colonial portugués).
Personagens como Afonso Ribeiro, Diogo Alvares (o Caramuru), Joao Ramalho fazem parte
do hall dos primeiros degredados que serviram como “primeiro expediente utilizado pelos

portugueses para “reconhecer” as terras e as gentes do Brasil” (VAINFAS, 2014, p.362).

A lista € grande, mas considero importante destacar neste primeiro momento o carater

das relagdes socio-politicas construidas por tais personagens (que, diferente de muitos outros,

10 Acho relevante destacar que, para a antropologia, “o termo colonial ndo se limita apenas ao explicito estatuto de
dependéncia politica que uma nacdo vem a assumir junto a outra, implicando a auséncia ou perda de soberania,
mas sim ao estabelecimento de relacdes de subalternidade em multiplos niveis da vida social” (nota de rodapé um
de OLIVEIRA, 2014, p.218). E importante entender que este Encontro, ainda que culturalmente seu cardter inédito
afetassem a visdo do outro, haviam forcas desiguais que paulatinamente assumiam formas ao passo que o espaco
colonial enrijecia e as doencas desfragmentavam grande parte do universo social autdctone.

! Para Paula Monteiro, o termo “encontro” deve apresentar um cardter simbolico/metaférico para designar um
espacgo (que nio € fisico), aonde o jogo das mediacGes vai sendo permanentemente feito e refeito (2006).



sobreviveram) no que diz respeito aos primeiros anos de encontro interétnico, € como, anos
depois, esta prética serviria de ponte para o estabelecimento de futuros centros de colonizacao
portuguesa. Esse € um momento no qual os colonos precisavam assumir relacdes amistosas
com os indigenas jd que o territério também era disputado por franceses, que, por exemplo,
formavam postos de comércios com indigenas — fundamentalmente o comércio do Pau Brasil.
Grosso modo, este momento — 0s primeiros contatos — € caracterizado por uma situacdao
historica que horizontava dois perceptiveis aspectos do colonialismo europeu: o escambo e a

existéncia de postos maritimos para o comércio advindo do extremo oriente (no caso dos

portugueses).

Lancados e cronistas sdo alguns dos intérpretes que sobrepuseram seus olhares
culturais do ‘mundis’ europeu no Outro, essa nova expressao do género humano. Impulsos que
miravam conquistar novos espacos para encontrar preciosidades — marcas registradas dos
primeiros anos de colonizacdo da América espanhola — era, talvez, a principal natureza das
empreitadas promovidas pelos homens portugueses nos primeiros anos de colonizagdo.
Contudo, o filtro cultural destes primeiros mediadores nao teve o mesmo impacto daqueles
mediadores que posteriormente instalariam suas raizes ainda nessa primeira situagdo historica,
mas que sé no contexto da Guerra de Conquista — Meados do XVI —, da Guerra Justa e dos
descimentos ganharam especial lugar no palco do mundo americano. Naquele momento, o papel
do missiondrio foi fundamental para a compreensdo do universo indigena, pois 0 mesmo nao
tinha apenas como objetivo principal trazer o indio para a civilizagdo cristd, mas também trazé-
lo a ordem colonial, promovendo (in)conscientemente um processo de ocidentalizacdao daquela

gente que compunha o Novo Mundo.

Para tanto, ele precisava entender essa nova expressao do género humano, o que
significava um exercicio de grande complexidade, pois, para além do fato de este estar entrando
em contato com uma nova terra e, com novas gentes que em muito diferenciava daquela que
pertencia ao ‘velho mundo’, o indio deveria ser catalogado e entendido segundo suas
semelhangas e diferencgas, fosse do ponto de vista religioso — como a cristandade pensaria o
Novo Mundo e sua gente —, fosse do ponto de vista legislativo — se eram, por exemplo, escravos

por natureza.

Retomando algumas consideragdes sobre a producdo textual desenvolvida pelo
missiondrio de um modo geral — mas principalmente aquele que se ‘embrenhava nos matos do
novo mundo’ —, a produgdo destes homens possui destacado grau de riqueza no que diz respeito

aos dados etnoldgicos que estes produziram sobre as praticas socioculturais dos indigenas.
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Essa relacao dialética na esfera cultural de assimilacdo do ‘outro’ segundo seus signos
primordiais foi o ritmo principal das primeiras décadas de colonizagdo, e o significado da
alteridade indigena expressava-se segundo este ritmo. Podemos exemplificar essa dindmica nas
mais diversas dreas da vida social em cada uma das estruturas culturais — da indigena e da
Europeia: o significado da guerra; as suas formas elementares de vida religiosa e suas
concepgdes de mundo; as formas de alimentacdo e os usos (de funcdo social) de substancias
entorpecentes; os costumes na esfera do género e sexualidade; a organizacdo social dos

individuos etc.

Contudo, o que chamo a atencdo, e que tem como objetivo principal deste trabalho, é
buscar compreender, dentro desta dindmica inédita de alteridade, as relagdes de conflito,
permissdes, compreensdo e assimilagdo do ‘outro’ (do religioso europeu, fundamentalmente o
jesuita, e vice-versa), em uma possivel dimensdo cosmoldgica das praticas e da religido do
Outro no contexto da segunda metade do século XVI. Dito de outra forma: compreendendo que
anteriormente os indigenas, segundo o olhar europeu, nao possuiam “F¢, Lei ou Rei” (GIUCCI,
1993), buscamos compreender como se deu o processo jesuitico de tradugao da cultura religiosa
indigena entre os anos de 1556 (marcado pelo cariter de missao itinerante e pela produgao do
padre Manuel da Nébrega) e 1585 (ja num momento em que estabelecia-se os aldeamentos para
fins catequéticos e pela producdo de José de Anchieta), onde foi elaborada a ideia de Tupa e

Anhanga para, respectivamente, representar Deus e Diabo.

O corpus de fontes em que apoiarei esta pesquisa serdo, fundamentalmente, um
conjunto de cartas jesuiticas que foram compiladas pelo historiador Serafim Leite.
Fundamentalmente: Cartas dos primeiros Jesuitas do Brasil (1954 —tomo I); José de Anchieta:
Cartas, Informagoes, Fragmentos Historicos e Sermoes (1554-1594). Neste conjunto de cartas,
recortarei um conjunto de fontes Jesuiticas que estejam de acordo com a temporalidade

pretendida na pesquisa.

Posteriormente, para darmos continuidade na andlise da transformagdo dos conceitos
de Tupa e Anhanga na literatura missiondria na segunda metade dos quinhentos (e também
devido a riqueza de detalhes narrados pelo autor), apoiarei nossa andlise em algumas obras

fundamentais de José de Anchieta: Didlogo da Fé (1988).

Para atender a tais questdes, o procedimento desta dissertacdo de mestrado serd
dividido em trés capitulos. O primeiro capitulo, intitulado “Um ‘encontro’ quinhentista”,

demonstrard um plano de fundo sobre as condi¢des da mediacdo cultural no Novo Mundo e de
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sua gente na visdo cristd europeia de acordo com suas concepcdes cosmoldgicas de mundo.
Buscarei detalhar a contribuicao dada por vérios sujeitos histéricos e grupos sociais distintos
(lancados, cronistas e primeiros missiondrios) no que tange o filtro ocular sobre as sociedades

da América portuguesa; como estes inteligiam o Novo Mundo.

Nesta primeira parte, busquei situar quais foram as primeiras impressoes dos Jesuitas
sobre a conversdo dos indios nos primeiros contatos — instituicdo esta que implemento,
pragmaticamente, a conversao dos indios e impulsionou no processo de tradugdo da cultura
indigena para a cultura europeia segundo os interesses da Coroa e da Igreja. Era importante
fazer com que o indigena adentrasse na dindmica politico-cultural europeia, sendo que para isso
era necessario compreender, ainda que com seus proprios c6digos comunicativos — baseados
numa cultura ‘segregada por um oceano de ideias’ —, o universo simbdlico do ‘outro’. De acordo
com a visdo do Europeu e, fundamentalmente, a visdo do missiondrio,

[...] esse mundo e esta historia ja estavam “ditos” e “escritos” com uma
linguagem peculiar, a da sagrada escritura, da Escoldstica e dos documentos
eclesidsticos, por um lado, e a dos mitos e dos rituais, por outro. O encontro
fez com que este mundo acabasse, e esta histdria fosse recontada e reescrita,

com linguagens que, procurando manter a mesma gramatica, tiveram, porém
que incorporar termos do outro. (POMPA, 2003, p.7)

O segundo capitulo: “O universalismo religioso cristdo e o ‘cosmos do outro’:
substratos religiosos no século XVI”, buscou averiguar as diversas experiéncias jesuiticas nas
missoes itinerantes. O objetivo deste capitulo é o de compreender o Encontro entre missionarios
e indigenas no contexto da metade do século XVI no contexto das primeiras missoes jesuiticas
do inicio de sua acdo na América portuguesa — aproximadamente 1549 —, perpassando pela obra
de Anchieta e sua contribui¢cdo para a criacdo de um regime de conduta sobre os indios no que
diz respeito ao temor e a sujei¢do — a Deus e a suas Leis —, tendo em vista que ndo havia

divindade (Deu(se)s) ou religido para se combater.

Para tanto, o conjunto de cartas avulsas compiladas por Serafim Leite forneceu
subsidio suficiente para identificarmos como se deu esse choque entre culturas tao distintas;

bem como das informagdes e fragmentos histdricos do padre José de Anchieta.

No que diz respeito ao lado indigena das fontes — escritas por europeus —, é de suma
importancia a transversalidade entre Histéria e Antropologia. Obras como as de Manuela
Carneiro da Cunha (1986), e Eduardo Viveiros de Castro (1986, 2013 [2002] e 2015), serdo as

principais ferramentas para elaborarmos um perfil da realidade indigena entre os povos tupi do
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século XVI. Os trabalhos de Florestan Fernandes sobre a sociedade tupinamba ([1948] 1989) e
de Alfred Metraux (1979) serviu como apoio referencial para compreender alguns tracos do Encontro
e da dindmica cultural destes indigenas do primeiro contato; compreender como se deu esse contato
com o universo cristdo e europeu de acordo com a sua dinamica social, sua forma de se relacionar

com o0 mundo, suas interpretacoes/assimilagoes.

No terceiro capitulo, intitulado “O laboratorio da Fé: A construcdo e a intersec¢ao
religiosa no Didlogo da Fé”, é analisado um importante instrumento de conversao dos nativos
amerindios, intitulado “Dialogo da F¢”, que foi produzido por Anchieta — mas que de certa
maneiras possui influéncia de seus companheiros de Missao — e foi publicado no final do XV1L.
Sendo este manual da fé publicado num momento de avaliacio da Missdo na Provincia do
Brasil, nele € percebido a mecénica doutrinal através do didlogo entre Mestre e Discipulo e se
mostrou como um importante mecanismo conversor do cristianismo, sendo readaptado no

século XVII para atingir novas contingéncias nativas

Posto isto, o terceiro capitulo buscou uma transversalidade com certas questoes
inauguradas no segundo capitulo, principalmente no que diz respeito como a construcao deste
manual ndo apenas serviu no aperfeicoamento da Doutrina e da Conversao, mas também serve
de reflexo dos acertos e erros das primeiras missoes — que deixaram de serem itinerantes e passa
a ser na forma de aldeamentos. Um dos problemas que abordei neste capitulo € tentar apontar
questdes da cultura Tupinambd no processo de sua transformacdo protagonizada pelos
missiondrios, acarretando na imputacdo de Deus e Diabo na cosmologia indigena, bem como
apresentar como as situacOes historicas do Encontro coagiram na maneira de Traduzir e

construir uma “religido mesti¢a” que os aproximasse as ideias cristas.
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CAPITULO 1 - UM ‘ENCONTRO’ QUINHENTISTA

Desenvolver uma andlise que tenha a pretensdo de interpretar aquilo que significou, em maior
ou menor grau, o contexto da expansdo europeia e os impactos dialéticos sofridos por ambos
os lados dos sujeitos humanos neste contexto, marcado por uma concep¢ao nunca antes vista
na historia até o século XVI, ndo € uma tarefa facil. Do ponto de vista histérico reconhecemos
a dificuldade descritiva dos primeiros narradores europeus perante o Novo Mundo, um universo
semelhante e que a0 mesmo tempo, se mostra nostalgico (afinal de contas, pertencem ao mesmo
género de espécie se pensarmos no orbe da natureza real: sdo seres humanos) e a0 mesmo tempo
estranho, belo e a0 mesmo tempo grotesco, semelhante e ao mesmo tempo diferente.
Antropologicamente podemos adotar a mesma linha no sentido de entender que, no contexto
deste encontro — que nunca deve ser pensado separado de toda a carga de violéncia que trouxera
—, uma primeira impressao destes homens, a do estranho-encantador, que logo da-se lugar a

ideia do estranho-grotesco.

Particularmente considero interessante a andlise que a antropologa Paula Monteiro
(2008, p.31-63) faz sobre a condi¢do do encontro e a mediagdo cultural segundo 0 missiondrio
e como esta funciona. Uma vez que a condicao da missdo e sua proposta pode ser aplicada em
diversos contextos, nos quais quase sempre a tonica da conversao € a justificativa da acao, os
missiondrios que agiram na conquista espiritual buscaram incorporar os diversos atores deste
processo. Ou seja, tentaram incorporar um conjunto de sujeitos que ndo se resumiam ao
protagonismo exclusivo do ‘lado dos vencedores’ europeus — perspectiva tdo arraigada na
cultura histdrica e historiogréfica brasileira, sobretudo. A autora explora um pouco daquilo que
pode ser compreendido como o encontro entre sujeitos distintos etnicamente, no sentido de
compreender que este se deu (e se dd, afinal, sua teoria é para uma mediacdo étnico-cultural
missiondria até os dias atuais) de forma paulatina, ndo se repetindo, pois cada encontro possui
raizes referenciais que, a todo instante, montam-se e remontam-se no sentido cultural, que

também ¢é religioso, e que historicamente se evidencia.

Afinal, e principalmente do ponto de vista destes primeiros narradores, as principais
fontes documentais do encontro entre Velho e Novo Mundo, havia uma divisdo de mundo
bastante consolidada, religiosamente montada, e que se diluiu-se a longo de séculos nas artérias
da vida social como um todo: nas relacdes de trabalho, nas interpretacdes do mundo, na forma

de lidar com outras estruturas culturais distintas, no lugar subordinado e muitas vezes silenciado
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aos sujeitos que foram relegados, na organizacdo politica, enfim, naquilo que buscamos
compreender enquanto sociedade. As sociedades pds-coloniais geraram um corpus social
bastante singular se entendermos os lugares destinados a diversos sujeitos sociais — a exemplo
de negros, mulheres, indigenas —, na divis@o e relacdo de trabalho (de exploracdo no que se
refere a grande maioria da populacdo pobre) — e nas manifestacdes culturais — as expressoes

religiosas populares, institucionais, mesticas, sincréticas, etc.

Seguindo deste enunciado, talvez se possa admitir a ideia de que o lugar da religido em
seu sentido antropoldgico e histérico constituiu real influéncia sobre a inteligibilidade da
realidade no contexto deste encontro no século XVI. Histérico, pois essa inteligibilidade
possuia uma marca bastante peculiar nas narrativas do velho continente que serviu enquanto
dispositivo interpretativo do real, fosse ele nostélgico ou estranho, alicercado numa visao de
mundo ainda profundamente medieval, ordenando as primeiras interpretacdes e acdes ao lidar
com 0 novo continente que encontrara; e antropoldgico, uma vez que as categorias de traducao
do real possuiam sentidos proprios e internos construidos ao longo de séculos: organizacao
politica, ordenagdo dos sujeitos e das praticas sociais, concep¢ao de organizagdo da forma e do

lugar da religido no mundo — e, portanto, uma cosmologialz—, dentre outros aspectos.

Entender este processo de encontro entre Europa e América, entre europeus e indigenas,
requer do historiador ou do antrop6logo um relativo ‘desamarrar conceitual’ se pensarmos a
carga que os conceitos carregam enquanto ferramenta de compreensdao fenomenolédgica das
mais diversas experiéncias historicas sempre de acordo com uma nogdo pré-concebida,
historicamente elaborada, culturalmente — e por que ndo linguisticamente — idealizada. Dito de
outro modo, e mais especificamente exemplificando aquilo que se propde entender nesta
dissertacdo: chamo de ‘desamarrar conceitual’ ideias previamente elaboradas como as de
Religido, por exemplo, que historicamente serviram como dispositivo interpretativo
previamente estabelecido, € que mais tarde foram estabelecidas como estrutura prévia para

entender o lugar da religido nas mais especificas realidades socioculturais.

12 Segundo Aracy Lopez da Silva, cosmologias sdo “teorias do mundo. Da ordem do mundo, do movimento no
mundo, no espaco e no tempo, no qual a humanidade € apenas um dos muitos personagens em cena. Definem o
lugar que ela ocupa no cendrio total e expressam concepgdes que revelam a interdependéncia permanente e a
reciprocidade constante nas trocas de energias e forgas vitais, de conhecimentos, habilidades e capacidades que
dao aos personagens a fonte de sua renovacdo, perpetuagdo e criatividade. Na vivéncia cotidiana, essas concepgdes
orientam, ddo sentido, permitem interpretar acontecimentos e ponderar decisdes. Sdo, de modo sintético, expressas
com clareza exemplar através da linguagem altamente simbdlica da dramaturgia dos rituais. Musica, gestualidade
estereotipada, mas sempre criadora, ornamentos corporais mais ou menos exuberantes, entre outros recursos,
permitem o contato com outras dimensdes cosmicas que aquela habitualmente ocupada pelos humanos e com
momentos outros do mundo e do processo da vida (e da morte)” (SILVA, 2005, p. 75.)
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Concordando com Nicola Gasbarro, chamo a atencdo para o fato de que essa
universalizacdo do codigo religioso permitiu interpretar a religido do QOutro segundo seus
proprios referenciais interpretativos. Tal perspectiva chegou a influenciar a prépria ciéncia
moderna (AGNOLIN, 2013). Segundo Gasbarro “esse conceito universalizado de religido, base
necessdria para receber a luz da fé, ndo € outra coisa sendo o resultado de um processo
antropoldgico (os selvagens) e histérico (as civilizagcdes do passado) de generalizagdo do

cristianismo” (2006, p. 85).

Segundo Cristina Pompa, a pretensa universalizacdo do conceito de Religido esteve
também incorporada na prépria ciéncia antropoldgica, onde essa aspiracdo universal
interpretativa do cédigo religioso, do homo religionis, foi na verdade “um constructo intelectual
de uma ciéncia que acabou herdando categorias construidas pelo Ocidente cristdo e utilizadas
na conceptualizacdo das alteridades étnicas com que ele vinha tendo contado” (POMPA, 2006,

p. 113-114)

Portanto, o primeiro desenvolvimento é datado, se concentra entre os séculos XVI e

XIX, e estd dentro do sistematico processo de contato com os Orientes (que também pode ser
o Outro selvagem). Digo Orientes pois minha inten¢do é dar sentido aquilo que Jack Goody
identificou que, ao longo dos niveis de intensidade em que a colonizacdo europeia,
simbioticamente, incorporava o restante do mundo (seja ele americano, africano ou asidtico) na
sua teia de controle de poder para a manutencao de seus interesses imperialistas e de como esta
relacdo favoreceu roubos fisicos e intelectuais destas regides ndo-europeias. Assim, permitiu
um hegemoénico afloramento de formulagOes conceituais, de decodificagdo da realidade
(primeiramente de natureza religiosa, posteriormente no contexto do Iluminismo), por exemplo,
que estabelecesse a Europa (ou mais precisamente, O Ocidente) a posi¢cao de ultimo estdgio da
civilizacdo, bem como a grande referéncia intelectual da sciéncia e Politica do mundo moderno.
(-..) 0 Ocidente pressupde uma superioridade (o que obviamente aconteceu em

algumas esferas desde o século XIX) e projeta essa superioridade para o

passado, criando uma histéria teleolégica. O problema para o resto do mundo

¢ que tais crengas sdao usadas para justificar o modo como os “outros” sdo

tratados, uma vez que os “outros” sao vistos como estaticos, ou seja, incapazes
de mudanga sem a ajuda de fora (GOODY, Jack. 2008, p.325)

Do mesmo modo, analisar historicamente o conjunto de relagdes (de poder!)
estabelecidas entre os impérios europeus e as civilizagdes ocidentalmente intituladas de

orientais foi um dos esforcos do intelectual palestino Edward Said (2007[1978], p.27), a partir
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do conceito de Orientalismo. Segundo ele, existiu no Ocidente uma predisposi¢do analitica, um
modo de abordar, o Oriente cujo objetivo buscava — clara ou implicitamente interessado —
reduzir e cooptar o diferente. Assim, na separagdao do mundo entre Ocidente e Oriente estao
situadas uma série de territorialidades que definem o que somos “No6s” e quem ¢ o “Outro”. O
“No6s” inclui, assim, as Américas (em especial, a anglo-saxa) e parte da Africa, regides tomadas,

: . 113 ’ . ~ .
ao menos em parte, pela cultura erudita europeia, e os “Outros”, tudo que ainda ndo foi

desbravado, mas que precisava sé-lo.

Logo, enquanto referéncia, a experi€ncia europeia/ocidental contribuiu fortemente para
a disseminacgdo de tipos ideais de modelos referenciais que buscassem compreender o sentido
da religido em qualquer configuracao cultural humana. E € dessa longa historia decorrente dos
quinhentos que se monta esta constru¢do do Outro para pensar a si mesmo. Construcao que
expressa o processo de interacdo, hibridismo, e, por fim, confluéncia paradigmatica de uma
visao religiosa que se coloca enquanto universal. Visdo esta, teologicamente montada ao longo
da histdria do cristianismo, que reduz o diferente segundo o seu olhar; olhar de classificagdo,
de organizacdo da sociedade e das coisas. Olhar este que, por muito tempo, reduzira as
convergéncias religiosas (cosmoldgicas e cosmogodnicas) do encontro entre europeus e
indigenas na literatura historiogréfica, sobretudo aquela que busca entender o processo de
formacdo da sociedade colonial portuguesa nesta parte das Américas que, posteriormente, seria

denominada de Terra de Vera Cruz, Terra da Santa Cruz, Terra Brasilis, Brasil.

Apontamentos sobre a religiosidade indigena e cristd serdo apresentadas a posteriori'>.
Buscarei também perceber como foi documentada, nas primeiras cartas, a questao da auséncia
e presenca de elementos religiosos que designassem traduzir culturalmente Tupa e Anhanga
enquanto reflexo da ideia de Deus e Diabo na experiéncia catequética. No geral, o que interessa
aqui € apresentar uma breve introducdo de como a experiéncia de contato dos primeiros anos
até meados do século XVI contribuiu para a constru¢do de um imaginério quinhentista que

exerceu influéncia sobre a religido do Outro.

Dito de outro modo, o presente capitulo apresenta um plano de fundo sobre o encontro
entre o velho e o Novo Mundo e de suas gentes, segundo a visdo cristd europeia em
conformidade com suas concepg¢des cosmoldgicas de mundo. Busquei detalhar a contribuicao
dada por vdrios sujeitos historicos e grupos sociais distintos (lancados, cronistas e primeiros

missiondrios) no que tange ao olhar sobre as sociedades nativas da América portuguesa.

13 No decorrer do segundo e terceiro capitulo
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Num segundo ponto chamo a atenc¢do para a formacdo e a implementacdo da acdo
jesuitica na Provincia do Brasil, cujo grande esforco em interpretar os povos indigenas dessas
terras, seus costumes, suas dindmicas internas e seu comportamento, tinham objetivos que
estavam vinculados ao projeto da Igreja e da Coroa. Por fim, busco situar quais foram as
primeiras impressoes dos Jesuitas sobre os Tupi e discutir a necessdria adaptacdo catequética
enquanto necessidade no contexto dos nos primeiros contatos, uma vez que esta Ordem exerceu
acdo significativa no que diz respeito ao processo de conversdo dos indios — este Qutro genérico
pelo qual foram designadas todas as populagdes origindrias do novo continente - e do seu
esforco presente neste processo de traducdo da cultura indigena para a cultura europeia que
tinha por objetivo elaborar mecanismos de doutrinagdo. O trabalho desenvolvido pelo
missiondrio “de desconstru¢do e reconstrucdo dos cddigos comunicativos” (MONTEIRO,
2006, p.32) dos povos indigenas, faz deste um ponto de partida importante para perceber ambos

0s perspectivismos cosmoldgicos.

1.1 - PLANO DE FUNDO: Mediacoes Culturais na América portuguesa dos

primeiros contatos

Brevemente foi apresentada um pouco da complexidade de ordem analitica daquilo que foram

os primeiros anos de descobrimento (ou “achamento”)'* das novas terras d’além mar,
principalmente no sentido de apontar a forma pela qual este processo se deu —um olhar montado

na tradi¢do religiosa crista, fundamentalmente catdlica.

Ao longo do século XVI, Portugal e Espanha empreendiam sua expansao maritima ao
longo das costas destas novas terras gragas as técnicas de navegagao aprendida pelos Genoveses

a0 longo do Mar Mediterraneo, e ao pouco expandiam-se dentre os mais variados sertdes'® e

4 Neste primeiro momento, orientei minha andlise segundo uma preocupagdo metodolégica que considero
fundamental para desempenhar uma narrativa histérica deste contexto e evitar, a um s6 tempo, niveis de
eurocentrismos a respeito da reproducdo da dominagdo pautada nos valores dominantes, bem como a tentagao de
observar este processo apenas a partir do Velho Continente. Particularmente considero mais pertinente a ideia de
“conquista” em se tratando da relacdo entre os sujeitos do encontro colonial.

15 Chamo a atencdo para o entendimento de sertdo de acordo com a ideia da época, que designava ao lugar do
desconhecido, daquele espaco permeado pela barbdrie, ndo-civilizado.
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diversos povos e fronteiras geograficas. Um processo que até entdo era inédito para a realidade

da Europa.

Dentre os motivos que impulsionaram a expansao portuguesa, sdo largamente apontados
pela historiografia a sua formacdo enquanto um reino centralizado, de carater mercantilista, a
busca por especiarias e novas rotas que ligassem o comércio europeu com as Indias. No caso
de Portugal, diferentemente da Espanha, ¢ admissivel que este “espirito aventureiro” estivesse
atrelado aos interesses mercantis de colonizagao e que o transplante da experiéncia colonizadora
lusitana tivesse mais um pragmatico cardter econdmico. Necessariamente, o caso espanhol ndao
anula seus interesses exploratérios, nem muito menos como algo oposto a experiéncia

expansionista portuguesa, mas sim distinto, com situacdes diferentes (VAINFAS, 2014, p.378).

Portugueses e espanhdis compartilhavam uma heranga expansionista, que
historicamente tinha como palco experiencial as perdas e os ganhos de territérios decorrentes
dos diversos conflitos desencadeados na Peninsula Ibérica e no combate contra chamados
infiéis, os Mouros, que séculos anteriores praticamente tinham encoberto toda a extensao
peninsular. Se tratando do caso dos Portugueses, estavam relacionados as lutas da Reconquista
— assim como Castela e Aragdo, por exemplo — e foi o primeiro dos reinos europeus a
impulsionar seus dominios para além do continente, protagonizando expedi¢des de novos
dominios desde o século XIV (WEFFORT, 2012, p.23-24). Compreender como se deu essa
predisposicdo expansionista lusitana no século XV e XVI constitui, ainda hoje, esfor¢o de

importantes debates no campo da historiografia brasileira'®.

E no seio do gradual processo de reconquista da peninsula, da ascensdo do califado
Otomano sobre o tltimo bastido cristdo do Império Bizantino (Constantinopla) e da expansao
deste sobre o leste europeu, que as investidas lusitanas na costa da Africa em busca de novos
territérios de contato e exploragdo, constituiram o primeiro palco ocidental europeu de
encontros com o mundo desconhecido. No que se refere ao contexto de Castela e Aragdo, a
queda de Granada e a consequente descoberta da América deram continuidade a um projeto de
expansao militar de controle de territério nas terras do novo continente. O Estado Portugués,
que estava com suas fronteiras ja definidas desde 1249, dispunha de uma classe econdmica

mercantil bastante influente e livre do controle feudal (OLIVEIRA, 2014, apud p. BOXER,

16 Esta ¢ uma questio que vem sendo tradata deste os primeiros intérpretes da sociedade brasileira, seja na gestagdo
dos centros de memoria nacional como o IHGB no século XIX, seja nos proficuos debates da década de 1930:
Oliveira Viana, Gilberto Freyre, Sérgio Buarque de Holanda e Caio Prado Junior.



19

1969, 27-31), e dos portos que eram pontos de encontro comercial para toda a Europa

setentrional — o que reafirma a importancia desta elite mercantilista.

A instigacdo para o descobrimento das novas terras, segundo Jean—Fredéric Schaub,
“abebera-se em representacdes cavalheirescas e espirituais herdadas da poesia épica e do
romance” em que, em graus diversos, “essa literatura de fantasia ou derivada de acontecimentos
histéricos mistura o teste de valor cavalheiresco e a busca ou a conquista, vale dizer, a imersao
em mundos desconhecidos” (2014, p.116). Portanto, ¢ no seio deste apetite fantastico que os
protagonistas dos descobrimentos da América montavam o que viam e representavam aquilo
que absorviam numa leitura indireta do real que serviu em grande escala enquanto referencial
compreensivel para os conquistadores que os sucederam — fossem eles conquistadores do

mundo fisico ou do mundo espiritual, como foram assim os missionarios.
De acordo com Vainfas,

Nessa singularidade bicontinental[, uma finisterra, ]Jportuguesa residiram os
atributos essenciais do portugués enquanto colonizador: a mobilidade, ou seja,
a capacidade extraordindria de atravessar oceanos e terras remotas; a
adaptabilidade, isto é, a predisposi¢do de ambientar-se a climas e terras
estranhas; a miscibilidade, atributo essencial, que diz respeito a vocagdo
portuguesa para misturar-se com outros povos, étnica e culturalmente.
(VAINFAS, 2014, p.358, grifos meus).

E admissivel que esta predisposi¢do investigativa dos primeiros navegadores que
costuravam as varias costas do atlantico de leste-a-oeste e vice-versa, promoveram os primeiros
contatos iniciais com povos e gentes de outros continentes, além de estarem empenhados num
projeto de reconhecimento que aos poucos adentraria os olhares das variadas na¢des da Europa
como um todo e também serviram enquanto pioneiros no que diz respeito 2 mediacio cultural'’

promovida entre ambos os lados do atlantico. Assim fora a experi€ncia portuguesa na costa do

continente africano.

Durante o século XV, o périplo lusitano no continente africano alargara as fronteiras de

conhecimento geografico e etnoldgico europeu —, gracas ao contato com uma grande variedade

7 Os mediadores culturais ao longo do século XVI foram importantes personagens da grande peca que foi a
exploragdo de novas terras e a construcdo de relacdes de contato com os povos e civilizagdes nativas. No caso
especial desta dissertacao, busco problematizar um pouco a importancia destes primeiros homens que chegaram a
América Portuguesa. Busco pelo menos chamar a atencio para pelo menos duas (ou trés) categorias de mediadores:
Lancgados, degredados, naufragos, desertores, truchements (do lado francés) e o grupo de primeiros mesticos que
vai se formando ao longo da constru¢do de lacos de aliangas entre indigenas e europeus; por outro lado, os
missiondrios, aqueles que carregam consigo um fundamental cédigo de compreensdo do outro que € o cédigo
religioso.
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de povos —, favorecendo o fortalecimento préitico em lidar com novas organizagdes culturais
sem invocar da espada o seu primeiro e principal instrumento de conquista € expansiao
territorial. Ainda que assim fosse a real intencdo dos primeiros conquistadores, a
implementacdo de uma conquista propriamente dita pela espada e pela pdlvora tanto se
mostrava impossivel tanto do ponto de vista material, como do ponto de vista da discrepancia
populacional lusitana — para apenas citar um dos vdrios aspectos que impossibilitariam tal
empreitada. As formas de constru¢ao de contato na América tiveram como rascunho os €xitos

e as falhas das experiéncias perpetradas na Africa fundamentalmente no século XVL '8

Neste aspecto, talvez Portugal tenha se lancado ao mar e de encontro com novas terra
ha mais tempo, adquirindo, assim, eximia experi€éncia em lidar com outros povos no sentido de

construir aliangas e relagdes de contato.

Entretanto, as primeiras relagdes construidas por Portugal no contexto do Atlantico sul
nao se deram de forma semelhante a experi€ncia castelhana, que se deparava com magnificas
cidades amontoadas por um misto vertiginoso de encanto, estranhamento, riqueza material e
estruturas sociais — as civilizagdes mesoamericanas de origem Mexica e Maia. A realidade
encontrada pelos portugueses na América do Sul divergia em alguns aspectos que merecem
destaque: a realidade social e politica dos povos nativos da América Espanhola, suas grandes
cidades, sua organizacdo religiosa e as intengdes dos colonizadores em constituir uma sélida
ocupacdo que tinha por inten¢do a construcdo de uma coldnia de exploracdo das riquezas
materiais (fundamentalmente a busca por metais e pedras preciosas) divergiam das intencdes
portuguesas, uma vez que os olhares estavam apontados para o oriente € niao havia a

necessidade imediata de fundar uma coldnia de ocupacio na América.

Sobre os primeiros contatos na Terra de Santa Cruz considero convenientes algumas
observacdes acerca do procedimento de encontro entre indigenas e portugueses logo apés o
reconhecimento oficial de Pero Vaz de Caminha. Os degredados serviram enquanto dispositivo
de interseccdo politica e cultural — os primeiros mediadores culturais — entre os sujeitos de
ambas as costas do atlantico. De certo modo, o degredo ja era uma pratica aplicada pela Coroa

ha tempos, antes mesmo de sua implementacdo na América Portuguesa — e, como nesta, havia

18 Concordo com Fernandes (2011) na afirmacio de que o &xito nos contatos com os reinados da costa ocidental
africana se deram a partir também por intercambio comercial e etilico, ja que a cultura vinicola lusitana tanto serviu
como moeda de troca mercantil, como, em muitas vezes, foi importante para o estabelecimento de relacdes de
alianca.
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razdes politicas para tal'®. Ela j4 havia sido experienciada em viria partes da Africa, da Asia e
na Europa — nas fronteiras do reino portugués. “Foi o degredo no sentido do desterro, o
instrumento utilizado pela Coroa, ndo s6 para punir diversos condenados como para povoar o

territorio” (VAINFAS, 2014, p. 362).

Estes primeiros contatos, muitas vezes relatados por piratas e traficantes, foram cruciais
no sentido de como se deu a elaboragdo de ideias sobre o novo continente, como também estes
foram protagonistas — aqueles que tiveram éxito em lidar com as populacdes nativas — de
relagdes de contato bastante valiosas para a Coroa portuguesa pois, além de servirem como
agenciadores construiram lagcos conjugais com as liderancgas autdctones e assim adentraram no
sistema de relagdes intertribais, incorporando os costumes nativos, serviram também como

agenciadores da exploragcdo do pau-brasil — principal recurso natural explorado até entdo.

O escambo e o casamento enquanto regime de trocas simbdlicas talvez tenham sido os
estopins do éxito do encontro entre Velho Mundo e Novo Mundo, tanto para um lado quanto
para outro. Estas trocas tinham como alicerce uma economia de trocas baseada em
oportunidades que para estes primeiros homens europeus, estavam alicercadas numa esfera que
variava entre sua propria sobrevivéncia num mundo desconhecido e totalmente hostil, como
também enquanto oportunidade politica na implementa¢do de uma correspondéncia entre povos
autdctones e a Coroa. Sobre estas trocas, Maria Regina Celestino de Almeida nos mostra que,

Os indios viam nos europeus novas oportunidades para expandir suas relagées
sociais de amizade ou de hostilidade. As trocas incluiam produtos variados:
os indios queriam armas de fogo, instrumento de ferro, bugigangas etc., e os
europeus, além da preciosa madeira, precisavam de alimentos, escravos,
mulheres, papagaios etc. (...) Os objetos de troca tinham diferentes valores e
significados para os grupos envolvidos: se objetos valiosos para os europeus

podiam ser trocados por bagatelas pelos indios, estes, por sua vez, exigiam
muito pelo que consideravam raro e valioso. (ALMEIDA, 2013, p. 59).

Independentemente das visdes candnicas de uma memdria nacional oficial ligada a uma
génese nacional, de correspondéncia eurocéntrica, que relegaram aos povos indigenas uma
categoria de condicdes subalternas, € notdvel, tanto na cultura histérica como na cultura
historiogréfica, que nomes como Jodo Ramalho, Diogo Alves e Afonso Ribeiro tenham sidos

algumas destas figuras que tiveram real importancia no gradativo desenvolvimento das relacoes

19 Ao passo que os contatos com novos territérios se dava no alvorecer dos anos 1500 em toda a costa leste do
continente americano, promovendo progressiva relacdo de (re)conhecimento entre ambos os sujeitos d’além mar,
em 3 de outubro de 1502, D. Manuel I protagoniza uma primeira politica de exploragdo nos novos dominios
baseado no arrendamento das terras de Santa Cruz a uma associa¢do de mercadores que tinham por objetivo a
exploragdo do pau-brasil.
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120

entre indigenas e portugueses, um primeiro encontro colonial*”. Estes homens pertencem a

categoria de mediadores, que, relativamente adquiriram €xito no desenvolvimento destas
relagdes numa primeira situacdo histérica®!, geralmente é denominado regime das feitorias®,
que antecedera a segunda, marcada pelas guerras de conquista (fundamentalmente a partir de

1550).

Estes primeiros expedientes de homens utilizados pelos portugueses para identificar a
dimensao do territério ainda em reconhecimento serviram-se como “linguas”, de intérpretes
para alcar contato entre os representantes da Coroa, e os indigenas que povoavam a costa

meridional americana.

Afonso Ribeiro foi o primeiro degredado que, citado na famigerada Carta de Pero Vaz
de Caminha?’, sob acusacdo de assassinato, foi designado a permanecer entre os nativos e
aprender a saber suas linguas e suas maneiras. Além disso, na carta é apresentado também
representacoes positivas sobres os autdctones, bem como as potencialidades econdmicas das

terras ali encontradas.

E importante ressaltar uma passagem interessante no que diz respeito a indicacdo do
autor para El Rei sobre a importincia de se tutelar, a partir da religido, os nativos: “Porém o
melhor fruto, que nela se pode fazer, me parece que serd salvar esta gente. E esta deve ser a

principal semente que Vossa Alteza em ela deve langar*®”

. Acredito que esta preocupacao
quanto a tutela espiritual se dé em func¢do de um processo que amadureceu ao passo que as

conquistas ibéricas tinham atingido seu apogeu com a queda de Granada e, posteriormente, com

20 Acho relevante destacar que “o termo colonial nfo se limita apenas ao explicito estatuto de dependéncia politica
que uma nacdo vem a assumir junto a outra, implicando a auséncia ou perda de soberania, mas sim ao
estabelecimento de relagdes de subalternidade em multiplos niveis da vida social” (nota de rodapé 1 de
OLIVEIRA, 2014, p. 218). E importante entender que este encontro, ainda que culturalmente seu carater inédito
afetassem a visdo do outro, haviam forcas desiguais que paulatinamente assumiam formas ao passo que o espago
colonial enrijecia e as doengas desfragmentavam grande parte do universo social autdctone.

21 Sobre a referéncia da ideia de situacdo histdrica, vale lembrar a problematizacdo de Jodo Pacheco de Oliveira
que afirma que os momentos histdricos se formam em diferentes estruturas de distribuicao de poder de acordo com
os sujeitos que neles vivem; “o contato interétnico precisa ser pensado como uma situagdo, isto é, como um
conjunto de relagdes entre atores sociais vinculados a diferentes grupos étnicos” (OLIVEIRA, 1988, p. 58), como
também as formas de relagdes se transformam e adquirem novos significados com o tempo.

22 Um projeto de ocupagio portuguesa adotada no reinado de D. Afonso V (1438-1481) muito utilizado nas zonas
costeiras da Africa, que tinha por sua fungdo servir, fundamentalmente, como entrepostos das artérias comerciais
de dominio portugués. No caso do Brasil, além de servirem como conexdes comerciais, as feitorias serviram de
espaco de trocas e na busca por firmar uma primeira aproximacgdo para com os povos indigenas. (COUTO, 1997,
p- 207-211)

23 “E mandou com eles, para 14 ficar, um mancebo degredado, criado de D. Jodo Telo, a que chamam Afonso
Ribeiro, para 14 andar com eles e saber de seu viver e maneiras” (CAMINHA, [1500], p.4. Acessada em
http://objdigital.bn.br/Acervo_Digital/livros_eletronicos/carta.pdf).

2 Idem. p.14
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as descobertas de novas terras. Desta forma, fazia parte do projeto de Conquista, tanto da Coroa
portuguesa, como de Roma, a incorporagdo de novas terras e novas gentes aos seus dominios.

A cristianizagdo seria peca chave para este processo.?

Outro personagem que se pode ter como exemplo destes primeiros homens foi o
“Bacharel de Cananeia”, assim intitulado pelo navegador espanhol Diego Garcia que, nas suas
memorias, mencionou ter encontrado, em1527, um bachiller’® portugués que vivia ali hd

aproximadamente trinta anos.

Destaco também a experiéncia vivida pelo Aleixo Garcia que, apesar de ndo ter
adentrado naquelas terras na condi¢do de degredado e 14 ter construido relagdes com os
indigenas, foi um néufrago portugués que integrava uma expedi¢do espanhola a América do
Norte e ao Oceano Pacifico entre 1515 e 1516. Assim, foi coagido pelo destino a desembarcar
na atual costa de Santa Catarina gracas ao fracasso desta expedicdo, e 14 obteve informagdes
sobre a misteriosa “sierra de laplata” que, na verdade, era uma referéncia a capital do Império
Inca. L4 ele viveu aproximadamente oito anos entre os indigenas e, ao consolidar relagdes com
estes, organizou uma expedicao para alcancgar tal lugar. A expedicdo foi bem sucedida, contudo,
depois de saquear tesouros do “rei branco” Huayna Capac, depositados nas regides de
fronteiras, ndo conseguiu regressar, pois a comitiva foi atacada por indios que possivelmente

eram tributarios dos Incas — os payaguas. (VAINFAS, 2014, p.365).

O conjunto de viajantes, degredados, ndufragos e mediadores culturais, de um modo
geral, exerceram significativo papel nas relacOes entre civilizagdes tdo distintas nos primeiros
anos de contato. Dentre eles hd um caso especial, um personagem em especifico que ficou
marcado na histéria do Brasil devido a sua importancia nestes primeiros contatos. Natural de
Vouzela, regido norte de Portugal, Jodo Ramalho provavelmente foi um ndufrago na conjuntura

das primeiras viagens daqueles tempos. Estima-se que tenha chegado a area onde se

estabeleceria a futura colonia lusitana?’ de Sdo Vicente aproximadamente em 1512 e tenha

2> Chamo a atengdo para o Padroado Régio, uma associagio entre Igreja e Coroa que permitiu conceder uma
dialética de interesses entre ambos no decorrer da expansdo portuguesa sobre as novas terras, na inten¢do de
construir a Obra de Deus no Novo Mundo —que legitimavam o alastramento do poder temporal e espiritual.

26 Segundo Vainfas, o sentido dado pelo navegador espanhol possufa cardter pejorativo, sendo bachelier, portanto,
uma expressdo vulgar que teria sentido semelhante a falastrdo segundo o castelhano na época (idem., 364)

27 Aqui eu poderia utilizar o termo Brasil para referenciar a porosa regido da América dos dominios portugueses,
construido a partir dos privilégios dados a Coroa no Tratado de Tordesilhas, pois, como bem sugere Cortesdo
(1979) (apud Couto, 1997, p.211), no inicio da segunda década de Quinhentos, numa carta de Afonso de
Albuquerque a D. Manuel I, € visto pela primeira vez o termo Brasil para designar as terras portuguesas da América
meridional. Entretanto, ainda insisto no seu ndo-uso devido ao estilo a que se propde esta dissertacdo, pois
considero relevante que, ao incorporar atores — 0s nativos — que nao sdo necessariamente contemplados nesta
construcdo politica europeia descritiva de uma regido.
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construido, juntamente com os tupiniquins de outrora, destacdvel relagdo de contato: teve varios
filhos com mulheres indigenas, dentre as quais merece real destaque Bartyra, filha do principal
chefe tupiniquim — Tibiri¢d —, “indianizou-se” ao ponto de adotar dos costumes da nudez e,
certamente, da antropofagia autctone visto que era eximio guerreiro e que esteve presente em
diversas investidas contra rivais de seu grupo que, por conseguinte, faziam parte da celebracao

dos rituais canibalisticos enquanto cativos.

A importancia deste para a colonizagdo da América portuguesa deve ser referenciada,
principalmente no que diz respeito a este primeiro contexto da Conquista, pois € a partir dai que
haverd um maior assédio por parte de outras poténcias europeias, como a Franca, por exemplo,
no litoral e nas relagdes de alianca que buscariam com os nativos (e destes nativos com estes),
o que, de certa forma, inviabilizaria a exclusividade e a permanéncia de uma colonia
portuguesa®®. Se antes havia, por parte de Portugal, a manutencio de entrepostos na América e
na Africa para garantir a solidez do Império sobre o comércio maritimo, agora assegurar essa
supremacia maritima significava a necessidade da conquista — e povoamento branco — de novos

territorios.

O prelddio da colonizagdo portuguesa foi marcado primeiramente pela exclusividade da
administracio régia, e teve como responsdvel pelo reconhecimento da costa americana do
Atlantico Sul, Martim Afonso de Souza, importante nobre e militar portugués. Além de efetuar
um aprofundamento no reconhecimento das Terras Brasilis, do rio Amazonas ao Prata, tinha
que efetuar objetivos que compreendiam: experiéncias agrondmicas, fundaciao de povoagdes ao
longo do litoral, reconhecimento de pontos estratégicos para investir na busca por metais
preciosos e, consequentemente, o combate, fundamentalmente, ao assédio e a penetragcdo

francesa ao longo da costa.

Neste interim, Jodo Ramalho teve significativa importancia para a formacao da capitania

de Sao Vicente, inaugurada por Martim Afonso de Souza em 1532.

Desde cedo Ramalho auxiliou os portugueses da expansao territorial de Sdo
Vicente e do planalto de Piratininga. Mobilizou seus “flecheiros” contra os
guaianases que também habitavam a regido, rivais dos tupiniquins; guerreou
contra os carijés; lutou mesmo contra os tupiniquins rivais de Tibiricd, seu
sogro. A escraviddo de muitos indios pelos portugueses nesse tempo foi
devida, em grande parte, ao auxilio de Jodo Ramalho, patriarca dos

28 D. Jodo III (1524-1557), ao ver a configuragio politica dentro da Europa e fora desta, definitivamente abandonou
os projetos manuelinos de avango para a triangular regido Ardbia-Egito-Jerusalém, da expans@o militar no norte
da Africa e entre outras investidas imperialistas, para concentrar os esfor¢os na manutencio da hegemonia do
Atlantico Sul nas costas de Africa e América. E neste contexto que se iniciou o projeto de colonizagio do Brasil
(COUTO, 1977, p. 219).
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mamelucos, como ja ele se disse, e pai de vdrios mamelucos, na verdade.
Talvez o melhor servico prestado por Ramalho a colonizacio tenha sido a
mediacdo para obter o apoio do sogro, Tibiri¢d, principal aliado indigena dos
portugueses na regido. (VAINFAS, 2014, P. 366, grifo meu).

O ponto de destaque da fala de Ronaldo Vainfas vai de encontro a ideia entre as relagdes de
perdas e ganhos naquela situacdo historica de pré-contato que s6 podem ser pensadas a partir
de uma negociacdo entre ambos os personagens numa dimensdo cauta por parte dos

portugueses.

Cauta no sentido de ilustrar-nos que os primeiros anos de colonizagdo e contato
precisaram de cautela portuguesa visto que, na necessidade de criar uma coldnia de ocupagdo
em uma regido inédita, tanto do resto da América como de outros espagos colonizados pelos
lusitanos, as relagdes entre os interesses dos colonos, os interesses dos indigenas € uma nova
categoria de mediadores culturais denominados de lancados, hibridizados por assim dizer, e que
carregava consigo proprio uma importante chave de negociacdo para ambos os lados, fazia
daqueles homens importantes tradutores dos costumes e da organizacdo indigena na ainda
pretensa coldnia lusitana. Sem a aprovagdo e sem a mao de obra destas populacdes ndo era
possivel pensar em uma coldnia sustentdvel de acordo pelo menos com quatro elementos
indispensdveis dos primeiros cinquenta anos na América Portuguesa: os portugueses, 0s

franceses, os indigenas aliados dos portugueses e os indigenas aliados dos franceses.

Joao Ramalho, no contexto vicentino, foi uma ponta de langca fundamental nas relagdes
entre indigenas e colonos até a entrada dos missiondrios (sobretudo os jesuitas) na ordem

colonial que ali estava emergindo.

Por outro lado, dos langados, que teve seminal importancia para a implementacdo dos
variados projetos que foram concebidos na coldnia lusitana (fossem de ordem econdmica ou
espiritual — na medida em que as ordens missiondrias adentravam naquela nova sociedade que
se formava —), na regido mais ao norte da capitania de S3o Vicente, temos a situagdo
protagonizada por um outro célebre personagem da endénica formacdo da sociedade e da

histéria do Brasil: Diogo Alvares Correia, o Caramuru.

Proveniente de Viana do Castelo, também do norte de Portugal, Diogo Alvares foi um
ndufrago que alcangou a regido da futura capitania da Bahia aproximadamente em 1510, tendo
ali vivido até 1557. Tendo se relacionado com os tupinambds daquela regido, assim como Joao

Ramalho, distinguiu-se daquela realidade sofrida por alguns destes europeus —, que, na pior das
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hipéteses morriam em ndufragos ou nos festins antropofdgicos — e se destacou prestigiosamente
enquanto grande guerreiro, chegando ao ponto de se tornar membro da familia de uma

importante lideranga, Taparica.

Servindo como ponta de lanca da conquista e da formacdo de aliancas na capitania da
Bahia e seus arredores, além de negociar com os “negros da terra” no trafico de cativos,
Caramuru manteve uma controvertida relacdo com Portugueses e Franceses no relativo ao
escambo de pau-brasil. Considero importante destacd-lo como mediador cultural ilustre em
alguns aspectos chave que abordamos ao longo deste trabalho, mas que é relevante destacar
neste momento. Como tantos outros degredados ou mesticos entre indios e europeus, a ponte
linguistica construida por ele naquele importante estigio em que se situava a colonizacdo
portuguesa do ponto de vista econdmico, serviu também como, talvez, um dos primeiros
dispositivos de intersec¢do cultural, num sentido mais aprofundado, naquela sociedade que se
formava. Diogo Alvares colaborou com os jesuitas que desembarcaram na Bahia em 1549 na

traducdo, para a lingua nativa, das primeiras oragdes cristas (VAINFAS, 2014, 269).

Por mais que os Jesuitas estivessem munidos de uma bagagem interpretativa estrutural
e profundamente montada na ética cristd para elaborar uma opinido — e também uma ac¢do —
naquele mundo que se apresentava, o papel destes primeiros mediadores culturais teve radical
influéncia tanto no breve plano de fundo politico protagonizado por indigenas e colonos, como
também na repercussao de relatos da forma pela qual estes indigenas se comportavam. Era uma
época marcada pelo choque de costumes que carregavam significados préprios, de acordo com

suas visoes da realidade, separados por um “atlantico de ideias”.

deskesk

Em 1549 foi criado o Governo Geral do Estado do Brasil que teve, como primeiro
governador, Tomé de Souza, que também acumulava o cargo de governador da capitania da
Baia transformada em sede da colonia. Com ele, vieram também os primeiros missionarios
jesuitas a pisar nos dominios na luso-américa. Mas para entendermos o contexto destes
primeiros Soldados de Cristo na Terra de Santa Cruz e sua correlagdo enquanto projeto de
disseminagcdo da tridentina cristandade em todo o mundo, como também observar sua
experiéncia no Brasil — principalmente desta relagdo com os indigenas — no inicio da segunda

metade dos Quinhentos, se mostra crucial um breve recuo.
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Criada em meio a uma conturbada conjuntura na Europa do século XVI, que tinha como
principais elementos a crise enfrentada pela Igreja Catélica derivada da Reforma Protestante®,
e os conflitos politicos entre védrios Estados®®, a Companhia de Jesus surgiu enquanto uma
instituicdo que refletia as indagacdes de uma sociedade que passava por profundas
transformagdes internas e externas. Internas se elencarmos a perda de autoridade e de influéncia
da Igreja Romana que utilizava suas concepc¢des medievais, agora desestabilizadas, para
garantia de sua estabilidade doutrindria; o surgimento de novas possibilidades socioecondmicas
que, direta ou indiretamente, estavam ligadas com o descobrimento de novos mundos; e de
como estes Novos Mundos se apresentavam para o Velho Mundo. Externas se pensarmos nos
impactos destes descobrimentos no Novo Mundo que surge e como este permitiu reorganizar
processos conquistadores que desencadeardo na formagdo de novos nucleos coloniais que

abriam horizontes para a formagao de uma nova organizagao social.

Foi neste cendrio que surgiu um dos principais norteadores da Contra-reforma articulada
pela Igreja Catdlica, e que levava consigo uma alternativa inovadora diante dos modelos de
ordens religiosas entdo existentes. Proveniente da provincia Basca de Guipuzcoa, Dom Ifiigo
de Onaz y Loyola, que posteriormente adotaria o nome de Indcio de Loyola, foi o primeiro lider
Geral da Companhia de Jesus, criada no dia 27 de setembro de 1540 pela bula papal Regimini

Militantis Ecclesiae.

Seu cardter, enquanto Ordem Religiosa, fundamentava-se a partir de dois documentos
cruciais que lhe deram real identidade durante vérios séculos: os Exercicios Espirituais,
juntamente com a Férmula, cuja escrita foi constituida durante os anos de formacao intelectual
de Inicio em Manresa, em 1522, desenvolvendo-a até a sua publicacio em 1548; e as

Constituigoes, elaboradas no periodo entre 1539 e 1550. Os escritos representavam a estrutura

2 O contexto da Reforma foi protagonizado por duas figuras cruciais: Martinho Lutero (1483-1546), padre que
congregou na Ordem de Santo Agostinho, e que, em 1517, se volta contra a Igreja implementando duras criticas
que foram intituladas “95 teses”, em que denunciava equivocos e vicios da mesma. S6 na segunda década dos
Quinhentos que Lutero inaugura uma nova Igreja que prezava pela busca da Igreja Primitiva, desnuda das mazelas
encrustadas ao longo dos séculos em Roma; O também te6logo Jodo Calvino (1509-1554) foi um importante critico
da Igreja Catdlica, cujo sua acdo desencadeou na formacgao da Igreja Reformada e sendo posteriormente conhecida
como Calvinista.

30O conflito entre duas poténcias europeias, o Reino da Franca de Francisco I e o Sacro Império Romano
Germinico de Carlos V que, em seu apogeu, englobava os principados Alemdes, a Austria, a Espanha e seus
dominios na Africa, no Oriente ¢ no Novo Mundo, as cidades-estados do Norte da Itdlia e Népoles. A situacio
politica europeia, neste periodo, também era instavel devido aos constantes avangos do Império Otomano na
Europa oriental.
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reguladora da Ordem na sua dimensao filosofica — espiritual — e de sua administra¢do no plano

institucional, respectivamente.

Nos Exercicios Espirituais, estd concentrado um conjunto de regras baseado na
experiéncia narrada por Loyola que serviria enquanto norte para o fortalecimento espiritual dos
soldados de Cristo no processo de implementacdo de suas praticas doutrinais diante das
adversidades do mundo secular. Os principios dos Exercicios serviram e servem ao mundo
eclesidstico catdlico até os dias atuais. Estas regras foram como horizontes de referéncias que
visavam dirigir a experiéncia individual a meditac¢io, e também a aproximagdo com o outro, o

enfermo espiritual, aquele que carece de atencdo para a obra de Deus.

A funcdo pastoral da Companhia manifestada na Férmula pretendia difundir um tipo
ideal religioso de reforma moral e espiritual que deveria ser disseminado tanto na sociedade
carente e descrente do modelo de ortodoxia crista propagada por Roma, como também uma

alternativa que diminuisse os problemas internos da Igreja®!.

Havia, entdo, uma nova proposta para a doutrina catolica (O’MALLEY, 2004, p. 43-
44).

A estrutura religiosa e cultural em que os jesuitas viveram significa que eles
acreditavam que a aceitacdo dos dogmas cristdos fundamentais era uma pré-
condicdo necessdria para a experiéncia ser completa e totalmente genuina.
(...)[Pois, ] Acima de tudo, esperavam e pretendiam ajudar os outros além do
assentamento intelectual as verdades ortodoxas com uma aceitacdo da
realidade vividas da acdo de Deus em suas vidas. A necessidade e o desejo por
tal aceitacfo eram sua premissa bésica. Seu paradigma para mudar a vida e a
vontade de alguém aos cuidados de Deus eram a conversao de Inécio e, mais
exatamente, a mudanca do coragdo, a qual eles mesmos tinham se submetido
presumivelmente por intermédio dos Exercicios Espirituais. (O’MALLEY,
2004, P. 40. Destaque no original)

Entretanto, diferentemente de outras ordens religiosas entdo existentes, fundadas
segundo o modelo mondstico, fincado num tnico espaco, a nova proposta da Companhia que,
por mais que tivesse inspiragdo em outras ordens que existiram até a sua criacdo — como a dos
dominicanos e franciscanos no que toca ao sistema de provincias religiosas —, possuia um
ineditismo de atuacdo, regras e procedimentos que destoavam das demais. A disciplina, o

carater militante, a combatividade a certas praticas sociais e a relagdo de salvacdo interna do

31 Serviria enquanto tipo ideal de resolucdo dos problemas internos da Igreja Romana no contexto da Reforma e
da Contra-reforma.
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religioso a partir da conversdo do outro, sua ovelha, as estratégias carismdticas®> de seus
integrantes, sdo pelo menos alguns pontos que singularizavam as caracteristicas principais
daquele novo movimento religioso que surgira na Europa, na metade do XVI, e que viria
disseminar um papel, nunca antes visto, de espalhar a Palavra sobre os varios Orbis com os
quais os impérios catdlicos obtiveram contato. A ode a disciplina do espirito voltada para o

ensinamento e o acompanhamento, em suma, era a coluna cervical dos Exercicios.

Outra caracteristica destoante das demais Ordens, um atributo distintivo em relacdo a
eals, foi aquela que dava identidade a Companhia no sentido de como estava organizada. Para
utilizar a expressio de Charlote Castelnau-L’Estoile (2006), tratava-se da unidade de um corpo
disperso que normatizava o circulo interno da Societas lesu™. Elaboradas por Loyola, o fio
condutor da Companhia de Jesus eram as Constitui¢oes, o livro de regras que era dividido em
dez capitulos e que regulamentava a administracdo da Ordem, sua hierarquia e a divisdao de
poderes em seu interior. Nestes capitulos fixavam-se o conjunto de normas, suas organizacoes:
a Assembleia Geral, constituida pelos Superiores da Ordem e pelos Padres Professos que

elegem o Geral — que possuia cargo vitalicio.

A ideia de unidade de um corpo disperso tinha por referéncia a metafora do corpo

1113

humano, pois, uma vez dentro do conjunto, o jesuita se torna ““membro” deste corpo que ¢
regido por uma Unica “cabega”, [0 geral, que estava interligado num lago de dependéncia aos
membros que, por sua vez, estavam] “‘dispersos no mundo”, para ir trabalhar na “vinha de
cristo””. (CASTELNAU-L’ESTOILE, 2006, p. 68-69). Nas Constituicoes, além de considerar
a admissdo ou dispensa de aspirantes a Ordem — membros confessos ou novigcos —, eram
instituidos os graus da hierarquia interna: Padres Professos, diversos pelas suas qualidades

religiosas e pelo conhecimento religioso, e os Irmdos Coadjutores’®, que versavam sua

funcionalidade dentro da instituicdo de acordo com as suas competéncias temporais.

32 Entendendo o significado de carisma neste contexto, chamo a atengio para um dos seus significados: no seio do
cristianismo catdlico, aquilo que busca encantar, fascinar, seduzir um outro individuo através da acdo — uma 4rea
de atuacdo, seja ela fisica ou cultural (como assim fora o teatro, por exemplo).

33 A assertiva de Costa (2007, p. 23) sobre o préprio nome da Ordem, Societas lesu, € sua correlagdo com o
momento histérico de sua gestacdo faz sentido. Segundo ele, Societas ¢ um termo latino que quer dizer Companhia,
termo igualmente utilizado pelas instituicdes (companhias) que estavam ligadas a sociedades mistas de comércio
que, nos Quinhentos, custeavam viagens maritimas. Num outro aspecto, o termo também poderia designar
companhia no sentido militar de heranga cruzadista, voltado mais a ideia de obediéncia ao superior, a mobilidade
em combate e & homogeneidade de acdo — um “corpo” so.

3 0 grupo de irméos coadjutores era composto, geralmente, por pessoas de posi¢do social mais humilde — podendo
ser, inclusive, homens mesticos ou indigenas no caso do universo colonial.
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De fato, a partir das Constituicées também foram definidas as diretrizes de admissao de
novos membros, 0 que também a destaca como um aspecto particularmente diferenciador se
comparado as outras Ordens. Antes de pensd-la enquanto mais um conjunto de regras
prescritivas sobre “liberdades” e “restrigdes” dentro da Institui¢ao, nela ¢ apresentado um
rigoroso percurso para aquele que pede pela sua total admissdo identitdria na qualidade de
membro jesuita. Isso é um aspecto que traz destaque para a Ordem uma vez que a
obtencdo/constitui¢do desta identidade tinha, no seu longo tempo de formagdo — a mais longa
que as outras Ordens religiosas —, a sua singularidade, pois a formacdo do aspirante estava
vinculada aos aprofundados estudos intelectuais (filosofia, linguistica etc.) e num constante
trabalho introspectivo referenciado nos Estudos Espirituais — que ordenava o membro apto,

merecedor de um lugar no corpus da Societas.

O processo de inser¢do desta instituicdo no Novo Mundo e a forma adotada para a
abordagem dos indigenas nas suas mais diversas situagdes, nos lugares de conquista espanhola
ou portuguesa, teve nas Constitui¢oes um fator que proporcionou distinto desempenho perante
as outras Ordens. Isso pode ser percebido acerca do processo de conversdo e insercao dos
nativos na ordem colonial — que podemos pesar em pelo menos duas dimensdes, a material e a
espiritual. Material se observarmos tanto os fatores socioecondmicos do uso de mao-de-obra
escrava indigena, justificada das mais variadas formas*, bem como espiritual se analisarmos a
adaptabilidade do projeto jesuita em diferentes espacos e com culturas e linguas diferentes da

Europa.

E € justamente na adaptabilidade que se centraliza outra importante distingdo da Ordem
na forma de lidar com o Outro, com o desconhecido, com o fim de propagar a fé cristd, mas
também para inteligir o excéntrico, a partir de uma natureza cultural alicer¢ada numa linguagem

cristd medieval.

Na qualidade de operarios das obras de Cristo dispersos pelo mundo, é perceptivel que
a identidade jesuita fosse constantemente definida a partir da alteridade, da intinerante maneira
de lidar com a realidade do mundo e de propagar os dominios da fé — propaganda fide — a partir
da salvacdo (ou da civilizagdo) do outro através da transmissdo dos saberes religiosos. A
transmissao de saberes deve ser entendida para além da intencao de veicular apenas aquilo que

se reserva na esfera espiritual, pois o pragmatismo jesuitico transcendia as fronteiras da doutrina

35 Como assim foram os indigenas escravizados pelas guerras de alianca, como aqueles que, na situagdo histérica
da Guerra de Conquista, eram descidos dos sertdes.
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romana cristd, da teologia, da formacdo eclesidstica. A percepcdo pragmadtica do projeto
pedagdgico jesuitico se mostra de forma mais definida na elaboracio do Radio Studiorum’®, em
1599, mas antes mesmo havia predefinicdes deste pragmatismo que estava também entrelacado
com as mudangas sociais e econdomicas da época. Segundo esta percepcao prética de Indcio de
Loyola ainda nas Constituicoes, de acordo com Bangert S.1., o alvo educativo almejado “era a
formacdo de homens cultos, de visdo catdlica, capazes de participar com inteligéncia e
entusiasmo na vida civil, cultural e religiosa da sociedade atual” (1972, p.59, apud COSTA,

2006, p. 25).

Este pragmatismo deve ser pensado sempre de acordo com um projeto que também era
politico e civilizador: a adaptabilidade deveria servir enquanto mecanismo eficaz para a difusdo
aprofundada da obra de Deus nos mais variados contextos, findando assim a salvacdo do outro
e, consequentemente, a do missiondrio. Segundo as Constituicoes, logo no primeiro capitulo, é
apresentado que o ideal missiondrio jesuita estd na salvacdo dos outros, e que a salvacao dos
membros é permanentemente dependente deste ideal®’. Este processo civilizador estava ligado
diretamente a religido e ao Estado, sendo que a fé, no contexto das conquistas americanas,
intrinsicamente incorporava o valor enquanto Civitas Dei — do direito de ser pertencente a
ordem colonial, a ordem do Imperial, da comunidade crista (POMPA, 2003, p. 69).
Posteriormente, ao Ocidente enquanto religio — a ordem universal das coisas de Deus, da

Religido Verdadeira (GASBARRO, 2006, p. 67 -110)

Consequentemente, o objetivo do jesuita deveria se apresentar na forma de busca da
salvacdo da alma do préximo, de uma Missdo que tem no mundo externo o real objetivo da
Companhia. Mundo externo ao claustro dos mosteiros, pois apenas a experiéncia pratica de se
colocar no universo do outro, de conhecer minunciosamente sua vida € os seus costumes, suas
praticas, suas virtudes e intemperangas, permitird uma real salvacdo da mesma maneira que os

herdeiros dos apostolos da novidade do Cristo.

E a partir deste modelo de constante intinerancia que € alicercado um novo projeto de
propagacdo da cristandade que tende a atingir o mundo novo, o desconhecido. O projeto
missiondrio foi pensado enquanto um plano pragmaético que atingisse as mais variadas formas

de vivéncia dos sujeitos, com preocupacdes especificas, com formas particulares de

36 O Ratio Studiorum foi o resultado de um grande esforco sistematico que visou erigir um plano pedagégico na
Colonia.

3¢“0 fim dessa Companhia ndo ¢ somente o de se emprenhar com a graga divina, na salvagdo e na perfeicio da
alma de seus membros, mas com essa mesma graga procura intensamente auxiliar na salvacdo e na perfeicao da
do proximo”. Trecho das Constituigdes citado por CASTELNAU-L’ESTOILE (2006, p. 95).
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aplicabilidade e nunca deveria ser pensado segundo um método tnico, tendo em vista que a
adaptabilidade exigia do missiondrio a utilizagdo das ferramentas disponiveis para incorporar
uma metodologia proficua de propagacdo da fé nas suas minuciosas configuragdes. Eram
missdes voltadas para o trabalho fisico, outras demandadas por questdes politicas, outras
relativas ao plano espiritual, outras conjuntamente a homens eruditos e, finalmente, outras

juntamente ao povo.

As missdes jesuiticas atingiriam o Novo Mundo numa configuracio politica europeia e
interétnica que brevemente foi situada no inicio deste capitulo. Em termos de implementacao
do projeto dos Soldados de Cristo no contexto da América Portuguesa, esta — assim como a
maior parte das colOnias americanas que se formava — exigia dos missiondrios um mister
antropoldgico que s6 no decorrer da formagdo da coldnia se apresentaria enquanto necessidade
bdsica para a solidificacdo da fé nas terras dos papagaios. Digo necessidade antropoldgica se
pensarmos os problemas enfrentados pelos missiondrios diante do desafio de lidar com os
indigenas para a compreensdo da sua lingua, de suas maneiras, de sua religiosidade®®. Do
mesmo modo, havia a urgéncia de combater os costumes e praticas indigenas que em muito
dificultavam a fecunda¢ao da cristandade naquelas terras d’além mar, como, por exemplo, o
fato de que a dialética destes maus costumes — como a poligamia, por exemplo — servia de

engodo libertino que pervertia os homens que aportavam na col6nia que engendrava.

Sob este prisma, a América Portuguesa era o tipo de lugar que carregava muitos perigos
espirituais gracas a estes signos do mal, os maus costumes, que, segundo a palavras de Manuel
Viegas, exigiam do missiondrio poucas letras e muitas virtudes (CASTELNAU-L’ESTOILE,
2006, p. 101).Tomando enquanto metifora as palavras do Pe. Viegas, de fato, a experiéncia
catequética no Brasil se apresentava de acordo com a dificuldade de implementar um projeto
de conversdo do gentio®®, que contemplasse a transmissdo da fé a partir da lingua, mas que
também, em seu processo, se revelasse eficaz na permanéncia e na incorporacao dos saberes
teologicos e no abandono dos maus costumes. Se nao bastava apenas traduzir a Verdade para

os indios, do mesmo modo que se mostrou insuficiente reprimir suas praticas a partir do

38 O papel dos primeiros mediadores culturais, degredados, langados e etc, foi crucial na implementagio de uma
acdo jesuitica eficaz que contemplasse os interesses das Coroa e do Papa.

3 De acordo com a andlise de Almeida, a forma pela qual os europeus concebiam as relagdes com os indios estava
marcada por uma distin¢do: desde cedo distinguiam os indigenas aliados, os que viviam em suas aldeias e
colaboravam, e os inimigos, geralmente chamados de gentios ou indios bravos (2013, p. 49). Além disto, é
importante situar o fato de como foram classificados o grande grupo étnico “Tapuia” e a relagdo no bindmio Tupi-
Tapuia, tendo este dltimo um duplicado sindnimo de bdrbaro devido as distingdes socioculturais dos Tupi, dos
conflitos destes para com a sociedade colonial portuguesa — por ndo serem como os Tupi — e, em parte, pela
antropologia moderna ao reduzir ao etndnimo todos os povos indigenas do sertdo.
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discurso, foi na adaptabilidade que a experiéncia jesuitica dos primeiros anos de colonizacao
buscou inferir métodos de conversdo a partir do cddigo religioso do indigena. Ou seja, foi a
partir de um processo gradual de mudancgas, alicercado no pragmatismo jesuitico, que se

montou a a¢do pedagdgica jesuitica no Brasil Quinhentista.

1.2. AS TRINCHEIRAS DA FE: Alteridade, Missfo e Adaptacao

A situagdo historica da inser¢do dos missiondrios jesuitas no processo expansionista de
Portugal primeiramente deve ser considerada no seio da convivéncia de interesses entre a Coroa
e a Igreja. Naquele momento, a disputa de poder protagonizada pelos Reformistas e pela Contra-
reforma catdlica dividiu a Europa que passava por mudangas profundas na vida social. Portugal
que, em sua formacao historica-politica, tornou-se uma sociedade marcada pela presenca de
uma elite mercantil forte, e que também gracas a fatores culturais de origem histérica, obteve
estratégias de contato com outros povos gracas a sua realidade geografica, ficou marcado por
ser pioneiro na montagem de uma forma especifica de Império Ultramarino com dimensoes

globais.

Em parte, a necessidade de ampliagdo do mercado lusitano, como também os interesses
internos da dialética entre a Coroa e a Igreja em manter hegemoOnicos seus interesses num
contexto de profunda ruptura, apresentam alguns apontamentos de como se deu o
funcionamento do projeto tridentino de disseminacdo da doutrina romana dentro e
principalmente fora das fronteiras da Europa. Esta alianca firmou-se sobre um alicerce de
entendimentos e reciprocidades mutuas. Segundo esta perspectiva, El Rei garantia a
permanéncia da Companhia de Jesus, baseado no pressuposto de que, garantiria sustentaculo
tanto na formacao de uma efetiva ordem colonial, que, incorporasse 0s sujeitos que estivessem
fora dela — como assim foram as relagdes destes com os indigenas no Brasil —, como uma via
de cooptagdo e formacgdo de suditos para a Coroa e para a Igreja; por outro lado, o Papa dava

subsidio a Coroa na garantia legal de incorporagdo de novos dominios por virem a descobrir.

As coroas ibéricas associaram-se a Igreja no projeto colonial, dando as
missdes religiosas a funcdo de expandir a evangelizacdo e abrir novas
fronteiras. Através do Padroado Real Portugués, Coroa e Igreja estabeleciam
uma alianga estreita, definindo direitos e deveres que conferiam a primeira o
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titulo de “patrono das missdes catolicas e instituicdes eclesiasticas na Africa,
Asia e Brasil” (ALMEIDA, 2013, p. 89)

Neste sentido, a implementac¢do do projeto missiondrio jesuitico nas ColOnias portuguesas se
revelou enquanto matéria indispensdvel para ambos os projetos, a exemplo do préprio Geral da
Ordem, Inicio de Loyola, ter instituido a Provincia do Brasil, sendo o padre Manuel da Nébrega

seu primeiro provincial.

A geografia da implementacgdo jesuitica na América Portuguesa estava instalada nos
seus oito centros de povoamento: Olinda em Pernambuco (1567), Salvador da Bahia (1553),
Rio de Janeiro (1568), I1héus, Porto Seguro, Espirito Santo, Sdo Vicente e Piratininga; nos trés
primeiros foram instalados os colégios*® — os centros da vida jesuitica na coldnia —, sendo o
colégio da Bahia o principal tendo em vista a sua fun¢do na qualidade de seminério de todos os
jesuitas da coldnia; os outros cinco eram ‘“casas professas”, nucleos que diretamente eram

dependentes dos colégios.

Devido a reais condi¢des da colonia na época de inser¢cao da Ordem na dindmica interna
lusoamericana, a tinica forma de locomocao dos membros estava principalmente voltada pelas
rotas maritimas. A atuagdo dos colonos no interior da América possuia uma forma bastante
fragil devido as guerras contra os nativos, onde basicamente os entrepostos litoraneos
representavam a Unica forma de manutencio do poder imperial portugués e a garantia de sua
permanéncia, tanto dentro da dindmica interna nas suas relacdes com os indigenas, quanto nos
conflitos externos principalmente protagonizados pelos franceses — por exemplo. Portanto,
havia uma dificuldade de deslocamento na coldnia, que ainda assim eram lentos e perigosos. A
implementa¢des de povoamento portuguesa também nao tinha garantia de €xito na permanéncia

e solidez do dominio colonial europeu.

40 Em principio, fazia parte do projeto inaciano o cardter de intinerancia quase que absoluta dos jesuitas nos seus
espacos de atuagdo, onde em nada os membros tomariam como préprio considerando os votos de pobreza dentro
das regras da formacdo na Societas. Contudo, o surgimento dos colégios resume-se ao fato da mudanga de
orientacao condicionada por uma demanda social muito forte para as tarefas de ensino. “O desenvolvimento dos
colégios resume a evolugdo da Companhia ao fim de miiltiplos debates e hesitacdes: a importancia adquirida pelo
ensino e a necessaria posse de bens materiais e recursos que decorre de alguma maneira do compromisso
pedagdgico. O colégio era assim uma casa de jesuitas, especializada no ensino, destinada em parte aos estudantes
externos a Companhia e provida de recursos que lhe garantiam uma autonomia econdmica. ” (CASTELNAU-
L’ESTOILE, 2006, p. 101)
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Com o paulatino assédio e processo de insercdo dos normandos no litoral*!, o
estabelecimento de centros coloniais como a experiéncia de Villegagnon na Franca Antdrtica®,
a alianga de indigenas e franceses que fragilizava os postos coloniais portugueses, a dindmica
interna de guerras dos nativos contra as instalacOes lusitanas, se deu também como a
necessidade da materializacio de um regime econdOmico sustentivel a exemplo do
estabelecimento de lavouras de cana e engenhos em terras doadas aos colonos, faziam dos anos
entre 1550 e 1585 um periodo marcado pela guerra de conquista. “A ocupacao efetiva da terra
e o estabelecimento da lavoura canavieira aumentavam sobremaneira as hostilidades entre
indios e europeus em toda a costa brasileira, [como também, além do esgotamento do sistema
de trocas por razdes culturais e econdmicas, do ponto de vista social] o fato de que o trabalho
agricola era, na tradicdo tupi, realizado por mulheres” (ALMEIDA, 2013, p. 63) acentuaram os

conflitos entre indios e colonos.

Ao declarar o lado indigenas da Histéria, Gongalves destaca para o fato das relacdes
entre franceses e a nacdo Potiguara no contexto da guerra de conquista, concluindo que as
relagdes de alianga devem ser entendidas enquanto formas de resisténcia, acordo e intercimbio
entre europeus e indigenas, sendo este dltimo um agente ativo dos conflitos de interesses entre

as nacoes europeias e destas para com seus interesses.

Na medida em que [0 dominio portugués avancava sobre] seu territério
ancestralmente ocupado foi colocado em risco, tal alianca lhes garantiu o
acesso ndo s6 a ferramentas de trabalho, mas também a uma tecnologia de
guerra (armas e muni¢des) e a um refor¢co do contingente militar (...). Ndo é
possivel, também, desconsiderar o fato de que, com o contato mais proximo
com os franceses, os Potiguara certamente passaram a conhecer melhor a
légica que alimentava a expansao portuguesa no Brasil e, especificamente, a
l6gica da guerra que realizavam. (GONCALVES, 2012, p. 246)

41 Entre os anos de 1560 e 1585, os franceses fortaleceram aliancas com os Potiguara, importante na¢do de matriz
linguistico-cultural Tupi que conflitara com os Portugueses até meados do séc. XVII. Esta foi uma fase na qual o
comércio de pau-brasil era a principal matéria de escambo das relagdes entre os normandos e estes indigenas, na
qual a condi¢@o lusitana de inimigos em comum também propiciara o impedimento do avanco portugués na parte
norte do Rio Paraiba - parte Norte da atual regido Nordeste. Sobre o tema, consultar Gongalves, “Guerras e
Actcares. Politica e Economia na Capitania da Paraiba (1560-1630). Bauru, EDUSC, 2007” (fundamentalmente
capitulos 1 e 2)

42 Foi a grande experiéncia da Coroa francesa em garantir uma parcela de terras na América meridional para fins
de implementacdo de um projeto colonial que fizesse frente ao projeto colonial portugués de comércio com as
Indias. A empreitada foi protagonizada pelo cavaleiro da Ordem de Malta Nicolas Durand de Villegagnon, que
direcionado pelo cronista franciscano e cosmégrafo André Thévet, teve relativo €xito nas relacdes de alianca com
os indigenas, bem como no estabelecimento de uma colonia na regido conhecida hoje como Baia de Guanabara,
no Rio de Janeiro. Sobre o episédio de conflito entre portugueses e franceses e as aliangas e guerras com o0s
indigenas, ver Celestino de Almeida: “Metamorfoses Indigenas. Identidade e cultura nas aldeias coloniais do Rio
de Janeiro” (2013) (especialmente capitulo 1).
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Sendo assim, a segunda metade dos Quinhentos, enquanto contexto de guerra de conquista,
tinha na sua forma um maturamento das relagdes entre algumas nagdes indigenas e colonos, o
que levou ao amadurecimento dialético dos interesses entre indios e europeus pelo menos do
ponto de vista das relagdes politicas que ali estavam em construcao. Indispensavel era também

construir lagos que viabilizassem os interesses especificos dos demais agentes.

Os primeiros intermedidrios destes lacos de alianca ente indios e portugueses foram os
linguas, mestigos, “lancados” como Joao Ramalho e Caramuru, que na qualidade de primeiros
. 43 . . . . .
mediadores™ culturais adquiriram importante papel no que concerne a defesa de interesses entre
ambos os lados. Estes primeiros intermedidrios vao, paulatinamente, perdendo espago para os
segundos, 0s missiondrios, no tratamento com o gentio de acordo com o avangar das relacdes

entre Igreja e Coroa, e também com as necessidades daquele momento historico.

Desde a chegada de Nébrega e seus companheiros no Brasil, a primeira impressao que
se tem da conversdo dos indigenas € banhada por entusiasmo, a principio alimentado gracas a
predisposicao dos indios na aceitacio da Palavra e da facilidade de conversdo e do batismo aos
milhares**. A conversdo possufa éxito de acordo com as expectativas predispostas pela
Companhia. Contudo, a desilusdo dos padres se dd da mesma maneira: tal qual na aparente
facilidade de ensinamento e aprendizado da religido cristd, os indios facilmente a esquecem da

mesma maneira, voltando aos seus maus costumes.

Em 1556, ao escrever O Didlogo da conversdo do gentio, Manuel da Nobrega apresenta,
em menos de dez anos de atuacdo da Companhia, um panorama da dificuldade da
implementacdo catequética no Brasil devido a natureza do gentio e uma declaracdo desta
negativa Natureza “selvagem” dos indios. Os missionarios queixavam-se desta Natureza,
impregnada de “inconstincia” e “ignorincia”, e apesar dos indios possuirem almas®, a
inquietude dos missionarios estava justamente no fracasso da conversdo, pois “os indios
ameacavam levar junto em sua queda os proprios missiondrios. Pois, para estes, o fracasso de
sua missdo gera uma angustia a respeito de sua propria salvagao” (CASTELNAU-L’ESTOILE,

2006, p. 101). Ainda que a solug@o para a conversdo dos indios dependesse de um espirito

43 Importante também acentuar o fato de que niio foram apenas degredados e mission4rios os principais mediadores
culturais do século XVI. Indigenas também serviram enquanto intermedidrios, mas ao seu modo e seguindo seus
interesses, como foi o caso de Tibiricd, chefe da aldeia de Inhapuambugu — Piratininga (VAINFRS, 2014, p.376-
377)

4 Sobre este ponto, buscarei discutir esta predisposi¢do em capitulos posteriores, utilizando autores da etno-
historia como Viveiros de Castro e a questdo da “Inconstancia da Alma Selvagem” e o perspectivismo amerindio
tupi de incorporar o Outro segundo seus predicados culturais cosmoldgicos.

4 Para os jesuitas, os indios tinham alma uma vez que estes possufam potenciais basicos que configurassem sua
condi¢do humana: a inteligéncia, o entendimento e a meméria (CASTELNAU-L’ESTOILE, 2006, p. 108).
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missiondrio virtuoso, a realidade da Provincia do Brasil e a natureza do gentio em questdo se
apresentava enquanto aporia segundo as formas de evangelizacio preconcebida pelos Soldados

de Cristo.

Reformar os métodos de evangelizagdo se tornou uma das regras cruciais na
implementacdo da religiosidade na colonia. A dificuldade de lidar com os gentios nestes
aspectos, como também do ponto de vista econdmico, uma vez que a Coroa precisava de mao
de obra escrava — sendo a indigena a principal for¢ca motriz do trabalho na agricultura de
exportacdo —, desencadeou na criacdo de um espago de trincheira fisica que auxiliasse os
interesses dos jesuitas em catequizar o indigena, e garantisse uma nova ordem de transformacgado
social e politica da colonia e do indigena. Mem de S4, em 1557, permitiu aos jesuitas uma
politica de educacdo civil e religiosa que, pragmaticamente, servisse de combate as praticas

gentilicas que pervertessem as coisas da Fé e que garantissem os interesses da colonia.

De acordo com o tipo ideal missiondrio itinerante voltado para a propagacdo da fé
catdlica no ambito da pratica cotidiana, tendo, por conseguinte, a sua adaptacao, a experiéncia
histérica jesuitica na América Portuguesa teve nas missdes de entradas nos Sertdes € nos
aldeamentos a maneira de lidar com o presente contexto. O cotidiano da coldnia, portanto, se
apresentava nos seus perigos de varias maneiras, variando entre o perigo real de serem mortos
por grupos indigenas rivais dos portugueses ou mesmo cair em tentacdo no que se refere aos
perigos da carne, tio presente nos maus costumes dos indigenas. E neste momento que surge
enquanto necessidade politica, a terceira via para o projeto jesuitico colonial seguindo os
pressupostos da adaptabilidade que tanto prezara nos fundamentos da Sociedade: os

aldeamentos.

Por conseguinte, € justamente através de um regime de dominacdo que implementa-se
a politica de aldeamento, constituida antes de tudo em combater os indios de conservarem seus

usos e costumes:

A lei que lhes seria dada proibia o consumo de carne humana, a iniciativa da
guerra sem autorizac¢do do governador. Da mesma forma tratar-se-4 de obriga-
los a ter uma tunica mulher e a vestir-se, pois quem tém tanto algoddo, ao
menos depois de se tornarem cristios. Proibir-se-ao seus feiticeiros e manter-
se-4 a concoérdia entre eles e com os cristdos. Serdo obrigados a viver em paz
de maneira sedentdria, se nao entre os cristdos, em terras repartidas entre eles,
que sejam suficientes, e com os padres da Companhia para ensinar a doutrina.
(LABOURIE, 1998, p.237. apud CASTELNAU-L’ESTOILE, 2006, p. 114)
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A aplicagdo da politica de aldeamentos significou para os jesuitas enquanto
oportunidade de ensinar a doutrina cristd e incorporar o indio ao processo civilizatério que a
acompanhava, para numa nova ordem que se montava nas trincheiras de dois mundos distintos.
Essa mudanga da conversao itinerante para a conversao nas residéncias, para o missionario, foi
a oportunidade-chave para garantir um espaco de inteligibilidade da cosmologia indigena
seguindo interesses que se expressavam de ordem prética — a implementacdo e a garantia da
conversdo e da salvagdo das almas, como, por conseguinte, a incorporacdo de novos suditos a
Coroa e, principalmente, a cristandade Romana — e de ordem reflexiva. Assim, uma vez que a
conversao tinha de ser através de uma linguagem transmissivel onde das coisas da Fé pudessem

ser incorporadas em sua esséncia, e ndo enquanto evanescente conhecimento.

A formacgdo pedagdgica jesuitica deveria ser utilizada a partir de préticas teologicamente
orientadas e estrategicamente adaptadas, onde a habilidade catequética era executada e,
posteriormente, reportadas aos seus superiores, respeitando, assim, o regime de hierarquia da
instituicdo e suas préprias prdticas missionais*®. Segundo Cristina Pompa, as praticas
catequéticas estrategicamente adaptadas dividiam-se em dois niveis, sendo eles os da
adaptacdo das normas e da tolerancia das violagées. Sobre o primeiro, a criagdo dos
aldeamentos administrados pelos padres seriam o principal exemplo correspondente a uma
pratica adaptada as condi¢Oes locais da coldnia, tendo em vista a necessidade de reorganizar
um espaco proativo na implementacao do processo catequizador. Por outro lado, de acordo com
o segundo nivel, era importante tolerar alguns aspectos da cultura nativa no sentido de utiliza-
las na qualidade de facilitadora da tradu¢do da cultura crista para a autéctone (POMPA, 2003,

p.68). Dessa maneira, o espago de aldeamento era também um espaco de redu¢io*’ no sentido

de inteligir o outro e seus signos para um fim pratico: a conversao.

E importante também destacar que a legitimacio da adaptacio dos elementos
cosmogoOnicos na praxis catequética era de total controle do missionério, no qual elencava
aqueles que mais se adequavam aos interesses do padre e a estrutura da religido crista.
Entretanto, vale a pena destacar que, embora esta adaptacao fosse determinada as necessidades

do missiondrio em traduzir culturalmente seus predicados para o conjunto simbdlico dos

46 Retomando a metafora da unidade de um corpo disperso, a obediéncia na Societa Iesu tinha real importancia
nos fundamentos da pratica missiondria, com uma organizacdo hierarquizada na qual a tutela dos superiores era
seminal para a acdo dos seus membros atuantes. As conclusdes e formas de sua atuacdo ndo deveriam ser tomadas,
em tese, a seu bel prazer, uma vez que na falta de comunicacdo com o seu superior, ndo ¢ tarefa do religioso agir
presumindo o que o seu superior diria sobre sua acdo circunstancial (KOWALSKA, 2003, p. 446)

47 Pompa remete o fundamento do conceito de reducdo A norma latina reducere, que pode ser traduzida por
conduzir, levar (os bons costumes) e por retirar, separar (dos colonos, dos maus costumes). (idem. p. 70)
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indigenas aldeados, deve-se chamar a atengdo para o fato de que a recep¢do dos indigenas se
deve de acordo com sua visdo de mundo nas suas correspondéncias e nas suas confusdes de

sentido.

De um modo geral, a adaptacdo das normas missiondrias deveriam compor na sua
esséncia a garantia de uma real implementacgdo da fé. Foi partindo do fracasso dos batismos em
massas das primeiras missdes na américa que dever-se-ia pensar os seus métodos catequéticos

. L . ~ . ~ 48 N .
seguindo a l6gica da conversdo na qual a confissdo mostrava os seus resultados.™ A experiéncia
catequética lusoamericana dos séculos XVI e XVII compdem todo um conjunto de textos,
Autos, sermdes e outros instrumentos pedagdgicos que buscassem eficdcia na doutrina
tridentina contra as praticas e maus costumes dos gentios, sendo a transposi¢do da lingua

vernécula, o latim, para a lingua geral dos indios da costa, o tupi, o seu principal veiculo.

Estava, pois, na esfera da adaptac@o e por motivos praticos a necessidade de traduzir a

lingua e o seu sentido, dado que

Os contetdos, as verdades de fé firmemente enraizadas numa lingua latina,
que permitiam medir a qualquer afastamento em direcdo a heterodoxia, ndo
encontravam mais esta garantia tranquilizadora: e isto, justamente por causa
da nova e delicada situacdo [, uma vez que] tratava-se de fomentar uma
conversdo que, afastando-se das velhas crengas “idolatricas” ou criando os
pressupostos para um “crer” que, parecia, certos povos nao conheciam, ndo
podia correr o risco de ser equivoca. (AGNOLIN, 2006, p. 57)

Ora, uma vez que os conteudos da fé possuiam carater de ortodoxia, a escrita/traducao destes

conteddos aparentemente ndo impediria, linguisticamente, o seu €xito.

Para assumir a forma de mediacdo pedagdgica e administrativa, os inacianos viram na
técnica de reducdo e formacao de aldeamentos juntos aos indios como uma dilatacao do projeto
original de catequese que buscasse sanar os problemas de salvacdo das almas. Os aldeamentos
foram os principais frutos da experiéncia jesuitica no Brasil, que, ficou profundamente marcada
durante os anos que sucedera a implementacdo deste projeto, angulado na adaptacdo das
missoes as possibilidades e circunstancias de conversdao (CASTELNAU-L’ESTOILE, 2006, p.

113-155) que historicamente se apresentavam.

48 Este projeto também foi implementado na Europa, nas massas de camponeses ndo-letrados e de “infiéis” que
por virem encontrar. (AGONOLI, 2007, p. 53-54)
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1.3. CATEQUESE E REDUCAO E O PROBLEMA DA/NA RELIGIAO DO
OUTRO

O mito do paraiso terreal, ou seja, a ideia de que havia um paraiso na terra, esteve
presente nas primeiras narrativas Quinhentistas dos navegadores ibéricos, na forma como estes
representaram o Novo Mundo enquanto compensacao de uma parte do seu desconhecimento
daquilo que estava em descobrimento. Serviu como componente central para tentar descrever,
naquilo que o imagindrio medieval permitia compreender, a contraposi¢dao entre o Velho
Mundo e o Novo Mundo, onde este ultimo, na qualidade de um lugar que lembrava o “paraiso
na terra”, possuia abundancia de recursos, clima ameno e paisagem exuberante, condi¢des de
sobrevivéncia favordveis etc. De certa maneira, esta representacdo tinha na sua forma um
reflexo das reais condi¢cdes de uma Europa marcada profundamente por diversas mazelas e suas

crises de subsisténcia, uma materializacdo de suas ideias ao lidar com o Outro.

Tomando como exemplo a experiéncia narrada por Cristina Pompa, o imaginario
religioso sobre a experiéncia dos descobrimentos e das novas expressoes do género humano
que porvir encontrassem, persistiu em maior ou menor grau do século XVI ao XVII*’. Cristévio
Colombo, sob uma forte influéncia de origem franciscana, ao se considerar mensageiro de um
novo céu e de uma nova terra, atesta a presenga no seio do imagindrio escatologico milenarista
medieval que, para todos os efeitos, servia como horizonte de expectativa e a principal fonte de
referéncia para o estranho. Um outro exemplo, mas ja no século XVII, foi o sebastianismo, uma
versao lusitana do milenarismo cristdo que teve, como seu expoente maximo, o padre Antonio

Vieira (POMPA, 2003, p. 46-47).

De certa forma, o esforco de inteligir este Novo Mundo e a gente que o compunha
tinha, nas interpretacdes hierofanicas, os seus apontamentos. Como imaginar um mundo que
foi criado por providéncia divina — que, portanto, € universal —, mas cuja estranheza de seus
aspectos nao é claramente apreendida pela comunidade crista? Por mais que entendamos o
processo de colonizagdo na sua esfera puramente econdmica, que estivesse vinculada a uma
sociedade que passava por mudancas complexas na sua estrutura, € importante perceber que os

europeus, € em especial os missiondrios, eram sujeitos fortemente imbuidos de espirito

49 Ao passo que a sociedade colonial lusitana se formava e expandia, este imagindrio se transformava, perdia-se e
ganhava novas formas. Os espacos que antes nao eram preenchidos pelos limites interpretativos de uma sociedade
de sua época, adquiriam novas concepgdes.
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cruzadista, no qual havia uma motivacdo bésica de desejo de ordem material, mas também

estava diretamente ligada com a expansao destas formas de se pensar o mundo.

Nos inacianos, € evidente um menor pendor profético se compararmos a outras Ordens
religiosas, contudo, ndo € de toda extirpada de suas intencdes e, por mais pragmaticas que suas
acoes fossem para a defesa dos interesses da Coroa ou da Igreja, manifestavam uma
sensibilidade quanto as ansias proféticas sobre o Novo Mundo. Estes, ao se defrontarem com a
realidade cultural indigena, precisaram interpretar o seu cdodigo religioso na intengdo de

transformar e implementar seus valores religiosos.

Chamo a aten¢do para a diferenciac@o entre ambos, se pensarmos o codigo religioso
cristdo europeu como um conjunto que respondia por todos os outros codigos na época
moderna: o moral, o politico e o filos6fico. Uma vez que qualquer manifestacdo social, sub
specie religionis, € interpretada como linguagem religiosa, podar os maus costumes do Outro e
introduzir os bons costumes, aquilo que doravante significaria civilizar o Outro, significaria nao
apenas adequd-lo aos valores da sociedade ocidental que se montava, mas também incorporava

o outro dentro da pdlis (POMPA, 2003, p. 49).

O palco de transmutagdo gentilica para a admissdo do indio na Civitas Dei, tinha no
espaco das aldeias, e mais especificamente nas casas de Bé-a-Ba, um dos principais laboratérios
da conversdo. A fundacdo dos colégios ao longo dos entrepostos litordneos lusoamericanos
tinha por funcdo atender a formacgdo de missiondrios aptos para exercer a catequese e para a
formacdo secular, destinada fundamentalmente aos administradores da colOnia. Portanto, e
devido a especificidade dos aldeamentos, uma “antena” jesuita, um mundo outro, apartada do
contato com os colonos, estas casas disseminariam entre os indios a aprendizagem da lingua,

da escrita, do ler e da assimilacdo de tradi¢des, conceitos e valores a partir da memorizagao.

A composicao principal destas casas estava reservada as criangas indigenas, gracgas a
facilidade de aprendizado, bem como devido ao fato de que a apreensdo de novos costumes e
perda dos antigos tinham menos resultados junto aos indios mais velhos. Nesta relacdo de perda
e ganho, ou mesmo de mescla de costumes, certas praticas culturais que estruturavam a
dinamica social entre os Tupi, foram se perdendo. Ao acentuar os €xitos da catequese dos
pequenos e a influéncia destes sobre os seus pais, € notdvel a relacdo que eles tinham na alianca
com os missiondrios e combate contra os pajés (COSTA, 2007, p. 46). Ademais, no decorrer

da colonizacdo, percebe-se que o combate contra os pajés e caraibas foi uma importante
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estratégia dos jesuitas — visando cooptar o gentio —, muitas vezes demonstrando adaptacdo de

suas praticas uma fundamentacdo pragmaética no combate dos maus costumes dos nativos.

A pedagogia catequética pressupunha uma necessidade primal no éxito da salvagdo das
almas. Um processo de traducdo cultural que efetivasse a formacdo de quadros pedagdgicos
para obtencdo de bons resultados, exigia a necessidade de também traduzir a lingua do Outro.
Ou seja, a elaboragdo de métodos catequéticos que viabilizassem a cristianiza¢do do gentio
deveria, de certa forma, submeter uma relagdo dialética entre lingua e cultura para poder

alicercar, a partir dos elementos cosmoldgicos dos indios, uma real cristianizacdo do outro.

Num primeiro momento, desde sua chegada ao Brasil em 1549, os jesuitas precisavam
elaborar uma estratégia missiondria linguistica, apropriando-se primeiramente dos saberes da
lingua dos nativos a partir dos colonos portugueses indianizados. Para sanar este problema,
como bem destaca Castelnau-L’Estoile, a primeira solugdo imaginada por Nobrega, em 1550,
foi de se recrutar homens que ja possuiam o dominio da lingua, homens decorrentes de sua
experiéncia no Brasil. Contudo, foi s6 em 1575, durante a segunda Congregacional Provincial
do Brasil, que os padres apelaram ao Papa para empregar Coadjutores temporais que
facilitassem no processo evangelizador, o que, a principio, foi negado por Roma (2006, p. 157-
159). S6 a partir da Congregacao Provincial, por decreto em 1594, que uma politica linguistica

proativa € anexada na formagao dos missiondrios.

Destes primeiros Jesuitas, Azpilcueta Navarro se destacou na aprendizagem e no
dominio do tupi, mas foi José de Anchieta, também de origem basca, que merece especial
destaque no processo de aprendizagem da “lingua brasilica” e de formagdo de métodos
catequéticos na lingua nativa. A sua experiéncia linguistica foi manifestada na criacao da “Arte
de Gramdtica da Lingua mais Usada na Costa do Brasil”, um célebre esforco em compreender
a lingua nativa que acompanhou sua formac¢do desde a sua entrada no contexto da América
Portuguesa, até a sua conclusdo em meados da década de 1580, s6 seria publicada em primeira

edicdo em 1595, na qualidade de obra jesuita obrigatéria aos missiondrios.

O trabalho desenvolvido por Anchieta em traduzir e escrever poemas, autos, sermoes ,
entre outras expressoes linguistico-pedagdgicas, traz a baila o esforco do missiondrio jesuita

em, antropologicamente’, reduzir de forma prudente a lingua e os signos da cosmologia

30 Chamo a atengiio para o uso deste conceito seguindo as normas de tentar entender o outro segundo seus
predicados, um esfor¢o de alteridade que teria acompanhado o &xito da Companhia em lidar com culturas tio
distintas ao redor do globo. Neste sentido, a mediacao cultural promovida pelos missiondrios no Mundo Moderno
se mostrou de forma sui géneris (MONTEIRO, 2006, p. 43).
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indigena para fins praticos. Praticos e reflexivos se pensarmos as consequéncias que
desencadearam na autorizagdo da Igreja a politica linguistica aplicada pela Companhia de Jesus
em fins do século XVI e inicio do XVII, uma vez que, repensar o outro, conscientemente ou
ndo, requer o esforco de se pensar a si proprio. Grosso modo, € no processo do encontro que se
tem a grande reflexdo identitdria ocidental europeia em repensar as suas préticas, sua cultura,
sua religido e, por fim, sua propria identidade em relagdo ao restante do mundo. Traduzir todo
um conjunto simbdlico desconhecido que, mesmo assim, ainda pertencia a esfera da
universalidade — ja que a Verdade de Deus € universal, portanto, seus elementos estdo presentes
em todas as coisas — induziu a “civilizagdo cristd moderna [a] incluir socialmente ¢ converter
simbolicamente as diversidades do Novo Mundo, mas para fazé-lo foi obrigada a repensar seu

poder de sentido e seu sentido de poder” (GASBARRO, 2006, p. 77).

Deste processo surgiram vdrias querelas a respeito destas condicdes do encontro®!, como
também a linha ténue entre Conquista e Conversdo, que hoje podem ser pensadas enquanto
categorias complementares, respaldou-se também nos fundamentos de uma Europa em intensa

transformacao.

Compensar uma parte do seu desconhecimento daquilo que ndo estava dentro do logos
cristdo, da civilizacdo europeia, foi justamente a forma com a qual os missiondrios liam o
“novo” a partir do “velho”. Este “novo”, segundo Pompa, precisou ser pensado baseado em
pelo menos dois horizontes referenciais: um primeiro referenciado no parametro da Fé, onde o
espectro entre civiliza¢do e barbdrie era medido a partir da relagdo entre o Eu e o Outro; por
outro lado, este paradigma foi aplicado em todas as terras e civilizagdes que vierem a descobrir,
da India ao Peru, pois a identificacio de uma idolatria entre os povos era estruturada no
paganismo cldssico — via leitura escoldstica —, na qual, por exemplo, compunha idolos,

sacerdotes e templos (2006, p.118-120).

Ora, sobre as condi¢des dadas pelos tupinambds no que diz respeito ao encaixar-se neste
modelo interpretativo, em principio, os problemas enfrentados pelos jesuitas ultrapassavam

uma esfera que j4 era dificil interpretar: a hierarquia “idolatra” das civilizagdes fazia da

31 Destaco como exemplo o debate sobre a condi¢do humana do indigena e como ela foi discutida tendo como
referéncia sua condi¢do ou ndo de escravo natural — sobre a auséncia ou existéncia da alma —, na qual, segundo as
leis da escraviddo por natureza de Aristoteles que foi incorporado pelo cosmo politico cristdo, avaliaram a
justificativa da escraviddo do indio. O debate ocorreu dentro da Espanha e teve como desfecho principal a disputa
de Valladolid (1500 e 1551). Foi longo, tendo como protagonistas o jesuita Juan Ginés Sepilveda e o dominicano
Bartolomé de Las Casas, que discutiram teses sobre esta questdo gracas as criticas da igreja sob o imperador de
Espanha sobre a violéncia nas col6nias americanas (TOSI, 2003). No caso em especifico da América portuguesa,
o problema da escraviddo indigena basicamente reduziu-se aos Descimentos e a Guerra Justa. (PERRONE-
MOISES, 2006, p. 115-114)



44

realidade dos indios (da costa) do Brasil um problema maior tendo em vista que ndo se
encontravam sinais diacritico desta relacdo; na qualidade de verdadeiro enclave na chave
interpretativa europeia sobre a relagdo da “idolatria”, a caracterizagao dos indigenas tupinamba
era a de que havia uma auséncia de religido. Mais do que isso: os indigenas do primeiro contato
representavam um contraste das tais civilizacdes mesoamericanas e andinas. Elas tinham uma
organizacdo social e politica que ndo correspondia as dos indios do Brasil, divergindo da ideia
de “um Rei” que coordenasse o disperso contingente dos povos nativos, uma “Lei” que
mantivesse a ordem das dindmicas internas (e até da forma “inconstante” de guerrearem, por
exemplo), e uma “Fé”, pois ndo havia rastro nenhum de idolatrias ou praticas religiosas

propriamente ditas (GIUCCI, 1993; GANDAVO, 2004 [1576]).

O topos narrativo da falta de Fé, Lei e Rei encontra-se em todos os relatos: o
franciscano Thevet, os jesuitas Nobrega e Anchieta, o aventureiro Staden, o
sertanista, Gabriel Soares de Souza, o calvinista Léry, o capuchino
D’Abbeville. A primeira fonte, o modelo de todas as outras, ¢ a afirmacdo de
Américo Vespucci, na carta de 1502 a Lorenzo de Medici [e ainda em Mundus
Novus], que pode ser considerada a primeira teorizagdo do “estado de
natureza” dos selvagens. “Nao tém Lei nenhum F¢é nenhuma, vivem segundo
natureza [...] ndo t€m Rei, nem obedece a ninguém” (...) ndo t€ém templo
nenhum e ndo tem lei nenhuma, nem sao idolatras”. (POMPA, 2006, p. 119).

Ao tratar da perspectiva do discurso missiondrio, Porto acentua a importancia de
compreender o plano de fundo no qual o direcionamento missiondrio tratava da forma como
estes precisavam lidar — e diferentemente de varios outros “narradores” europeus sobre Novo
Mundo, uma vez que o ponto de referéncia era, em linhas gerais, estritamente religioso — com

a cosmologia indigena.

A observacdo operada sobre um determinado espago tinha na figura do
evangelizador um novo espirito. Nao se tratava de um olhar disperso lancado
sobre a diversidade que se apresentava, e sim observacao concentrada e
dirigida para a comparacgdo e classificacdo; uma arte dedicada a conhecer e
controlar a diversidade cultural e as adversidades e a atender aos interesses
materiais e espirituais do projeto. A descricio implicou em traduzir o
observado de forma a ser apreendido e integrado na ordem de idéias
ocidentais. A propagacdo foi a difusdo da informagdo em imagens e idéias,
preparando o fim do espanto inicial com o exotismo experimentado
inicialmente. Passam em seguida ao campo da expressao, momento no qual se
estabelece uma relacdo entre vivéncia, linguagem e idéia, ou seja, o que foi
visto e experimentado se traduz em palavras e dai entram em um campo de
difusdo, quando entfo as imagens sobre o outro tomam forma (PORTO, 2009,
p. 113-114. Grifo meu).
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Esta tomada de forma ficard mais perceptivel a partir do século XVII quando as
configuragdes politicas da coldnia e a situacdo historica das relagdes politicas com os indigenas
adquirirdo novas caracteristicas. As missdes executadas no sertdo e na discrepante realidade
indigena que os jesuitas encontram, terdo, a partir das relagdes construidas ao longo da costa,
uma nova configuracdo baseada nos acertos e nas perdas da dimensao conversora desencadeada
no século XVI. Neste caso, Anchieta teve real destaque devido ao seu esfor¢o em incorporar,
calcular, mesticar, elaborar e difundir os elementos cosmogdnicos do Outro a partir desta
necessidade pratica conversora para fins dos interesses da Fé — da Civitas Dei, da comunidade

cristd — e da realidade colonial®2.

A questdo da auséncia de uma religido, do mesmo modo que a “idolatria” dos indigenas
nao fazia correspondéncia a Gtica cristocéntrica de mundo, se fez um problema crucial para os
missiondrios. Uma vez que combater a religido do Outro para fins de conversao era a pratica
convencional missiondria, que tinha por trazer este para a Civitas Dei, como também este Outro
estava em maior ou menor grau incorporado a Verdade cristd — tendo em vista que o combate
aos maus costumes era uma forma de trazé-lo para a civilizagdo —, era preciso teologizar os
rastros da religiosidade indigena baseando-se na necessidade da conversao uma vez que a sua
efetivacdo tivesse éxito. Para isto, os missiondrios precisaram decodificar alguns pressupostos

da cosmologia indigena (tupi) que se assemelhassem as referéncias cristas.

De certo, a documentagdo epistolar jesuitica toma novas formas com o passar da
experiéncia histérica de cada situacdo. Os maus costumes dos indigenas estavam diretamente
associados aquilo que caracterizaria a presenca demoniaca nos tropicos, como também no
restante do mundo nao-cristdo. A idolatria era marcada pela presen¢a do diabo, uma vez que a
sua interveng¢do se manifestava na esculhambacao das obras de Deus, “expressas nos sacrificios
humanos, na antropofagia, na sodomia, na adivinha¢do, onde o diabo intervinha oralmente”

(SOUZA, 1993, p.35).

Esta macaqueacao da realidade criada por Deus esteve também presente na inconstancia
dos indigenas da América portuguesa perante a forma na qual eles lidavam com a
evangelizagdo. Eduardo Viveiros de Castro (2002) acentua bem a questdo da inconstancia

indigena referenciando na interpretacdo do perspectivismo amerindio, na maneira como a

520 Catecismo na Lingua Brasilica do jesuita Pe. Antonio de Aradjo (publicada em 1618, em lingua indigena
brasileira) foi resultado do esfor¢o coletivo dos missionarios do século XVI, como também representa o resultado
de varias dilapidacdes da doutrina cristd na experiéncia catequética no Brasil desde a sua insercio (AGNOLIN,
2007).
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metifora da antropofagia fisica do indio pdde ser entendida pelos missiondrios gracas a
impressdao da predisposicdo do mesmo em aceitar a cristianizagdo. Doravante, esta
predisposicao fazia parte do motor cosmoldgico em incorporar o outro, mas segundo 0s seus
termos, segundo a sua forma de ver o mundo, de acordo com a sua maneira de lidar, inclusive,
com os aspectos da vida e da religido alheia tendo sempre como referéncia os seus predicados
culturais de interpretacdo e de acdo. Grosso modo, a acdo do diabo pode ser interpretada

justamente como este oculto “lado b dos indigenas do encontro.

A o6tica dos indigenas perante os missiondrios também estava referenciada segundo sua
chave interpretativa da realidade, onde este ultimo era visto como pajé ou caraiba, importantes
membros da sociedade tupinambd; mas ao mesmo tempo eram alvos dos missiondrios, que 0s
acusavam de serem aleivosos da obra de Deus e de atrapalhar a conversao do gentio. De certo,
eram os pajés e os caraibas que serviam de porta para a agcdo do demdnio. Mas para além do

combate a esses “falsos profetas?

no contexto da catequese, a presenga do demodnio estava
também nos usos retoricos dos missiondrios ao utilizar-se de figuras e elementos pertencentes

a cosmologia tupi.

Costa, ao analisar a constru¢do e o uso do Auto de Sdo Lourenco de Anchieta como
instrumento catequético-pedagdgico, pontua bem o dual combate entre bem e mal utilizando os
costumes dos indios como pontos de referéncia para apontar saidas e entradas para ambos os
espectros, um combate onde a acdo de anjos e demodnios sdo bastante exploradas pelo
missiondrio (2007, p. 124-186). Neste ponto, a acdo entre anjos e demonios conflui numa
retorica hibrida na qual se caracteriza personagens e ideias dos indigenas em roupagens
demoniacas e santificadas. J& em Didlogo da Fé, em especial no Didlogo entre Mestre e
Discipulo, a retérica de Anchieta singulariza o demonio na figura de Anhangd (ou, as vezes, na
nomenclatura de Anhangd), entidade pertencente a cosmologia indigena, que, dentre tantas
outras expressoes, sao traduzidas culturalmente para a figura do Demo6nio (AGNOLIN, 2007,
p-87). Por outro lado, a no¢do de divindade foi reduzida, de acordo com a ideia de Tupa, uma
“nog¢do mitica ligada ao trovao e portanto, por analogia, a dimensao celeste do ser supremo da

religido judaico-cristd” (POMPA, 2006, p. 119).

33 Falso profeta, pois, representa aquilo que foi mudado, macaqueado, idSlatra, presente em vérias narrativas
missiondrias no século XVI (ver capitulo 3 e 5 — este ultimo o tdpico “os caraibas e suas cerimdnias”). Por vezes,
profeta quando as fontes sdo francesas e santidades quando sdo jesuitas. Estes pontos serdo melhor desenvolvidos
a posteriori.
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Em linhas gerais, estas reducdes politicas do Outro se mostraram enquanto saidas para
resolucdo de ordem pratica no processo de transformacdo da sociedade colonial. Mas também
foram reducgdes epistemoldgicas segundo o logos primordial do inicio da Era Moderna, que era

a religido.

A reducdo pode ser entendida enquanto necessidade pratica para saciar o conjunto de
forcas e interesses que estavam em formacao na sociedade colonial e nas suas relacdes com o
restante do globo — 0 mundo colonial e suas Institui¢des. Por outro lado, como bem apresenta
Maria Regina Celestino de Almeida ao tratar da formacao das aldeias do Rio de Janeiro, deve-
se perceber que o principal laboratério da conversdo, o Aldeamento, seria impossivel de ser
executado se ndo fossem também, em parte, de interesse dos indigenas na busca por espagos de
fuga das mazelas da conquista (das guerras) e de conflitos contra outros grupos autoctones
(2013, p. 129-143). Como também, a apropriacdo das ideias propagadas no seio da catequese
— e 0 que a acompanhava no sentido de saciar os interesses da ordem colonial que se formava
— e de como desencadearam as realidades das aldeias no que diz respeito a aceitacdo e a
resisténcia de certas ideias, fizeram da pratica missiondria um desafio que estava, até fins do

século XVI, longe de ser realmente concreta.
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CAPITULO 2 - UNIVERSALISMO CRISTAO VERSUS O ‘COSMO’ DO
OUTRO

Até o ano de 1548, a empreitada portuguesa nas terras americanas enfrentava obstaculos
para a sua manutengdo, sendo a dificil cooperagao entre as Capitanias pelo menos um
importante motivo para a criacdo do Governo Geral. Dos enfrentamentos vigentes até entdao
pode-se destacar pelo menos dois, ambos cruciais: a) a precdria defesa decorrente do conflito
com os indigenas e suas retaliacdes constantes, e b) a presenca dos elementos externos, a
exemplo dos corsérios e também as tentativas de ocupacido mais permanente como a francesa
no Norte e no Sul do Brasil. Desta configuragdo, iniciou-se o esfor¢o portugués em esbocar
regras para lidar com a realidade politica dos assédios dos franceses e das relacdes com
indigenas — aliados dos franceses, grupos insurgentes ou que ndo possuissem relacdo de alianca

com quaisquer conquistadores.

A criacdo deste Governo Geral operacionalizou-se através da constituicdo de trés
categorias de funciondrios: o poder executivo, atribuido ao Governador Geral, a autoridade
judiciaria (Ouvidor Mor) e a administracdo da fazenda (Provedor-Mor). Anexado ao projeto
econOmico que visava explorar as possibilidades de riquezas, havia suas principais diretrizes:
em primeiro lugar, o servico de Deus e exaltagdo da santa fé catdlica; em segundo lugar, o
servico e proveito do reino de Portugal e dos senhorios coloniais; e, terceiro, o enobrecimento

das Capitanias e povoacdes das Terras do Brasil e o proveito dos naturais delas.

Nao a toa a hierarquia destas diretrizes estava assim posta, tendo em vista que o
“proveito dos naturais” estara em ultimo lugar, ou seja, a populagdo nativa, se pensarmos o
lugar desta na legislacdo que regulamentava os interesses coloniais>*, bem como, fosse politica,
econdmica ou intelectualmente, o “servigo de Deus” estaria em primeiro lugar na, colonizagao
do Brasil. Afinal, relegar o lugar mais baixo ao indio nesta empreitada ‘alienigena’ sobre suas
terras, justificada por uma nocdo abstrata e estranha de religiosidade que, separado por um
oceano fisico e intelectual, gestaria a sua aniquilacdo quase que por completa, tem sentido se
pensarmos como se concebeu a génese da formacio da sociedade colonial de meados do XVI

em diante.

54 Ver “Histéria dos Indios no Brasil”... pp.115-132.
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Economicamente a Coroa deveria por em segundo plano os interesses dos indigenas
caso confrontassem com os proveitos dos colonos. O lugar de margem sempre estava garantido
para o indio caso este representasse um problema para os Conquistadores. Ironicamente, seja
para a defesa de Fortes, Vilas, Cidades ou qualquer entreposto que ligasse as redes do Império
Portugués na América Colonial, a formagdo de aldeamentos foi primordial para a permanéncia
estrangeira na costa do continente sul-americano. E os primeiros missiondrios jesuitas tiveram
papel importante — mas na maioria das vezes por motivos que os distinguiam dos dos colonos

—, mas ndo tao elaborados até pelo menos fins de 1585.

Como dito anteriormente, em 29 de marco de 1549 o Superior da nova Missao, o P.
Manuel da Nobrega, veio com a armada do entdo Governador Geral para servir de brago
espiritual na missdo portuguesa sobre a América, acompanhado também pelos padres Leonardo
Nunes, Juan de Azpilcueta Navarro, Antonio Pires e os Irmdos Vicente Rodrigues e Diogo
Jacomé. De acordo com Serafim Leite (1954, p.7), D. Joao III havia autorizado, por 3 anos, a
ida do Provincial da Companhia de Jesus, Simdo Rodrigues, para a Companhia. Mas isso ndo
aconteceu porque ele precisou ir para Roma, pois fora indicado a ficar no lugar do P. Martinho

de Santa Cruz. Dessa forma, foi enviado N6brega como seu substituto.

A fungdo do principal da Missdo envolvia atender tanto aos portugueses que ja
habitavam aquelas terras, bem como converter o gentio, além de, como dito anteriormente,
servir enquanto ponto de ligacdo entre os missiondrios itinerantes que o acompanhavam tendo
em vista a importancia da circulacdo de informacdes das experi€éncias dos mesmos nos seus

lugares de atuacao.

Entre 1550 e 1553, além da vinda de novos integrantes a Missdo do Brasil — estavam
cerca de 30 pessoas que variavam entre padres e irmdos — e do surgimento da patente de
Provincial da Ordem no Brasil sendo Nobrega seu ocupante — ordenado por Inacio de Loyola —
, foi um periodo de constante trabalho com brancos e indios, especialmente os meninos. Afinal,
com o avancar do desenvolvimento da coldnia lusitana, “os ministérios das cidades, a necessaria
organizacao rural das fazendas, a educacdo nos grandes Colégios” (LEITE, 1954 p.9), exigiram
intensivo trabalho da Companhia nos mais diversos setores. Entretanto, a razdo primeira de
atuacdo dos seus membros era a de trabalhar na conversao dos nativos buscando a forma de

entender sua lingua e seus costumes para molda-los enquanto bons cristaos.

Neste primeiro momento, sdo perceptiveis alguns pontos de destaque do que significou

a experiéncia da missdo, do ponto de vista destes primeiros homens de Deus e da maneira pela
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qual circulavam suas impressoes. Através de cartas enviadas para lugares situados fora da
coldnia, mas, na maioria das vezes, dentro do seu espaco, nestas experiéncias e impressoes €
possivel identificar pelo menos as seguintes esferas de informacdes: 1) apelo, para Roma e
Portugal, para que sejam enviados novos membros para a Missdo no Brasil entendendo que ha
muito o que ser feito e que hd uma clara vontade por parte dos indios em se tornarem cristaos,
o que em inflou a vontade destes jesuitas em trabalhar as coisas da fé entre os mesmos; 2) o
esforco em entender os costumes dos nativos visando destacar quais eram e quais ndo eram,
entre estes costumes, os aproveitaveis para disseminar a doutrina e que nao comprometessem a
ortodoxia da conversao; 3) entender sua lingua no sentido de transmitir e aproximar a ortodoxia
cristd aquela gente que em nada entendia das coisas de Deus, considerando a auséncia de
idolatria ou tracos de uma religido; e 4) apresentar os riscos € segurangas, muitas vezes
exemplificados a partir da experiéncia pratica dos membros, dos possiveis caminhos para a

conversio — como o uso dos sacramentos, por exemplo”.

Para entender o panorama dos primeiros jesuitas na conquista espiritual dos indios, a
proposta deste capitulo € trabalhar alguns pontos que atravessam a experiéncia destes primeiros
soldados de cristo no lidar com a populacdo autéctone. A ideia € entender, no periodo entre
1549 até 1553, como estes jesuitas enfrentaram os primeiros obstdculos para a propagacao da
fé crista — desde entender a (auséncia de) religido do Outro até verificar os limites da doutrina
— e de que maneira a presenga do padre José de Anchieta (1554-1565) contribuiu ndo s6 para o
aperfeicoamento da doutrina, mas também para a definicdo de estratégias que visavam
esclarecer sentidos da cosmologia cristd — Deus — entre os indios a partir de algumas situacdes
historicas. Num primeiro momento, uma Missao de ordem itinerante e de primeiras impressoes;
no segundo momento, uma Missdo que via na reducdo dos aldeamentos a alternativa real para
a catequese e controle das almas indigenas, mas que ainda era nostélgica dos acertos e erros dos

primeiros anos.

Isto servird para dar uma base sobre as obras que serdo apresentadas no capitulo III, nas
quais faz-se uso de etndnimosda lingua Tupi para dar sentido a alguns elementos da doutrina
cristd. Bem como, a partir de certos referenciais da antropologia, tentar apontar algumas

consideragdes sobre a percep¢ao do indio neste processo.

Nos que se refere as fontes, foi usado o conjunto das primeiras cartas avulsas destes

missiondrios, dentre as quais foi atribuido, neste trabalho, real destaque aquelas de autoria de

53 Sobre este ultimo ponto, verificar Agnolin em “Jesuitas e Selvagens...” (2007, pp. 150-187)
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Manuel da Nobrega, Pero Correa, Antonio Pires, Azpilcueta Navarro, Vicente Rodrigues entre
outros. Estes nomes fizeram parte desta primeira leva de jesuitas que aportaram no Brasil em

1549, sendo, portanto, os pioneiros a realizar verdadeiros laboratérios da Fé entre os indios.>®

2.1. MISSAO, ORTODOXIA E CONFLITOS: tropecos da Missdo e as

primeiras consideracoes sobre o Outro.

A chegada dos missiondrios, como dito anteriormente, tinha uma fun¢do politica e
espiritual crucial tanto para os portugueses como para a Igreja nas primeiras décadas de
colonizagdo. Com isso, e seguindo a maneira jesuita de inserir-se nos espagos mais remotos, a
adaptacdo da doutrina era o principal foco de uma constru¢do real da Fé entre os gentios.
Portanto, com eles carregavam consigo os mecanismos que moldariam a transmissdo da fé, uma
vez que a salvacao do membro dependia da eficdcia da doutrina; e os doutrina(n)dos, por sua
vez, cognitivamente — ou seja, segundo sua logica — ao serem cristianizados seriam
considerados aptos a viverem uma vida plena dentro das muralhas fisicas e espirituais do
Ocidente. Fisicas se pensarmos enquanto membros da polis, e espirituais se estiverem dentro

das normas morais, dos bons costumes, da vivéncia enquanto um bom cristido’’.

Virios pontos foram explorados por estes missionarios no que diz respeito a criagdo de
um método efetivo de doutrinacdo. Em primeiro momento, uma das preocupacdes da comitiva
liderada por Nobrega estava pautada na conversdao e o esforco em traduzir a lingua tupi
representava e complementava esta pauta. A precariedade em comunicar-se diretamente com

os membros de uma aldeia se dava pelo desconhecimento da lingua.

E essa preocupacdo agravava-se gracas aquilo que os indios entenderam como
propensdo a serem cristianizados. Mas, consideracdes a parte, esta propensao ou fome em ser

cristdo nada mais era do que, segundo Viveiros de Castro (2013, p.220), um circuito

% Foram utilizadas apenas algumas cartas do tomo I das Cartas dos Primeiros Jesuitas do Brasil (1538-1553),
organizado pelo Serafim Leite, devido a sua dimensdo e diversidade de tipos de correspondéncias. A obra referente
foi financiada pelo Governo do estado de Sdo Paulo e sua primeira edi¢fo saiu em razdo do IV centendrio da cidade
de Sdo Paulo, em 1954. Posteriormente os outros dois tomos poderdo, em pesquisas futuras, abrir mais o leque de
andlise.

57 Ainda que ser “um bom cristio” na coldnia fosse tarefa quase impossivel do ponto de vista moral se
considerarmos a lascivia dos colonos e conquistadores e a devassa da inquisi¢do, por exemplo, nos primeiros anos
de colonizacao da América Espanhola.
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fundamental do ser nas sociedades indigenas Tupi®®, pois o regime de alteridade nestas
sociedades privilegiava uma ‘fagia’ sobre o outro, mas nunca pode ser compreendida como uma
norma imutdvel, substancialmente estatica. Ela se ajusta e se transforma, e talvez naquele
primeiro momento, no alvorecer da invasdo portuguesa, esta tenha sido a tonica adotada pelos

indios.

Para Manuel da Nébrega estes eram ndo apenas propensos a serem bons cristaos, mas
consequentemente a serem stditos>®. Numa das suas primeiras cartas enviadas ao P. Simio
Rodrigues, que tinha por objetivo divulgar informagdes sobre a natureza gentilica, em 10 de
abril de 1549, na Baia, afirma que a habilidade em aprender as oracdes desencadearia em
condi¢des proficientes para o sacramento do batismo, uma vez que “todos estes que tratam
conosco, dizem que querem ser como nds” e que “Hé gente que nenhum conhecimento tem de
Deus, nem idolos” (NOBREGA, in LEITE®, 1954, p. 111-112). Aliado a estas consideragdes,
também comenta que, dos jesuitas, aquele que pragmaticamente se destaca por fazer uso do
conhecimento da lingua para transmitir oracdes e algumas praticas catequéticas, € o Padre

Azpilcueta Navarro®!.

Evidentemente que ndo foi consenso o fato dos indios estarem de acordo com essa
predisposicao em serem convertidos (idem., p. 112 e 117). Chamo a atencdo aqui para o fato da
inexisténcia dos c6digos que simulem tragos de religido entre os indigenas para adapta-los no

processo de conversio, como, por exemplo, a auséncia de idolos e principalmente Deus(es)®2.

Um dos aspectos que merece destaque na adaptacdo da doutrina era a simulagcdo — ou
mesmo imitagdo — dos discursos e gestuais de liderancas indigenas, como bater no peito e
discursar com voz alta, utilizar de instrumentos musicais produzidos do seio da cultura dos
indios, como também de outros elementos autdctones, para dar sentido ao argumento do
pregador e efetivamente transmiti-lo. A prética foi uma das primeiras maneiras de interagcdo e

transmissdo sendo utilizada até pelo menos fins de julho de 1552, época em que do bispo Dom

8 Aponto apenas os Tupi por pelo menos um motivo: prudéncia em reconhecer os meus limites quanto ao
conhecimento da etnografia indigena brasileira, uma vez que apenas conheco seus trabalhos com os indios da etnia
Araweté, de matriz linguistica tupi-guarani e o conjunto de ensaios que se encontram nas referéncias bibliogréaficas.
% Em tese, sujeitos de direitos para El Rei.

% O conjunto de autores estdo, como dito anteriormente, no primeiro tomo. Para simplificar, decidi, a partir de
agora, referenciar o nome do autor da carta e ndo mais colocar o sobrenome do historiador jesuita Serafim Leite.
S@o assim apresentados o nome do autor e a data de sua produgao.

61 Nascido entre 1521 e 1523, na provincia de Navarra (Reino de Espanha), Juan de Azpilcueta Navarro entrou na
Companhia em 1545 e atuou na primeira leva de jesuitas do Brasil até 1557 (ano de sua morte, na Baia), sendo o
primeiro a buscar dominar a lingua nativa para fins catequéticos. Sua atuacdo catequética era direcionada com o
auxilio do canto da pregacao espetacular. (LEITE, 1549, p.38).

62 Trataremos mais 2 frente sobre essa questdo.



53

Fernandes®’ criticou a maneira da doutrina para com as criangas que “acustumavio cantar pelo
mesmo toom dos Indios, e com seus instromentos, cantigas na lingua em louvor de N. Senhor”

(NOBREGA, 1552, p. 373).

Nesta carta que era destinada a Simao Rodrigues, Nobrega destaca o estranhamento do
bispo quanto a forma de pregar a palavra e o uso dos costumes dos gentios na catequese,
afirmando haver, até entdo, pouca ortodoxia nas praticas. A adaptacdo das maneiras de se
transmitir a fé, pelo que se pode perceber, provavelmente chocava-se com a ortodoxia no
sentido de que esta adaptacdo ndo era algo absolutamente livre. O risco de se confundir as

praticas de doutrina e os perigos da idolatria provavelmente tenha sido a preocupacgado do bispo.

Mais a frente o padre afirma que aqueles nao eram ritos nem costumes dedicados a
idolos que pudessem prejudicar a cristianizacdo dos indios, por se tratar apenas de costumes
inofensivos. Contudo, aproximadamente um més depois das primeiras consideracdes feitas

naquele momento, ele complementa

Se nos abragarmos com alguns custumes deste gentio, os quais ndo sao contra
a nossa fee cathdlica, nem sdo ritos dedicados a idolos, como hé cantar
cantigas de Nosso Senhor em sua lingoa pello seu toom e tanger seus
estromentos de musica que eles [usam] em suas festas quanto matfo contrairos
e quando andao bebados; e isto pera os atrahir a deixarem os outros custumes
esentiais e, permitindo-lhes e aprovando-lhes estes, trabalhar por lhe tirar os
outros; e assi o pregar-lhes em certo toom andando passeando e batendo nos
peitos, como eles fazem quando querem persuadir alguma cousa e dizé-la com
muita eficacia; e assi trosquiarem-se os meninos da terra, que em casa temos,
a seu modo. (idem., pp.407-408, grifos meus).

Os costumes essenciais que o padre destaca dizem respeito ao fato de que haveria a
necessidade de separd-los, de acordo com a indole moral cristd, e também usar aqueles que
eram inofensivos para a doutrina como forma de atrai-los. Mais que isto: ao utilizar dos
costumes como cantar, tocar, pregar, etc., a seu modo, ha uma transubstanciacdo implicita, pois
se, na préatica, os missiondrios ndo compreendiam o lugar de uso — o sentido original — dos
instrumentos nos rituais religiosos e das bebedeiras na cultura autdctone, os indios por sua vez

inteligiam o uso destes de acordo com sua 6tica cultural.

Por mais que o uso dos bons costumes servisse como chave de transmissao da doutrina,

certas praticas que estavam diretamente ligadas aos maus costumes, ou seja, que estavam

63 Bispo da cidade de Salvador, mais conhecido como Bispo Sardinha e que foi apetitosamente devorado pelos
indios Caetés, em 1556.
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ligadas as festas e suas bebedeiras exageradas, aos juramentos de vinganca, a antropofagia, etc.,
para o ponto de vista do indio o uso destas praticas pode ter significado apenas uma nostalgia
de algo que pertence a sua cultura, que na sua forma refletia suas préticas tradicionais, mas que
agora adquiria mais um novo sentido de uso uma vez que estava sendo usada segundo interesses
estrangeiros a sua légica de mundo. Se os costumes eram bons ou maus para os indios — o que
claramente se repercute dentro da moral cristd dos missiondrios —, a maneira na qual o
missiondrio travestia-se de “indio” para sensivelmente converté-lo muito provavelmente nao
refletia um resultado satisfatorio, tanto para este — que visava a transformacao das almas nativas
-, tampouco para o indio — que queria mais absorvé-lo do que se transformar naquilo que o outro

buscava.

Se a mesticagem dos signos autdctones € euro-cristaos estavam ja postos nos primeiros
anos de colonizagdo espiritual, provavelmente parte das frustracdes jesuiticas refletidas nos
anos posteriores tenham advindo desta tentativa que, em principio, se mostrou eficiente. Mas
que provavelmente s6 adquiriria um sentido mais pragmaético e realmente eficiente gracas aos
problemas posteriores: as guerras, epidemias, aldeamentos. Ou seja, da reorganizacao espacial

ao longo da costa (XVI) e dos sertdes (XVII).

Neste exemplo, protagonizado por Nobrega, pode-se perceber que a desilusdo da missao
no Brasil até fins da década de 1550 possuia real sentido, principalmente na maneira de como
estes indios — mesmo as criancas catecimenas, que mais tarde passavam pelos ritos de iniciagao
para a vida adulta — “devoravam” o outro segundo sua ldgica. A vontade indigena em ser cristao
estava mais associada a ideia de ser mais alguma coisa (uma fagia), acrescentar em mim algo,
do que fundamentalmente ser algo diferente, monolitico, convertido em outra coisa, com

fronteiras na sua cultura, algo longe dos interesses da Missdo no Brasil.

Mas mais que distante deste tipo de resultado, que serd alcancado apenas a partir da
guerra de conquista das pestes que varreram milhares de nativos nos anos subsequentes e dos
aldeamentos, a prudéncia deveria sempre ser levada em conta para obtencao de algum €xito na
Missao lusitana. De certa maneira, a prudéncia se tornou matéria fundamental na inser¢ao do
importante sacramento que era o Batismo. Aplicd-lo requeria grande esfor¢o devido a sua
importancia, uma vez que abandonar os maus costumes e adotar/reciclar os bons era o pré-
requisito principal se considerarmos a dificil conversdo dos indios € em ndo vacilar em controlar

o ressurgimento dos maus.
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A partir da experiéncia do padre Afonso Bras®, na Capitania de Espirito Santo, pode-
se entender um pouco alguns problemas e também o regime de prudéncia com o qual os
missiondrios deveriam tratar o batismo. Ao passo que os indios se mostravam interessados nas
palavras e nos ritos dos missiondrios, mas eram inconstantes no que se referia as condutas, no
geral o batismo s6 era executado momentos antes da morte do gentio — em processo de

catequese ou ndo:

No oso aqui baptizar estos gentiles tan facilmente, aunque lo piden muchas
vezes, porque me temo de su inconstancia y poca firmeza, si no quando estdn
em el punto de la muerte. Tiénese acd muy poca confianca em ellos, porque
son muy mudables (...) [pois] térnanse a meter em sus vicios, y a comer carne

humana. (BRAS, 1551, pp. 274-275)

Ja na experiéncia da missdo na Capitania de Sao Vicente, o irmdo Pero Correia alerta
quanto a importancia de doutrinar primeiro para logo apds batizar caso haja indios que busquem
por este propdsito. A situacido, naquele momento, nao refletia os problemas dos primeiros anos
para este missiondrio, o qual afirmou em carta ao Pe. Jodo Nunes Barreto® que todos antes
“bivian en pecado mortal, mas ya agora, loores a nuestro Sefior, [e que] todos estdn mui
emendados”. Mas ao descrever a presenga de homens que se dizem santos — provavelmente um
Pajé —, “haziendo harmonias diabdlicas” e que muito os temem (CORREIA, 1551, p. 225-226),
apresenta um dado interessante no que diz respeito a ideia do temor que, para bem ou para mal,

estaria interligada aos interesses dos missiondrios em usar o lugar dos xamas para a doutrinacgao.

O temor dentro da cosmologia crista tem papel seminal no que concerne a Deus e a
forma de punir aqueles que ndo seguem a vida de acordo ndo apenas a boa conduta da moral
cristd. Do mesmo modo, este temor também se apresenta na vida apds a morte que se divide

entre a danacdo eterna, o inferno, que é a extensao de Satands, e o plano de Deus e a vida eterna.

Apresentarei logo mais como o aspecto do temor estava situado no encontro das duas

cosmologias.

64 Nasceu em 1524 e entrou na Companhia, em Coimbra no dia 22 de abril de 1546, sendo o Superior da segunda
expedicdo ao Brasil, em 1550. Sob mando de Noébrega, foi enviado a Sdo Paulo de Piratininga encargado na
construcdo dos primeiros edificios daquele aldeamento, bem como depois no Rio de Janeiro (1572), onde faleceu
em 30 de maio de 1610. (LEITE, 1954, pp. 41-42)

65 Curiosamente o destinatério da carta se encontrava na Africa, o que pode indicar o intercAmbio de informacdes
sobre o cardter das missdes em ambientes distintos visando, a0 meu ver, ao trocar experiéncias, as semelhancas e
distingdes.
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Destaco a importancia de que, ao meu ver, se este temor estava relacionado a natureza
do xami — ou do xamanismo — dentro da légica amerindia®, ou se foi uma interpretacio do
Correia em coloca-los enquanto profetizadores do diabo, por mais que os missiondrios tenham
sido incorporados como semelhantes aos seus pajés e Caraibas e os missiondrios tomassem
proveito disto, provavelmente estes missiondrios ndo tenham sido temidos tal qual os lideres
espirituais da sociedade Tupi. E, de certa forma, as fontes apontam para esta questao sobre o
tipo de temor que pelo menos alguns indigenas desenvolveram em relacdo aos missiondrios

justamente no seio da questio do batismo.

Em uma visita a Capitania de Pernambuco, em 11 de agosto de 1551, Manuel da
Nobrega percebe problemas e denuncia o perigo que os xamas trazem para os interesses dos
missiondrios; afirma que eles “se hazen santos®” y les prometen salud y victoria contra sus
enemigos” (pp.269-270). E este perigo enfrentado pelos missiondrios se dava principalmente
através de alguns dilemas trazidos por eles mesmos para a América, a exemplo do perigo da
intervencdo do Diabo, o rei da mentira, que constantemente atrapalhava a edificagcdo da fé no

Novo Mundo®®.

Com as criticas mais precisas sobre a atuacao dos Pajés e Caraibas no seio da sociedade
tupinambd, os missiondrios, por outro lado, traziam consigo estranheza em relacdo a
instabilidade ou inconstancia dos indios perante o batismo. Se, por um lado, havia aquele que
tinha predisposi¢ao em aceitar o batismo e, na visao da Missao, dar um passo para a conversao,
havia aqueles que o colocavam em suspei¢do ou mesmo desconfianca. A estratégia em criar as
Escolas de Bé-a-ba para doutrinar as criancas (no geral os meninos) tinha o objetivo pratico de
doutrina-las e disseminar, a partir delas, a cristianizagdo. Entretanto, ao passo que estas criangas
cresciam, precisavam passar pelos rituais de inicia¢do a vida adulta o que, de certa maneira,

conflitava diretamente com a constru¢do dos bons costumes que os missiondrios pregavam.

A titulo de exemplo das transgressoes sexuais indigenas percebidas pelos jesuitas, € em
especial no caso masculino, Florestan Fernandes (1989, p. 129-144) aponta que os critérios de

status relacionados a maioridade sexual dos homens ligava-se diretamente a captura de pelo

% (O xamd provoca o intercAmbio/cruzamento entre as barreiras fisicas e espirituais entre espécies “e adotar a
perspectiva de entidades “estrangeiras”, de modo a administrar as relacdes entre estas e os humanos” (VIVEIROS
DE CASTRO, 2015, p. 49).

67 Para aprofundar sobre o tema do uso dos termos, pelos inacianos, para caracterizar os xamas, geralmente
intitulados de “santidade”, “santos” ou mesmo “profetas”, e que estavam diretamente ligados ao demdnio — “a
santidade [como a falsa] aparéncia da natureza demoniaca”, verificar as consideracdes de Cristina Pompa no
capitulo I paginas 41 a 56.

8 Ver Laura de Mello e Souza em “Inferno Atlantico”... (1993).
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menos um cativo; e caso houvesse problemas em galgar este importante degrau social, haveria,

por exemplo, a satisfacio com alguém do mesmo sexo®.

O destaque para este exemplo se dd na importancia de perceber que muito do esfor¢o
dos primeiros missiondrios em construir estratégias de conversao, os conflitos encontrados na
busca em converter mesmo as mais rasas das “tabuas rasas” (ou seja, as criancas) eram
evidentes, pois o preparo para a formagdo adulta (e sexual, por exemplo) interligava-se aos
maus costumes. Anchieta, ja em 1560, aponta para esta questao, ao afirmar que

(...) chegando aos anos de puberdade, comecdram a apoderar-se de si, vieram
a tanta corrupg¢do, que tanto excedem agora a seus pais em maldade, quanto
antes em bondade [, cedendo as] borracheiras e luxurias, quanto com maior

modéstia e obediéncia se entregavam dantes aos costumes Cristaos e divinas

instituicdes. (ANCHIETA, 1988, p. 166)

Se havia o problema da auséncia de uma idolatria ou mesmo religido para se combater
e, consequentemente, doutrinar, assim como problema do xamad enquanto impedimento da
conversdao dos indios e divulgador de mentiras —, sendo agente direto do demodnio —, a
possibilidade do fracasso na doutrinagdo dos meninos demonstrava a fragilidade do modus
operandi da conversdo. De certa forma, os pilares da fé estavam fincados em terrenos

pantanosos.

Outra dificuldade se dava pelo fato dos missiondrios, ao embrenharem-se nos matos na
busca de construir amistosas relacdes com os indios para fins de compreendé-los e converté-
los, perceberem a dificuldade em poda-los dos maus costumes. Devido a este problema, e
somado a questdo de como a sede pelo batismo por parte de alguns indios despertava interesses

nos missiondrios, o Padre Azpilcueta Navarro, em 1550, j4 atentava para alguns perigos.

Por ndo serem sedentdrios, ou mesmo por ndo possuirem um Rei a quem obedecam e
que os pudessem reger por um vasto territorio; pelas guerras generalizadas, constantemente
deflagradas entre eles que consequentemente sdo movidas por ddio, vinganca e que sobrevém
em canibalismo; o padre realca a importancia da prudéncia sobre o uso do batismo entre os

indios. Preocupado com a conversdo, o padre informa em carta aos irmaos de Coimbra que

 E preciso fazer algumas ressalvas acerca das conclusdes de Florestan Fernandes sobre a questdo da sexualidade
masculina entre os tupinambds: 1) atentei em destacar este aspecto apenas enquanto problema acerca dos primeiros
catecimenos e a relacdo com a sua comunidade, uma vez que, posteriormente, havera frustracdes entre os padres
sobre o desvirtuamento destes; 2) apesar de nao aprofundar mais sobre o tema, percebo que reduzir a possibilidade
de relagdes entre pessoas do mesmo sexo (tanto masculinas, como femininas) as conclusdes de Florestan é
problemdtica no sentido de que me parece ser apenas uma conclusdo sobre estas questdes, mas nio a regra geral.
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(...) no dexan de pedir agoa de batismo, principalmente em las Aldeas que yo
ensefio (...) Pero allende de otras particulares razones, dos principales” me
convidan a no les administrar, que son, allende de no teneren rey a quien
ovedezcan, de no seren sus casas fixas, de tal manera que las mudan o se
mudan ello sadonde y quando quieren (NAVARRO, p. 181)

E complementa:

Una causa por la qual les no uso administrar el sacramento del batismo (...)
que es de estaren muy araygados em el comer carne humana, de tal manera
que, quando estdn em el traspasamiento deste mundo, piden luego carne
humana, deciendo que no lleva outra consolacién sino esta, y si no les aciertan
allar, dicen que van mas desconsolados hombres del mundo; las consolacién
es su vinganga. El méds tempo gasto em repreender este vicio (idem., 182,
grifos meus)

O fragmento destacado atenta para algumas questdes que, a0 meu ver, sdo importantes
no entendimento sobre os impedimentos e os possiveis caminhos para uma conversao eficaz.
Primeiramente, o padre coloca em cheque o problema da auséncia de uma unidade politica que
possivelmente facilitaria a conversdo, e, uma vez que esta nao se faz presente, a manuten¢do da
conversdo seria muito dificil devido a itinerancia dos grupos. E, em segundo ponto, o fato de
ndo estarem fixos num mesmo lugar por muito tempo e a relagcdo disto estar ligada a guerra — a

vingancga e ao canibalismo —, ndo traria resultados satisfatorios.

Portanto, antes de Afonso Brés, Azpilcueta Navarro destacava o problema do batismo
como algo a ser superado e prudentemente tratado. Se tratando de um importante sacramento
no processo de conversao e cristianizacao do Outro, no qual a confissdo e o arrependimento de
seus pecados seriam os primeiros dos passos para aceitar-se na qualidade de filho de Deus, e ir
para o céu, a conversdo deveria ser transmitida de modo contundente para apropriadamente
fazer-se uso deste importante sacramento. Se o arrependimento era a chave para a sua execugao,

a clareza das ideias aprendidas com os missiondrios deveria ser levada em conta.

Contudo, por mais que a inconstancia indigena tivesse sido uma das principais barreiras
a serem superadas, elas deveriam sé-lo no sentido de que a salvac@o dos nativos se relacionava
diretamente com a salvacdo do missiondrio. Traduzir o sentido da mensagem crista implicava
em também entender os lapsos de religiosidade do Outro, decodifica-la e recodifica-la para

traduzir o seu sentido.

70 O principal da aldeia, lideranca indigena.
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2.2. A DIVINDADE ENQUANTO PROBLEMA: Aproximacao entre Tupa e

Deus e o encontro cultural

Logo nos primeiros anos de coloniza¢do da América, as interpretacdes sobre o0 Novo Mundo,
em especial a América Lusitana, tiveram na formula “sem fé, sem lei e sem rei” uma maneira
de verificar a realidade cultural dos indios. Esta visdo etno-histérica inaugurada em Américo
Vespucio e Pero Vaz de Caminha, que segundo Guilhermo Giucci (1993) contribuiu na
consolida¢do de uma maneira de se olhar para aquele continente, foi processual — ndao sé uma
dentncia sobre o estado de barbarie em que viviam os indios —, mas também utilizada pelos

colonizadores para “demonizar os indigenas e justificar o expansionismo” (p. 22).

Giucci destaca que o juizo de valor na escrita de Vespucio sobre no¢do de desordem
entre os indios, que inclusive na férmula pode ser percebida na auséncia de Lei ou Reli, estd
nucleada “no comportamento desconfiado dos indios frente as tentativas de aproximacao dos
expediciondrios até a antropofagia, passando pelo reino das normas estéticas, a nudez na guerra
e os habitos alimentares” (GIUCCI, 107). Se a visdo da auséncia de um corpus politico
hierarquico indigena, na América Portuguesa, fazia parte do repertério de lamentos dos jesuitas,
provavelmente estes tenham bebido das consideracdes de Vespicio e tantos outros

divulgadores.

Cristina Pompa também aponta para essa coincidéncia, em razao da discussio sobre o
“estado de natureza dos selvagens”, que tomava como fonte os relatos dos cronistas que

protagoniza(vam) o Encontro, sendo o cédigo religioso a referéncia privilegiada (2003, p.43).

A respeito dos jesuitas que atuavam no Brasil, Charlotte Castelnau L Estoile salienta
que, na época da visitacao Cristovao Gouveia, ja na década de 1585, Nobrega conclui que em
relacdo a humanidade dos indios — e, portanto, portadores dos trés potenciais: entendimento,
memoria e vontade —, por mais que a inteligéncia fosse facilmente reconhecivel, os principais
obstaculos da conversdo sdo a ignorancia e a inconstancia (2006, p. 107). Por mais que as
conclusdes tiradas por Nobrega advenham da experiéncia perpetrada pelos missionarios ao
longo da segunda metade do século X VI, a preocupacgdo do padre Azpilcueta Navarro destacada

na carta anterior € um exemplo dos problemas nos primérdios da Missdo.

O primeiro ponto da férmula — “sem F¢” —, como dito anteriormente, é consequéncia da
maneira pela qual havia, entre os indios, o desconhecimento, em principio € na visdo dos

missiondrios, sobre Deus. Cristina Pompa destaca que as analogias utilizadas pelos missiondrios
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para compreender os lapsos de uma religido perdida’! podiam ser captadas em alguns vestigios
que ainda podem ser percebidos, como o mito do diliivio e a passagem do apdstolo Sdo Tomé

naquelas terras ha muito tempo atréas.

A categoria de “santidades” ou “profetas”, para relembrar o exemplo de Nobrega acerca
dos xamas, era um redutor de ideias que apresentava juizo de valor negativo (para a Missao)
associado ao demonio. Tratava-se de um olhar etnocéntrico que classificava o outro segundo
seus predicados, mas que também serviu para repensar-se (a partir deste olhar) naquela nova

realidade.

O desconhecimento dos indios sobre Deus ou de alguma divindade acompanha os
missiondrios desde os seus primordios até e a partir da década de 1580. Momento este em que
h4 um aperfeicoamento da Missdo e a elaboracdo de manuais da fé, como no caso dos Autos’,
do Didlogo da Fé’® (Pe. José de Anchieta, XVI), e dos Catecismos Brasilicos (Pe. Antonio
Araujo, XVII). Logo nos primeiros dias de desembarque no Brasil, em meio as primeiras
impressdes sobre os grandes desejos em serem convertidos, Manuel da Nobrega, em carta
escrita na Bafa para Simdo Rodrigues, afirma que a gente da terra ndo tem qualquer

conhecimento sobre Deus ou de idolos a quem adorar (1549, p. 111).

Por mais que suas conclusdes advenham das primeiras impressdes — e tendo em vista os
limites linguisticos e a impossibilidade de traduzir a lingua nativa —, e mesmo destacando a
importancia do Pe. Navarro como uma vanguarda entre os irmdos no que se refere ao
conhecimento da lingua nativa, afirma:

Temos determinado ir viver com as Aldeas como estivermos mais assentados
e seguros, e aprender com eles a lingoa, e i-losdoctrinando pouco a pouco.
Trabalhey por tirar em sua lingoa as orag¢des e algumas praticas de N. Senhor,

e nom posso achar lingoa que mo saiba dizer, porque sam eles tam brutos que
nem vocébulos tem. (idem., p. 112, grifos meus)

O que o padre levanta enquanto problema — e por mais que Diogo Alvares “Caramuru”
tenha possivelmente feito as vias de Lingua — para buscar desenvolver as maneiras de doutrinar,

pouco a pouco, os gentios, a questdo linguistica sempre se mostrou importante. Nao basta

71 Nao adentrarei nos pormenores sobre esta questdo, pois nio me compete, neste momento, dominio teoldgico
maior sobre o tema. Mas destaco que a autora explica essa vaga no¢do de divindade — de uma religidio monotefsta
— conforme a teoria da “degeneragdo”, “devido ao isolamento das tribos do Brasil, depois da primeira revelagao”
e de como com o passar dos tempos esta foi esquecida na sua forma original (idem.).

72 Destaque para o Auto de Sdo Lourenco e o Auto de Guarapari.

73 Este tltimo tema do terceiro capitulo.
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apenas traduzir culturalmente o cristianismo, mas também se fazia necessdrio traduzi-lo de
acordo com a lingua nativa. Sobre este ultimo ponto, o destaque salientado na fala do padre
atenta justamente para esta relagc@o entre traducao linguistica e traducdo cultural: ao dizer que
sao tdo brutos que nem vocdbulos tem, atenta para o fato de que sequer os indios possuem
palavras que sirvam para manifestar conceitos religiosos. O que representa desde inicio um
importante empecilho na explicagdo dos conceitos cristdos, e provavelmente na traducdo de

signos como Deus e Diabo, por exemplo.

No caso de Tupa (o trovao), em certa medida também estava dentro destas analogias,
ainda que em certa medida ndo tenha — sendo pela associagdo ao Trovado — ligagdo com alguma
divindade maior.

Esta gentilidad a niguna cosa adora, niconocen a Diossolamente a
lostruenosllamanTupana, que es como quien dize cosa divina. Y assi nds no

tenemos outro vocdbulo mds conveniente para lostraer a conoscimiento de
Dios, que llamarle de Padre Tupana.(NOBREGA, 1549, p. 150).

A transformacdo de Tupd em Deus provavelmente tenha se disseminado por entre os
jesuitas gragas a ansia em explicar a entidade maxima do cristianismo. Uma vez que a religido
do Velho Mundo era universal e verdadeira, bastava para os jesuitas capturar os rastros de
divindade na cosmologia indigena. Neste caso, por mais que Tupd ndo fosse adaptiavel
diretamente para traduzir culturalmente Deus, o etnOnimo-chave acompanhou a narrativa dos

jesuitas por varios anos.

Segundo Anchieta, os trovOes que causavam espanto aos missiondrios, nao tinham igual
impacto sobre os indios. Em 1560, no contexto da derrota e processo de expulsdo dos Franceses
do Rio de Janeiro, em carta enviada de Sdo Vicente ao Padre Geral da Companhia que tinha
por objetivo tratar das coisas naturais da Capitania, Anchieta descreve intimeras
singularidades’* da regido, seu clima e seus aspectos humanos. Em dado momento afirma que
o impacto das tempestades era avassalador: os trovdes “fazem tdo grande estampido, que
causam muito terror (...) abalou as casas, arrebatou os telhados e derribou as matas, [arrancando
pelas raizes] arvores de colossal estatura” (1988, pp. 114-115). Contudo,

0 que, porém, no meio de tudo isso, se tornou mais digno de admiracao,
€ que os Indios, que nessa ocasiio se compraziam em bebedeiras e

74 Nesta carta enviada em maio de 1560 é possivel encontrar intimeros dados quase que etnograficos sobre os
costumes dos nativos, alguns conflitos, descricdo de animais estranhos, plantas medicinais, criaturas estranhas da
floresta etc.
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cantares (como costumam), ndo se arredaram com tanta confusido de
cousas, nem deixaram de dansar e beber, como se tudo estivesse em
completa tranquilidade (idem, p. 115)

A carta € reveladora no sentido de que, se hd algum traco de divindade em Tupa que
servisse para transmitir e traduzir Deus para os indios, em principio ndo se mostrou ser
suficiente para entender como o uso do etnonimo foi utilizado por Anchieta na criacdo de

manuais de catequese na lingua nativa para facilitagdo da doutrina.

Os jesuitas, em linhas gerais, mais traduziam o sentido de divindade do que a
divinizacdo — Deus — do etndbnimo Talvez seja impossivel identificar o real sentido que o Tupa
tinha para os indios do Encontro se nao pelos filtros culturais dos missionérios e cronistas. Mas,
de toda forma, as fontes sempre fazem referéncia a este rastro de divindade nas mais diversas
situacOes. Das cartas que foram elencadas e analisadas neste trabalho € através do protagonismo
de Anchieta que fica latente o uso deste etndonimo para referenciar Tupa como divindade entre

os tupinamba.

5

Na carta enviada a Diogo Lainez’® em abril de 1562, na qual apresentava um quadro das

76

hostilidades entre os Tamoio’® e os Tupiniquins, num dado momento ele narra alguns frutos da

missdo na Capitania, dentre os quais dedica especial destaque para um indio centendrio que

tinha grande desejo de ser Cristdo. O padre entdo escreve:

Dando-lhe pois a primeira licdo de ser um s6 Deus todo Poderoso, que criou
todas as cousas, etc., logo se lhe imprimiu na memoria, dizendo que lhe rogava
muitas vezes que criasse 0os mantimentos para a sustentacio de todos, mas que
pensava que os trovoes eram €ste Deus; porém agora que sabia haver outro
Deus verdadeiros sdbre todas as cousas, que a ele rogaria chamando-o Deus
pai e Deus filho; por que dos nomes da Santa Trindade estes dois somente
pdde tomar, pela razdo de que se podem dizer em sua lingua; mas o Espirito
Santo para o qual nunca achamos vocabulo proprio, nem circunloquio
bastante, ainda que o ndo saiba nomear, sabia-o contudo crér como nds lhe

diziamos. (1988, p. 200, grifo meu)

Sem querer ser excessivo, o trecho desta carta expde como a circularidade de

informacdes entre os membros da Ordem era importante para a inteligir os nativos e suas

5 Foi Superior Geral da Companhia de Jesus logo ap6s Indcio de Loyola. A carta foi enviada de Piratininga,
principal aldeamento da capitania de Sdo Vicente.

6 Importante etnia Tupi que habitava o litoral norte de Sdo Vicente e o litoral sul do Rio de Janeiro e que foram
aliados dos franceses na guerra luso-francesa, na Franca Antartica (regido da Baia da Guanabara) entre 1554 e
1567.
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crencas. Mas principalmente para afirmar e fazer uso do etndonimo como pista de uma divindade
presente entre os indigenas. Primeiramente, ¢ importante salientar que saber se Tupa foi a
palavra realmente proferida pelo indio ancido ao referi-lo enquanto Deus, ou se foi a maneira
pela qual Anchieta achou conveniente descrever ao Geral o caso destacado como reflexo da
missdo na regido Assim, as especulacdes que talvez possam serem melhor desenvolvidas no
futuro considerando comparagdes com novas cartas. Contudo, prefiro defender a segunda ideia
se considerarmos o restante das contidas na presente carta e a sua importancia de informacdes

— como da auséncia de palavra para explicar o Espirito Santo, por exemplo.

Visto que a impossibilidade de deslegitimar e combater idolos na religido tupinamba4 era
um problema constante, considero que foi mais eficiente para a missdo admitir a chave-divina
Tupa como uma pista inofensiva para a missdo, se percebermos sobre o que realmente
importava era combater seus maus costumes, a aleivosia dos feiticeiros e tudo que pudesse ser
assimilado como préticas diabdlicas. Considero isto baseado na importancia do etnonimo na
constru¢do dos manuais da Fé que foram elaborados a posteriori e também, no contexto
historico de producdo da carta — a necessidade de Linguas era fundamental ainda —, e também
na associacao que o Padre fez entre a “divindade autdctone” e o fato do indio “admitir acreditar”

ndo s6 no Deus Cristdao, mas também na Santa Trindade.

Também € perceptivel no excerto, a necessidade de separagdo entre Deus filho e Deus
pai — variando o etnénimo em Tupd pai e Tupa filho, provavelmente’’ — para decodificar o
sentido da prépria Trindade. E isso provavelmente deve ter produzido, para Anchieta, relativa
confianca no uso do conceito devido ao que se decorreu, mesmo considerando a inexisténcia
de vocdbulo nativo algum para decifrar o significado de Espirito Santo’8: “Sabia-o contudo crér

como nos lhe diziamos”.

Mais adiante, e ainda assim se tratando da narrativa sobre o batismo do velho indio,
Anchieta descreve que houve dificuldade por parte deste em aprender sobre Jesus € o mistério
da ressurrei¢do. “O nome de Jesus teve mais trabalho em reter; e para isso chamava seus filhos

e netos, que tambem nos rogavam que o batizassemos; uns diziam “Batizai meu avd, para que

sua alma nio va para o inferno”; outros: “ batizai o meu pai para que sua alma va para o céu”

(idem., grifos meus). Mas uma vez aprendido algum contetido sobre o Deus filho, o padre

adverte que

7TEm Didlogo da Fé, jana década de 1580, ha a variagdo ‘Santa Maria Tupasy’ para designar a Mie de Deus, por
exemplo (1988, p. 124).
78 Este impasse linguistico perdurard permanentemente.
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O que mais se lhe imprimiu foi o mistério da Ressurreicdo, que ele repetia
muitas vezes dizendo: “Deus verdadeiro € Jesus, que saiu da sepultura e subiu
ao Céu, e depois hd de vir, muito irado, a queimar todas as cousas”. Finalmente
depois de ter suficiente conhecimento das verdades da nossa santa fé, e
aborrecimento da vida passada com mui grande desejo do batismo, levimo-lo
um dia para a igreja. (p. 200-201, grifos meus).

Depois de batizado e feito todos os oficios da fé, o padre comenta da frustra¢do do velho
indio:
Parece que pensou ndo havia mais tornar da igreja, mas que dali subiria ao

Ceu, e tendo voltado a sua casa, comecou a chorar, e seus filhos e netos com

ele (p. 202)

Tornando a visitd-lo no dia seguinte, Anchieta conclui que o lamento do velho deu lugar
ao agradecimento porque, diferentemente dos seus antepassados, a0 morrer, nao iria mais ao
inferno. Mas o que € interessante perceber nesta pequena situagdo narrada por Anchieta é
atentar para algumas ocorréncias que permitem perceber alguns aspectos do lado indigena das

fontes no que toca a maneira de como o idoso indio entende certos pontos.

Ao meu ver, a ansia dos filhos e netos e, principalmente do seu avd, em ser batizado se
deve principalmente a uma certa barganha implicita nos beneficios do batismo, em que a
possibilidade de ser encaminhado para um lugar melhor, o Céu, em detrimento do outro, o
Inferno, é profundamente tentadora. Mas mais que isso: uma vez que entendido alguma coisa
sobre o Deus filho, que promete retornar deste Céu “muito irado, a queimar todas as cousas”,
revela alguns pontos sensiveis sobre quais aspectos foram destacados pelo velho sobre a

ressurrei¢ao.

A maneira como o velho percebeu a figura de Jesus provavelmente estd ligada a
possibilidade de poder ser como ele. Portanto, considerando que entre os indigenas do Encontro
colonial o lugar da vinganca é seminal para entender ndo apenas fatores sociais que justifiquem
suas praticas intertribais, seus festins antropofagicos, ja que a importancia da memdria e da
guerra, € a partir da vinganga que o entendimento sobre Jesus se deu de maneira descomplicada
para o velho. Por mais que os agenciamentos e trocas culturais em grande medida ndo tenham
sido apreendidos de maneira devida — provavelmente para o missiondrio a maneira como o indio

apreendeu tenha passado despercebido —, para ele, reconhecer tragos de sua cultura — como no
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caso da vinganca — na cultura do Outro foi a forma mais adequada de admitir aquilo que o padre

queria transmitir.

Chamo bastante a atencdo para a questdo da vinganga pois também significa, para o
indio velho, um traco de sua cosmologia. Segundo Carneiro da Cunha e Viveiros de Castro e
suas consideracdes sobre o sentido e papel da vinganga entre os Tupinamba, “Um homem nasce
como futuro vingador (...) [e] esquecer a vinganca € o avesso da condi¢do Tupinamba de acesso

ao paraiso, esse paraiso que privilegia os vingadores. (1986, pp. 61-63).
Neste sentido, a frustragdo do velho nao foi pra menos.

Metamorfosear Tupd no Deus da Cristandade, em linhas gerais, talvez s6 tenha
adquirido relativo €xito gragas ao seu grau de sentido dentro da cultura Tupinambd. Mesmo
considerando o fato deste expressar apenas um eco de divindade, de certa maneira construir o
sentido sobre Deus talvez tenha sido mais importante para os missiondrios do que desconstruir
uma centralizada imagem divina autdctone e colocar outra no lugar. Explicar Deus fazendo uso

deste “eco” pode ter sido um importante acaso no sistema de colonizagdo espiritual.

E importante atentar para a maneira como as categorias classificatérias foram
construidas: a busca por divindades, por deuses, fosse ele um sé ou varios, era uma chave de
interpretacdo de que os missiondrios dispunham naquele momento, com a retirada dos
referenciais do paganismo classico. Associar Deus a Tupa, principalmente no momento em que
a Missao amadurecia — na década de 1580 —, se mostrou muito mais uma conveniéncia de
sentido por parte dos jesuitas do que um encaixe cultural que servisse para transmitir a ideia de

divindade.

Por ndo terem religido a que se pudesse combater ou mesmo idolos que se pudesse
destruir diretamente — como foi no caso da mesoamérica dos Mexicas e dos Maias —, o foco da
doutrina tinha pelo menos dois grandes eixos: atingir diretamente os maus costumes € preservar
os bons costumes para a edificacdo da Fé. Combater os maus costumes exigia ndo apenas uma
coerc¢do fisica e politica, uma conduta direta coibidora dos corpos dos indigenas por parte da
Coroa e da Igreja, mas também deveria ser espiritual, inteligivel, capaz ndo s6 de transformar

a vida dos gentios, mas também de salva-los.
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2.3. INTERVENCOES DEMONIACAS: Anhangi e acio do Diabo no

encontro catequético

Se a continuidade dos problemas enfrentados por estes missiondrios itinerantes no inicio
da segunda metade do século XVI, aos quais soma-se a preocupag¢do em doutrinar os indios
para atender seus objetivos, por outro lado, estes ultimos encaravam estruturantes

transformacoes de suas sociedades.

Estas transformacdes estavam alicercadas nos contatos e nas aliangas politicas e

econdOmicas’®

com o0s europeus; no paulatino processo de cristianiza¢do iniciado pelos
inacianos; na propria maneira pela qual os desdobramentos dos conflitos entre europeus e
indios traziam a balia, para os nativos, estratégias e guerras defensivas com o avancar da
consolidagdo dos polos coloniais; e, por fim, o devastador impacto fisico e cultural das grandes
epidemias. De certa maneira, essas transformacdes nao so fizeram gestar a sociedade colonial,

como também transformaram as sociedades indigenas e suas formas de interacdo com os

espacos coloniais, permitindo surgir estratégias e taticas de contato.

Do ponto de vista cultural e em especifico aquilo que comporta o Encontro Religioso,
as visdes de sentido com a qual os inacianos apoiavam a diviniza¢do de Tupa transformado em
Deus ndo foram corroboradas por uma conveniéncia estrutural e religiosa. Nem muito menos o
seu sucesso em converter o etndnimo, ao meu ver, adveio dos acertos e apostas da Tradugao
Cultural, por mais que esta Tradugdo surtisse efeitos positivos — para o missiondrio — na
conversdo do Gentio. Como foi exemplificado anteriormente, muito provavelmente o sentido
da transmissao pela qual os indios apreendiam as ideias cristds era mais importante do que o
conceito-chave que permitisse entender o funcionamento da cosmologia e cosmogonia semitica

— Deus.

Por outro lado, a auséncia de forma ou palavra que transmitisse a ideia de Satands para
o gentio ndo fez parte do repertorio das principais preocupacdes dos missiondrios. O Diabo

agia, e muitas vezes era até situado pelos primeiros missiondrios. Tentou-se, por exemplo,

7 No caso dos franceses, por exemplo, que foram derrotados pelos portugueses na década de 1560 — mas que se
refugiaram entre os indios aliados — na regido do Rio de Janeiro, ainda mantinham relacdes comerciais com os
Potiguara no Norte da América Portuguesa, regio costeira que compreendia dos atuais estados da Paraiba até o
Maranhio.
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aproximar certos “espiritos” da floresta como pretensas manifestacdes negativas que poderiam

associar ao Diabo. Mas — pelo menos nos primeiros anos — isso se mostrou insuficiente.

Num primeiro esfor¢o em tecer consideracdes sobre a mitologia dos tupinambd, Alfred
Metraux (1979) discorre sobre a rica documentacido produzida pelos franceses e holandeses
capuchinhos, André de Thevet e Jean de Lery, Claude D’Abbeville e Yves d’Eveux. Segundo
o autor, para os missiondrios normandos, Anhanga (ou Agnan), Curupira ou Jurupari (ou
Yurupari) foram os etnonimos que mais se aproximaram da identificacio do demonio dentro
da cosmologia autéctone, uma vez que representavam almas vagantes que atormentavam oS
indios e que traziam consigo malfazejos para suas vitimas. Geralmente vagavam pelas florestas

e profanavam timulos e perturbavam as almas dos mortos.( 1979, p. 49-55)

Ao tragar os relatos deixados pelos missiondrios jesuitas, de acordo com Metraux, ha
uma forma menos denunciadora do que as dos cronistas franceses em demonizar, de imediato,
esta entidade®’. O autor também afirma que Nobrega descreve que estes assédios e ataques
sofridos pelos indios eram atribuidos diretamente ao demodnio, € ndo necessariamente a entidade

Anhanga.

Jodo Azpilcueta Navarro provavelmente discorreu sobre esta entidade®!, que, na
qualidade de algum tipo de demonio narrado pelos indios, diz que “algumas vezes les aparece
visiblemente, y que les da y atormenta otras vezes asperamente” (1551, p. 279). Das cartas
analisadas neste trabalho pude verificar acerca das primeiras impressdes inacianas sobre este
“espirito da floresta”, que apenas na de Navarro se faz mencdo a algo que se assemelhe as
descricdes sobre Anhanga, o que provavelmente através de estudos posteriores pode ser melhor
aprofundado. Possivelmente, através de andlise de novas cartas, serd possivel encontrar mais
elementos se considerarmos que a circularidade de informacdes sobre o tema perdurard até pelo

menos a década de 1580.

Na carta que tinha por objetivo apresentar um panorama da Missdo do Brasil (1584)%2,
enviada a Ferndo Cardim — secretdrio do padre Visitador da Companhia Cristovdo Gouvéa —,
Anchieta nao apenas repete o discurso de que, entre os indios, havia a auséncia de adoragdo a
algum Deus, possuindo apenas rastros de divindade, a exemplo de que “somente os trovoes

cuidam que sdo Deus, mas que nem por isso lhe fazem honra alguma”, mas também destaca

80 Ainda que posteriormente esta seja utilizada em alguns Autos e nos Didlogos.

81 Na expressdo utilizada pelo antrop6logo do inicio do XX, “génios da floresta” (Djins) ou “espiritos da mata”.
Nao me convém, contudo, fazer uso dos mesmos para ndo correr riscos conceituais.

82 Informagdes do Brasil € de suas Capitanias.
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que “nem [tem] comunicagdo com demonio, posto que t€ém medo deles” (1988, p. 339). Mais a
frente destaca que estes demoOnios apenas importunam e, as vezes, matam nos matos os indios,

seguindo da informacdo de que o que mais temem sdo os feiticeiros.

Devido a época de producdo e a quem ela era designada, a carta de Anchieta foi
composta em situacdo de chegada do visitador Gouvéa, e passava por transformacgdes dentro da
Missdo da Companhia no Brasil®. A vaga mencio sobre demonios e a brevissima referéncia ao
Trovao provavelmente se deva ao carater burocratico da carta — diferente de outras, como as
que apresentei, que divulgava informagdes avulsas sobre o Brasil e sua gente —, objetivo daquele
momento que se discutia o panorama geral da Companhia no Brasil e as formas de melhor

trabalhar com os indios.

Contudo, sao destinados dois pardgrafos inteiros a atuagdo dos feiticeiros e sobre como
estes seriam interventores diretos do demonio, sempre reafirmando que estes causam medo e
pavor entre os indios, por dizerem que carregam um espirito dentro de si. Mas, a0 mesmo
tempo, afirma que a proximidade destes com os feiticeiros era inegavel devido a sua atuacdo
ligada a guerra, as bebedeiras e as falsas promessas de fartura, “dizendo que o mantimento ha
de crescer por si, sem fazerem plantados, e juntamente com as cagas do mato que se lhes hdo

de vir a meter em casa” (idem).

N3ao foi a toa que os missiondrios qualificavam nos xamas o papel de intervencionistas
da conversdao, num mundo de profundas inconstancias para a constru¢do da Fé. A construcdo
de sentido para entender a atuacdo do Diabo estava sendo posta nos maus costumes, na
aleivosia, em tudo que transmitisse negatividade para os missiondrios e que pudesse ser extraido
da cultura indigena. Sendo assim, a constru¢do de sentido para transmitir o significado da
cristandade se mostrou mais importante para os jesuitas do que a traducdo direta de etnonimos
dos autdctones — como posteriormente se apresenta a constru¢cdo do temor enquanto chave-

coercitiva para podar os maus costumes dos indios.

Na qualidade de falsos profetas, portadores de mentira e de interventores diabdlicos, a

literatura jesuita, desde os primérdios, buscou sempre denunciar o perigo da atuacdo dos xamas.

Em carta enviada ao padre Azpilcueta Navarro em 10 de agosto de 1549, Manuel da

Nobrega jé advertia que a intervencao que os feiticeiros faziam nas a¢des dos missiondrios era

83 Para referenciar este momento da histéria da Companhia — uma espécie do balan¢o da ordem na Missdo do
Brasil —, verificar a segunda parte do trabalho de Charlotte Castelnau L’Estoile € de como se deu a produgdo do
regimento organizador das praticas missiondrias, bem como da necessidade de criagdo dos aldeamentos (p. 87-
186).
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de preocupacdo para a Missdo. Dentre as primeiras impressdes sobre o gentio e sua
predisposicdo a conversdo, o missiondrio descreve cenas do batismo de alguns indios que
viviam na Capitania da Bafa, do lamento perante o surgimento de enfermidades e de como os

feiticeiros entendiam e agiam diante do cumprimento do sacramento.

Solamente de uma cosa estamos espantados, que casi quantos bautizamos
adolecieron, unos de barriga, otros de losojos, otros de hinchazos; y tuvieron
ocasion sus hechizeros de dezir que nosotros com el agua, com que los
bautizamos, les damos la doléncia y com la doctrina la muerte. Mas todos
salen mentirosos porque todos reconbalecen luego. (1549, p. 143).

Se a acusacdo da qual o padre imprimiu sobre o feiticeiro tenha sido de cunho religioso,
onde o xama relacionava a dgua e o batismo como algo que levava a morte dos indios, a
dentncia que o feiticeiro fizera contra o padre provavelmente era meritéria em razdo do choque

bioldgico trazido pelos europeus.

E provével que os surtos de doencas ja tenham circulado por entre os grupos indigenas
antes e naquele momento. Mas por mais que a fundamentacdo da acusacdo do xama tenha
advindo das préticas religiosas dos missiondrios — provavelmente podem ter sido acusacoes
espirituais —, sendo o uso da ‘a4gua sagrada’ um dos catalizadores, para o missionario, a heresia
acompanhava a conduta dos feiticeiros. O estado de heresia proferido pelos feiticeiros

acompanha toda a literatura jesuita ao longo dos séculos XVI e XVII.

Em um outro momento, numa curiosa carta intitulada Carta dos Meninos Orfﬁosg4, mas
que foi redigida (ou escrita®) por Francisco Pires®®, ¢ narrada uma peregrinagio “por la tierra
adentro” que objetivava doutrinar e corrigir os enganos que os feiticeiros traziam para os indios
— de certo, criticas sobre a conduta dos missiondrios e seus ataques contra os xamas. Em dado
momento, € apresentado um breve panorama desta missdo e de como os indios tinham grande
sinais de crer na verdadeira fé, pois “unos venian a pedir salud, otros que nos hogavan que no
les hechdssemos la muerte com miedo de nosostros, porque a ellos les parecia que hechdvamos

la muerte” (PIRES, 1552, p. 379).

8 Enviada da Bafa para Lisboa, em 5 de agosto de 1552, para Pero Doménech, fundador do Colégio dos Orfios
de Lisboa.

85 No final do documento, Serafim Leite levanta esta divida devido ao nome do assinante: Diego Topinamba
Peribira Mongetd Quaita: de baptismo (Diogo), de tribo (Tupinambd), de familia (Periba), de escola (Mongeta de
Quaita: ler, que 1€ e escreve).

8Nasceu em 1522 em Celorico da Beira — localizado no Reino de Portugal-, foi membro da Companhia em
Coimbra no ano de 1548, embarcando para o Brasil em 1550. Em 1565 foi Superior da Capitania de Ilheus. Faleceu
no Colégio do Rio de Janeiro em 12 de Janeiro de 1586 (LEITE, 1954, p. 43)
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Esta carta € esclarecedora quanto a pelo menos dois aspectos relativos quanto ao lugar
que os missiondrios, aos poucos, ocupavam na sociedade tupinambd. O ato de pedir saide
provavelmente era uma das maneiras pelas quais os indios viam os missiondrios, pelo menos
neste aspecto, a imagem de seus caraibas. Afinal, nas sociedades tupinambd, além de serem
itinerantes xamas de quem os indios tinham respeito gracas ao seu lugar dentro daquela

sociedade, os caraibas traziam consigo promessas de cura e de saide (POMPA, 2003, p.55).

Por outro lado, essa interpretagdo nao poderia adquirir sentido completo, uma vez que
nao havia unanimidade entre o grupo quanto a tolerar a presenga do missiondrio e até mesmo
temé-lo como alguém provido de poder que causasse morte, principalmente se levarmos em
consideragdo que este “poder” estava diretamente associado as pestes ¢ doengas que os
europeus traziam consigo do velho continente. Sem duvida, como este impacto bioldgico
crescia, ano apds ano, tendo em vista que o seu apogeu se deu justamente no contexto da guerra
de conquista — que de certa maneira ja estava acontecendo em torno da costa brasileira,
especialmente entre Franceses e Portugueses e indios aliados no atual estado do Rio de Janeiro,

por exemplo —, os indios tinham razdo.

Razdo esta que possuia contornos diferentes, afinal, o branco distraidamente trazia
consigo a morte de milhares. Ao citar pelo menos dois surtos de variola que ocorreram entre
1562 e 1584 na regido da Capitania da Baia, Jodo Pacheco de Oliveira destaca que a pestiléncia
vitimou pelo menos 30 mil indios que viviam fora e dentro dos aldeamentos missiondrios. Ja
na guerra-justa contra os Caeté — grupo que ocupava o litoral norte da Baia até Pernambuco —
que se estendeu por aproximadamente uma década, sé foi possivel subjuga-los gracas ao flagelo
epidémico que dizimou aproximadamente 70 mil indios (2014, p. 192-197). Contudo, a

condicdo de exterminio através de doengas ndo era prerrogativa apenas desta capitania.

De acordo com John Monteiro, os surtos epidémicos fizeram parte do cendrio da
segunda metade do século XVI, sendo, no caso da Capitania de S3o Vicente, a primeira em
1553. Mas que atravessavam diversas outras capitanias do eixo meridional da América
portuguesa, contribuindo para o desarranjo em massa de diversos grupos aliados e inimigos dos

europeus (MONTEIRO, 2009 [1993], p. 39).

E importante atentar para o fato de que os indios pudessem temer a acao dos brancos e
o perigo das pestes que traziam consigo — mesmo sendo eles sertanistas ou missiondrios —, € ao
meu Ver, pouco a pouco inaugurava-se novas formas de lidar com o Outro. O perigo constante

da morte pelas doencgas permitiu inaugurar algumas consideragdes sobre a agdo direta dos
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indios, a percepcdo e temor dos nativos a respeito dos padres, a maneira pela qual os xamas
atacavam os missiondrios que traziam consigo enfermidades e como o missiondrio, aos poucos,

foi tomando lugar dentro daquela sociedade.

Em outra carta redigida no mesmo més de Agosto de 155287, Francisco Pires adverte,
mais uma vez, quanto as mentiras proferidas pelos feiticeiros sobre a ligacdo entre o batismo e
a morte dos indios, afirmando que “os feiticeiros assacam-lhes mil raivas e muitas mintiras pera
os perverter” (p. 395). Mais a frente afirma que o motivo dos feiticeiros divulgarem o perigo
que vinha com os padres era apenas para contrariar a vontade do Senhor em trazer e fazer novos
cristdos. Contudo, aqueles que se fizeram cristios e “ndo permanecerdo, quase nenhum fiquou
que ndo morresse, depois de amoestados por veses dos Padres, e quis Nosso Senhor que os
filhos destes, que forao bautisados na inocentia, na mesma inocentia falecerao” (idem.). A partir
de entdo, diante da propaganda do feiticeiro, Francisco complementa que muitos outros indios
tomaram conhecimento desta grande mortandade e fugiram por persuasao dos feiticeiros que

afirmaram que lhes botavam morte e que, por isto, devem temé-los (p. 396).

Se o temor da morte que tanto denunciava os xamas estava relacionado ao problema das
doencas trazidas pelos europeus, sendo em especial o caso dos missiondrios e suas praticas, o
missiondrio tomou como afronta a a¢io do feiticeiro que comprometia a conversao e ludibriava
os gentios. Mas o que € interessante perceber, € que a narrativa do temor adquiria corpo no
sentido de que, além de trazer consigo o perigo da morte, o missiondrio justificava a mortandade
enquanto providencia divina, uma vez que a conduta dos indios em ndo aceitar a Fé foi a causa

de seu perecimento — mesmo daqueles “bautisados na inocentia”.

Sendo assim, o Diabo intermediava a vida dos indios e a dos missiondrios a partir da
desqualificacdo das missdes e ndo necessariamente como uma entidade presente que, ainda
sendo negativa® para os indios, niio representava a imagem daquilo que realmente importunava
os padres que eram os feiticeiros, 0s maus costumes € a inconstancia indigena em apreender os
sentidos da Fé. Por mais que as vérias fontes cronistas do século X VI, como francesas e ibéricas,
catdlicas e reformadas, reconhecessem negatividade na figura de Anhanga (e de outras) — e
sendo assim, buscou-se desenhd-lo em tons diabdlicos —, era insuficiente no sentido da

Traducdo Cultural dos signos representativos do Demoénio da cosmologia cristd. Esta

87 Enviada aos Irmdos de Coimbra.
88 Mas nio dicotébmica, de um Bem maior contra um Mal maior — como nas religides semiticas.



72

negatividade interna dos indios sobre Anhanga, provavelmente nao foi apreendida na sua forma

original pelos missiondrios. Mas foi utilizada convenientemente em anos posteriores.

Contudo, o acaso das doencas e a denuncia dos feiticeiros, a aversido de alguns indios
quanto a acao missiondria e a necessidade de controlar a inconstancia indigena por parte dos
missiondrios contribuird, a0 meu ver, para a inauguracdo de uma determinada préatica

doutrindria que tinha, no temor, um pertinente pilar para a transmissao da f¢.

2.4. INCONSTANCIA E INSUBMISSAO: Deus, o temor e a construcio da

Acao Divina

O panorama da Missao jesuitica no Brasil carregava consigo uma expectativa de éxito
se considerarmos o quao “tdbua rasa” era considerada aquela populagdo que ali habitava, mas
também era portadora de um profundo descontentamento devido a dificuldade em converté-los.
Havia um repertorio de impedimentos que envolviam as guerras entre eles, as guerras entre as
coroas e os indios aliados no processo de conquista e também a dubiedade da igreja neste
panorama, uma vez que as almas dos gentios estavam a mercé das disputas internas e externas
europeias. Somado a isto, a “esterilidade da vinha” — para usar uma expressdo do jesuita
portugués Cristovao Gouvéa que, em 1582, lamentava a dificuldade enfrentada por aqueles que
trabalham num terreno tao perigoso e laborioso que impedia o crescimento da fé —, como dito
anteriormente, se dava nio sé pela inconstancia, mas também pelos problemas gerados pelo

Encontro.

Da auséncia de idolatrias para se combater, da impossibilidade de se transmitir sentido
de signos primordiais da cristandade, da maneira pela qual os indios compreendiam o
significado da conversao de acordo com seus predicados culturais primordiais e bem como dos
conflitos causados pelos feiticeiros e pelas doengas, este repertorio de problemas aos poucos
implicou no estabelecimento de diferentes maneiras para lidar com esse Outro. A dificuldade
em manter a estabilidade da conversao, mesmo através de exercicios miméticos e instrumentos
pedagdgicos mesticos, transformou a Missdo em laboratério de acertos e erros. Esse foi o

desafio enfrentado pelos padres dos primeiros anos de doutrinagdo.

Se, por um lado, o conflito com os feiticeiros e a auséncia de divindades foram alguns

elementos deste repertério de problemas, a questdo do temor provavelmente foi uma chave
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importante da transmissdo da fé e da aplicabilidade da doutrina. Era importante no sentido de
que, possivelmente, a chave do temor fosse uma das maneiras de coibir os maus costumes e

agir diretamente sobre a inconstancia dos nativos.

Essa preocupacdo foi um dos motivos pelos quais Anchieta, na mesma carta de 1584
destinada ao visitador da Companbhia, alertava sobre a natureza dos indios e dos impedimentos
da conversdo. Ao descrever estes impedimentos que permeavam, de maneira generalizada, a
vida dos gentios, que eram possuidores de costumes inveterados, que produziam guerras
ancoradas na vinganga contra os inimgos, nas festas e bebedeiras desenfreadas, na poligamia e
entre outros, era notério que a quase que completa auséncia de temor e sujei¢ao fosse uma das

causas que justificassem a dificuldade em engrandecer a obra de Deus.
Por serem pouco constantes, e sobretudo pela falta do temor e da submissao, ha nestes

muito mais initium sapientia timor domini est, o qual lhes ha de entrar por
temor da pena temporal, porque havendo isto tomam o julgo da lei de Deus e
preserveram neles a0 menos com muito menos pecados que os Portugueses,
pois ja o tornarem atrds da fé de maravilha se viu neles, porque, como nada
adoram, facilmente crém o que se lhes diz que hdo de crér: mas por outra parte,
como nao tem muito discurso, facilmente se lhes meterd em cabeca qualquer
cousa, a0 menos de maus costumes. Ajunta-se a isto que sdo de natureza tao
descansada que, se ndo forem sempre aguilhoados, pouco bastard para nio
irem 4 missa nem buscarem outros remédios para a sua salvacao.

Todos estes impedimentos e costumes sdo mui faceis de se tirar se houver
temor e sujeicdo. (ANCHIETA, 1988, p. 341, destaque no original).

A carta continua esclarecendo que, desde o tempo do Governador Mem de S&, €
necessdria a presenga constante dos padres nas aldeias, como também representa a necessidade
de se investir na construcio de espacos de ordem e controle dos missiondrios sobre os indios

para diariamente aplicar a doutrina: os Aldeamentos.

Provavelmente na época de elaboracao da carta uma das preocupagdes de se controlar a
vida dos indios e, portanto, de submeté-los a ordem colonial, via na necessidade de aldeamentos
a chave para edificar a Fé — e também de separd-los da presenca dos libidinosos portugueses
que a prejudicavam de diversas maneiras. Mas se, para edificar a doutrina, faltava entre os
indios uma subordinacdo fisica do controle de suas condutas imorais — e que diariamente
deveria se atacar —, é possivel que a insubordinacao espiritual que constantemente repercutida

na natureza do gentio se desse pela falta de temor.
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Tecendo consideracdes sobre a questio do temor e da sujeicdo, Viveiros de castro afirma
que a estrutura religiosa dos tupinambad fazia parte de sua propria organizagdo social. Se, por
um lado, a auséncia de uma coercdo politica — um lider a quem obrigatoriamente deve-se

seguir®

— era caracteristico nestas sociedades indigenas, a auséncia de um poder centralizado
ndo apenas dificultava estrategicamente a conversdo, mas logicamente era impossivel de se
conceber devido a auséncia de soberania. E isto alimentava a forma pela qual os missiondrios
projetavam a inconstancia dos indios: “os tupinamba ndo adoravam estes objetos e personagens,
desconhecendo a capacidade de sentir uma reveréncia e um temor propriamente religiosos,

fundamento de uma crenga digna deste nome” (2002, pp. 217-218).

Seguindo nesta perspectiva, muito provavelmente os missiondrios s6 conseguiram
adquirir algum éxito na Missdo através do desmembramento daquelas sociedades, a partir do
impacto da guerra de conquista ao longo da costa sul-americana. Mas, mesmo assim, havia um
regime de trocas simbdlicas entre ambos os segmentos do mundo colonial em formagdo. Ao
tratar da realidade dos cultos indigenas da mesoamérica e a relagdo de clandestinidade como
maneira de garantir a permanéncia de certas prdticas religiosas tradicionais dos
mesoamericanos, Serge Gruzinski afirma que “se em alguns as culturas indigenas fazem
empréstimos do cristianismo e do ocidente, em outros elas estdo sujeitas a evolugdes internas”

(2003, p. 238).

Se, no caso da América Portuguesa, foi empréstimo ou imposic¢ao, considero prudente
ndo pensar se foi apenas “A” ou “B”, mas um conjunto de fatores que se deve levar em
consideracgdo, inclusive, as especificidades de cada situagdo histérica no seu ambito regional e
os interesses dos grupos em questdo. O que interessa constatar € que a propria maneira pela
qual, contemporaneamente, algumas realidades indigenas — principalmente aquelas formadas
por indios misturados, como no caso do Nordeste — tratarem Tupa como sindnimo de Deus (ou
tradugdo linguistica), tem como alicerce as experiéncias do passado longinquo de redu¢do, mas

também da prépria experi€ncia missiondria.

No caso dos Catecismos do Padre Aradjo e dos Didlogos de Anchieta sao,

provavelmente, os principais instrumentos difusores da maneira de entender essa correlagdao

8 Pierre Clastres em “A sociedade contra o Estado” (2003, pp. 45-66) considera que o regime de Chefia entre os
indios se dava mais pela relacdo de respeito, e que por mais que o chefe tivesse lugar privilegiado naquela
sociedade — como possuir varias mulheres, por exemplo —, a relacdo de dependéncia de um lider advinha pelo
poder da argumentacdo, e ndo por uma imposicao de poder. S6 a partir das sucessivas transformagdes coexistentes
com o regime colonial que este papel se transformard (ALMEIDA,2013, p. 173).
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linguistico-cultural se considerarmos que o primeiro se tornou manual-padrdao para diversas

missodes ao longo do periodo colonial (AGNOLIN, 2007, p. 78-107).

Se, no final do século XVI, era possivel pensar e agir sobre os problemas e as solucdes
da conversao, o que se pode conferir é que, naquele momento, havia uma maior estabilidade do
controle de poder espiritual e politico na Luso-América, sendo as conclusdes dos inacianos
advindas da propria experiéncia dos primeiros anos de a¢do missiondria. Se, por um lado, a
manuten¢do de uma ordem eficaz que ajudasse na catequizacdo conflitava com a atuagdo dos
colonos — uma das dentncias que caracterizavam este momento histérico e que explicitamente
se encontra ndo s6 nesta documentacio, mas ao longo de vdrias outras cartas produzida pelos
jesuitas —, por outro lado, era de suma importincia conferir estratégias de adaptacao da doutrina

e de salvagdo das almas.

Assim sendo, por mais que causasse espanto para Anchieta, que outrora narrara como

1, ¢ de como estas

era perigosa a intervencdo das tempestades na América meridiona
avassalavam o cendrio composto por selvas, rios e espacos humanos, mas que ndo abalavam da
mesma maneira o cotidiano indigena, era insuficiente acreditar que o trovao (ou Tupa)
realmente harmonizasse com a transmissao da ideia de Deus na sua forma original. A busca de
sentido ainda era insuficiente, principalmente naquilo que compete explicar uma entidade que
ndo apenas julgasse aqueles que contrariam seus ensinamentos, que coibisse o modo de vida

que ndo correspondia ao modelo adequado — respectivamente, os maus costumes € 0s bons

costumes.

Tendo em vista que inimeros problemas que dificultava a conversdo faziam parte do
cotidiano das primeiras missdes, dentre os quais a auséncia de religido e idolos, o conflito com
0s pajés e caraibas, o entendimento por parte dos indios do real sentido dos sacramentos, as
guerras, as epidemias e etc., possivelmente essa conclusio apresentada por Anchieta acerca da
necessidade de temor e sujeicdo entre os indios origina-se de situacdes que considero

importante destacar.

O paulatino processo que permitird entender — ou associar — uma ligacdo entre a ideia
de temor e punicdo divina atravessard a experiéncia de varios missiondrios, da qual destaco a
maneira como a qual os padres viam as doengas enquanto demonstra¢ao de puni¢do divina —
haja visto o exemplo de Francisco Pires em 1552 — e que provavelmente foi a saida para

relacionar as mazelas causadas pelas epidemias. Se for levado em consideragdo que a visdo da

% Episddio anteriormente exemplificado na Capitania de Sdo Vicente.
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América dos primeiros anos de contatos entre europeus e indigenas estava inclinada a entendé-
la como um paraiso terreal, por outro lado, tanto do ponto de vista cultural — os selvagens e seus
costumes barbaros —, como do ponto de vista das mortes em massa, o cenario de caos naquelas
sociedades foi o meio no qual os padres compreenderam a miséria dos indios enquanto

portadores do pecado original.

Em meio aos problemas desencadeados pelo batismo e pelo conflito com os feiticeiros,
Vicente Rodrigues®! descreve uma situacio da qual participou juntamente com o Pe. Azpilcueta
Navarro, na capitania da Baia®?>, que retrata justamente a falta de memodria dos indios em
permanecerem fieis a0 modo de vida cristdo e a relacdo do temor, destacando que eles, antes se
mostravam cristdos ou predispostos a serem cristianizados, agora voltaram aos seus costumes
antigos.

Os dias passados hizimos algunos christianos, de los quales algunos se
tornaron a sus costumes, y querendo el Sefior castigarlos, fué a mortandade
em ellos tanta, que fué cosa estranna, maiormente por los hijos y hijas mas
pequenas, los quales parecen no tener culpa; mas querendo el Sefor poblar la
gloria y avisar los que quisiesen allds ir, de manera que guarden sus
mandamentos, andan tam attemoricados, que los haz e tornar de sus

costumbres. (...) Mucha consolacién nos deve dar, pues ja nuestro Sefior

castiga. (1551, p. 303)

Ap0s reafirmar a dificuldade em doutrinar mesmo aqueles que estavam em processo de
se tornarem novos cristdos, além de salientar os perigos que os feiticeiros, portadores de
“muchas imaginaciones del demonio, entre las quales decian que nés davamos la muerte”, o
padre conclui relatando da morte de um Principal da aldeia. Este principal, que nio abria mao

dos seus costumes e que continuava a acreditar nas palavras dos paguoés®?

, morreu quatro dias
depois “de uma muerte terrible de que estan [os indios] mui medrosos y mucho nos temen,

principalmente a nuestro Pe. Nobrega” (idem., p. 304).

A situacdo exposta pelo padre relaciona o problema da morte e da acdo divina como
causa - ndo modificar o estilo de vida — e consequéncia — punicdo de Deus — de sua prépria

condicdo. E isso era motivo de preocupacdo entre os membros da Ordem se levar em conta da

°! Vicente Rodrigues nasceu em 1528 em S#o Jodo da Talha, Portugal, € entrou na Companhia de Jesus em 16 de
novembro de 1545. Sendo um dos membros da tripulacdo de Manuel da Nébrega, chega ao Brasil em 1549 e
investiu no ensino da doutrina dos meninos, constituindo-se como o primeiro Mestre-escola do Brasil. Em 1553
ingressou na Missdo de Piratininga, sendo em 1562 ja Superior da Capitania de Sao Paulo. Apds seu envolvimento
na conquista de Rio de Janeiro, permaneceu por 14 até o seu falecimento — 1600.

2 Enviada aos Irmios de Coimbra.

%3 Pajés.
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necessidade desta em salvar a alma dos gentios mesmo diante das tragicas consequéncias que

sO poderiam ser justificadas em razdo da sua inconstancia.

E mesmo que as intervengdes diabdlicas fossem parte desta justificativas — como no
caso do principal, que permaneceu descrente e avesso aos ensinamentos de Deus —, era
inevitdvel que a tnica forma de salvar as almas dos Negros da Terra também tivesse como
adversdrio as doencas e a negatividade que ela produzia neste processo. Essa negatividade se
apresenta justamente na aversao que os indios tinham aos missiondrios, como bem fica claro

no fim do segundo trecho destacado da carta.

Em outra carta, enviada ao padre Simdo Rodrigues, Vicente Rodrigues narra a situacao
do filho de um indio Principal, que também era cristdo, que implorou pelo batismo antes de
seguir rumo a guerra. Ao retornar, tomou como prisioneiro um contrdrio da sua tribo e
promoveu um banquete aos parentes de sua mulher como prova de respeito e merecimento do
casamento entre os dois, ainda que os padres o tivessem repreendido bastante sobre isto. Pouco
tempo depois, o indio caiu em mortal enfermidade. Arrependendo-se do seu pecado,

pidié a los Padres que se queria confessar, el qual se confesso com tanta
discricién que el confessor quedd attonito loando al Sefior. Y el Padre®*le dixo
que aquella enfermidad fuera castiguo del Sefior, porque diera el esclavo para

le comer los otros; y dié el alma a Dios em la dicha doléncia y acabé como

mui buen christiano. (RODRIGUES, 1552, p. 319)
Se o indio realmente pediu pela confissdo, ou se foi convencido pelo padre a confessar — tendo
em vista que era ja costume entre os padres fazerem a confissdo antes da morte na esperancga de
salvar suas almas —, a segunda op¢do demonstra ser mais plausivel que a primeira levando em
conta o sentido da confissdo momentos antes de morrer para a cosmologia cristd. Mas o que
compete entender nesta situacdo é que a maneira pela qual, mais uma vez, Vicente Rodrigues
relaciona e justifica a enfermidade como provacao do julgo de Deus sobre a inconstancia com
a qual os indios levavam as ideias cristds, como também da incapacidade em manté-las gracgas

ao seu modo de vida ultrajante.

Dado que foi percebido por Anchieta, a necessidade do temor enquanto dispositivo para
a conversdo, uma vez que ndo havia entre os indios essa percepc¢ao dentro de sua cosmologia

ou que a sua “divindade” ndo expressava temor necessario para coagir 0s maus costumes, O

% Que era Manuel da Nébrega, o que provavelmente possa relacionar o temor dos fndios da carta anterior ao caso
mencionado desta carta sobre a figura do padre.
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temor do qual os indios tinham dos missiondrios justamente decorria — para os missiondrios —

da agdo divina — que os indios desconheciam.

Nio ¢ insignificante a metafora da unidade de um corpo disperso que registrava a acao
dos inacianos. Se, de um lado, a presenca e dentncia das intervencdes dos caraibas e pajés era
a causa de varios problemas, somado a auséncia de religido/idolatria propriamente dita, além
da facilidade em esquecer as cousas de Deus, por outro lado, a circularidade de informagdes
entre, pelo menos, os membros da Ordem que atuavam na coldnia provavelmente

contemplavam a questiio sobre a relacio entre temor e a acio divina®.

Havia, em linhas gerais, uma correlacdo entre a inconstancia dos indios em
permanecerem praticantes apenas dos bons costumes e da doutrina, a vontade em emprestar-se
dos cristdos somente aquilo que eles quisessem e também buscar auxilio dos missiondrios
quando e naquilo que somente estes pudessem tratar. Em agosto de 1556, Anchieta escreveu
uma carta informando sobre a realidade do cotidiano da doutrina — idas a igreja, das confissoes,
instrucdes dos meninos — na aldeia de Piratininga. O padre destaca que havia relativa distin¢gdo
entre os indios e a maneira pela qual se apropriavam da doutrina: enquanto hé aqueles que, em
ocasido de enfermidades, prometiam tragar sua conduta baseada nos costumes cristaos, mas
que, quando restabelecidos de sua vitalidade, persistiam nos maus costumes; havia também
aqueles que buscavam permanecer nos costumes cristdos, como € o caso da mulher que
questiona o porqué de o padre ndo ajudar certos indios enfermos que viviam contrarios aos bons
costumes.

Certa mulher uma vez se admirou de que nds ndo aplicassemos os remedios
de que usamos, no curativo de um individuo, atacado de doenca contagiosa,
que parecia lepra; e tambem porque ndo tratavamos de lhe restituir a satde,
nos que ensindvamos que se devem praticar as obras de misericordia. Para
com esta mulher que tais cousas pensava e desejava, nés nos desculpavamos,
dizendo que isso nos parecia acontecer por culpa dos proprios Indios que,
muitas vezes em ocasides de grandes enfermidades e mordeduras de cobras,
prometiam pautar a sua vida pela lei de Deus e pelos costumes cristdos e que,
restituidos 4 sua satide, persistiam nos maus costumes, o que ela julgava que
nos afastava dos curativos desta especie, capacitando-se de que dependia de

ndés a restituicilo 4 saude, porque conhecemos e pregamos a
Deus.(ANCHIETA, 1556, p. 97-98)

9 Apesar desta pesquisa contemplar apenas estas cartas, acredito que deve haver mais informagdes em outros
autores que ndo apenas em Anchieta sobre a circularidade de informacdes acerca do temor: seja aquele de quem
fala os missiondrios — da falta deste nos indios —, seja aquele que os indios aprenderam a temer.
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Anchieta claramente denuncia que a conduta enganosa dos indios nao s6 prejudicava a
vida destes — em consequéncia de sua aleivosia perante aos ensinamentos cristaos —, tal qual o
desenrolar de uma vida conduzida por este estilo propiciaria na sua propria desgraca — em razao
do descumprimento das Leis de Deus. Mas ndo apenas isto: se dentro da sociedade indigena
certas praticas medicinais eram de competéncia dos pajés e caraibas — que dispunham do
conhecimento de praticas de cura fisica e espiritual®® —, gracas & paulatina substituicdo destes
pelos missiondrios — que, dentre outras razdes, eram perseguidos pelos mesmos —, a
incapacidade de certos missionarios em lidar com o problema das pestes, € de como estas s se
justificavam enquanto coélera divina, provavelmente foi a maneira pela qual Anchieta
justificaria a sua conduta perante aqueles que desconsiderassem (ou mesmo injuriasse) o

conhecimento de Deus.

Todo o desenrolar desta questdo se apresenta em outras situacdes enfrentadas por
Anchieta ao longo de sua Missdo em Piratininga e em outras partes da Capitania. De acordo
com a documentac¢do selecionada, € numa carta enviada ao Padre Geral Diogo Lainez, de 1561,

em que essa correlacdo temor/sujei¢do deixa-se transparece no problema da conversao.

Na carta é apresentado um laudo dos assédios dos indios sobre povoacdes portuguesas

e de como estes ndo temiam invadir € tomar por morte os escravos que 14 viviam com seus

senhores, o que indica que um dos problemas da Missao em Piratininga era devido as fronteiras

com numerosos ¢ diferentes grupos indigenas, “os quais arruinam pelo pouco temor que t€ém

dos Cristdaos”. Por conseguinte, foi-se necessdrio levantar guerra contra estes indios para que se
pudesse

“viver com alguma paz e sossego, € juntamente comecassem a abrir algum

caminho para se poder pregar o Evangelho, assim aos inimigos, como a &stes

Indios, s6bre os quais ja temos sabido, que por temor se hdao de converter mais

que por amor, e para isso se preparassem todo confessando e comungando,

mais zelosos da honra de Deus ¢ dilatagdo da f¢”. (ANCHIETA, 1988, p.
181).

A questdo do temor pode pender mais para uma interpretacdo do controle da vida dos
indios do ponto de vista politico e institucional, na qual o temor aos Cristaos deveria ser

preservado. A chave temor/sujeicdo em Anchieta ndo deve ser entendida apenas do ponto de

% Como todas as debilidades que surgia entre os indios eram tratadas pelos ‘feiticeiros’. Segundo Alfred Metraux
ao se basear em fontes como Claude d’Abbeville, Thevet, Léry, Nobrega etc, as mazelas indigenas — espirituais
ou ndo — eram tratadas por estes lideres espirituais, sendo seus “sopros” uma das maneiras de cura-los além das
“camaras de sangue” (1979, pp. 80-83).
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vista da traduc¢do cultural, da linguagem cosmoldgica, mas também, da organizacdo espacial:

os aldeamentos.

Posteriormente, a pratica de criagdo dos aldeamentos se mostrou nao apenas eficaz na
reducdo dos indios — do ponto de vista do controle de seus corpos e da possibilidade de coibi-
los quanto aos maus costumes —, como também um espaco de controle destes no que concerne
a experimentar formas de conversdo. Por outro lado, nao foi apenas um espaco de mao tunica:
considerando que o perigo constante das guerras europeias e nativas, também foi um espaco de
negociacdo politica por parte dos indios, um “refigio no qual os indios ingressavam com
expectativas proprias” (ALMEIDA, 2013, p. 115). A negociacdo politica, portanto, permitiu a

negociacdo da fé.

Atento para um espago negociado no sentido de que, no momento em que se examinava
a Missao no Brasil, foi através da experiéncia construida nas aldeias que se pode conhecer nao
sO a propria conversao, mas também conhecer perfeitamente a lingua do outro para aperfei¢coa-
la — o estudo da gramdtica indigena (ANCHIETA, 1561, p. 185; [1562], p. 188). Negociado

inclusive na maneira de entender o Outro e, inclusive, de se compreender perante o Outro.

O alerta sobre o problema da falta de relac@o entre temor a Deus e as doengas, pode ser
percebido similarmente no episdédio protagonizado por Anchieta e Nobrega na Missdo de
Iperoig”’, redigida em 1565. Na tentativa de converter Pindobugt, uma importante lideranca
tupinambd que acabara de chegar em Iperoig, Anchieta e Nobrega procuraram demonstrar que
a unica maneira de ndo ofender a Deus seria disciplinar-se nos bons costumes. Questionado por
aquele principal, que interrogava “E que lhes héa de fazer [este Deus]? Por que tendes medo
dele?”, os dois padres desenharam tragos gerais sobre o “inferno e gléria, etc., do que ele ficou

maravilhado” (1988, p.214).

Diante dos esclarecimentos sobre a preservacdo dos bons costumes, Pindobucgu
“comegou a por as casas (...) [que] ndo fizessem cousa por onde lhes viesse algum mal (p. 215)”,
afirmando: “Se nos outros temos medo de nossos feiticeiros, quanto mais o devemos de ter dos
padres, que devem ser santos verdadeiros, e teriam poder para nos fazer vir camaras de sangue,

tosse, dor de cabeca (idem.)”

Se sob esta perspectiva, a duvida do chefe relativo ao porqué de temer uma entidade tdo

estranha a sua cosmologia motivou-o a ‘reconhecer alguns tracos desta’ — que foi, por

7 Epis6dio em que os dois padres objetivavam o armisticio entre os portugueses e os indios tamoio, antigos aliados
dos franceses na guerra de conquista do Rio de Janeiro.
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conseguinte, reconhecido por Anchieta e Nobrega —, Pindobugu provavelmente reconheceu o
lugar de xamas ocupado pelos padres enquanto reflexo do seu entendimento deste lugar: uma
vez intermediarios entre a dimensdo espiritual e “terrena”, os “santos verdadeiros” traziam

consigo poderes que causavam enfermidades das mais variadas.

N3ao se sabe se, ao certo, as explicagdes de Anchieta e Nobrega buscavam no uso das
doencas tratar de explicar o porqué de temer a Deus — previamente desafiado pelo Chefe — para
poder apresentar o problema das doengas enquanto punic¢do divina e, portanto, revelar a origem
das mesmas e o porqué se deve temer a Deus. Ou se o indio, coagido pela opinido dos feiticeiros
sobre o perigo dos padres, se viu temente do poder dos mesmos sobre aqueles que nao
abdicassem dos maus costumes — ou seja, a enfermidade como puni¢cdo —, sdo algumas
especulacdes sobre a busca dos missiondrios em transmitir o sentido do temor enquanto

estratégia de conversao e a maneira segundo os indios poderiam perceber este ponto.

A vista destes exemplos, é possivel perceber que o conjunto de problemas e de solucdes
relacionados ao temor estivessem dentro da pauta de se pensar estratégias de sujeicdo do
comportamento dos indios. Um ndo poderia estar desassociado do outro: sem sujeicdo, ndo se
pode construir temor entre os indios. E sem a real transmissao do temor — e, de certa maneira,
Deus —, se torna muito dificil construir sujei¢do sobre os maus costumes. E se ndo combatessem
os maus costumes, além de obstaculizar a colonizacgdo fisica e espiritual — entendendo que, no
contexto da Era Moderna, uma coisa € indissocidvel da outra — e de implementar a salvagao das
almas dos indios — além das suas préprias —, a danagdo dos corpos e das almas dos indios seria

inevitavel.

Contudo, o recorte documental pode ter sido um dos limites desta andlise ao tentar
apresentar uma linearidade mais aprofundada sobre essa questdo, de como a narrativa do temor
surge nos primeiros anos de Missdo e entra de encontro com as cartas de Anchieta, que € o
principal divulgador da relacdo entre temor e acdo divina. Isto é, de investigar paralelamente as
cartas, seus autores e principalmente o espaco de construcdo das mesmas para verificar — ou
mesmo balancear — em qual realidade regional e étnica da América Portuguesa é maior ou

menor a presenca desta narrativa.

O caso do temor e sujeicao em torno das consideragdes missionais desenvolvidas por
Anchieta muito provavelmente refletiu sobre sua obra e seus manuais de fins dos anos de 1500.
As exigéncias morais que os missiondrios requisitavam dos indios, bem como as demandas

cosmoldgicas que visavam identificar uma divindade na cultura indigena para traduzir o sentido
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de Deus — muitas vezes eram presente para os padres na qualidade de crondmetro punitivo sobre
os indios devido a generalizada permanéncia dos maus costumes e a incapacidade em converter-
se — simbolizava a situagao cadtica da salvacdo das almas nativas. Para tanto — mas ainda assim
naquele momento insuficiente —, a adaptacao da doutrina contava com a menor das saidas que

era o caso dos aldeamentos.

Acentuo para a menor das saidas considerando que, se por um ponto de vista a criagao
de aldeamentos tendia por claros objetivos econdmicos — como a obtencdo de mao-de-obra
indigena, por exemplo —, por outro ponto, havia o direcionamento da doutrina e salvacdo dos
indios. Sendo que, apesar da preparacdo da vida produtiva e do sonho de uma efetiva conversao
das almas dos indios, “os aldeamentos de Sao Paulo conseguiram criar comunidades marginais
de indios desolados, debilitados pelas doengas importadas e incapazes de providenciar sua
propria sobrevivéncia, [situacdo ideal para os colonos resolver] tomar a questdo do trabalho

indigena nas suas proprias maos” (MONTEIRO, 2009, p. 51).

Além disto, por mais que ndo tenham sido simétricos os acordos promovidos entre
indios e padres na gestacdo e no gerenciamento dos aldeamentos, o regime de trocas simbdlicas
culturais advinha dos interesses especificos do seu espectro social. Sendo assim, as trocas
simbolicas, as mesticagens culturais, e os interesses especificos de cada seguimento do

Encontro, ainda era perceptivel em fins do século XVI.



83

CAPITULO 3 - O LABORATORIO DA FE: construciio e interseccio

religiosa no Didlogo da Fé

Foi dito anteriormente que nos anos de 1580 a Companhia de Jesus se viu na necessidade
de implementar um balanco geral sobre a Missdo na Provincia do Brasil que completara trinta
anos de existéncia. Na qualidade de um corpo disperso, mas que respondia a uma centralidade,
a chegada do visitador Cristévdo Gouvéa, juntamente com o Geral da Ordem, Claudio
Aquaviva, e seu secretdrio, Ferndo Cardim, objetivava adaptar as diretrizes centrais as
contingéncias locais da Missdo. A organizagdo das “praticas intelectuais, espirituais e
administrativas das diferentes provincias, ou seja, a da a¢do missiondria na periferia [do mundo
cristdo], em busca da afirmag@o de uma identidade jesuita” (CASTELNAU L“ESTOILE, 2006,
p- 20) era importante considerando a peculiaridade da missdo na América lusitana, marcada por

limes dos mais diversos.

Alguns exemplos das dificuldades eram a dimensdo dos sertdes e de sua realidade
humana nativa, que molestava a presenca europeia do ponto de vista econdmico e politico — a
Coroa e seus entrepostos coloniais —, como da ordem espiritual —uma vez que nao havia, mesmo
apos trés décadas, estabilidade no controle das almas e dos corpos dos indios, ou mesmo um
método eficaz com que se pusesse trabalhar a Conversdo. Neste sentido, a referida visita
reconhecia que o problema da salvacdo dos indios se dava por vdrios fatores, dentre os quais
considero importante destacar tanto os que foram acima citados, como também a prépria
natureza gentilica em lidar com as ideias cristds, e que era caracterizada pelos missionarios

como sendo uma vinha “tao estéril, laboriosa e perigosa” (CASTELNAU L’ESTOILE, 2006,
p. 17).

Conforme o balanco promovido pela Visitacdo, a Missdao passou por modificagdes que
atendiam, de certa maneira, a praticidade na catequese, na efetivacdo da conversdo e,
juntamente a estes dois, na administracdo das almas. Para atender a tais demandas,
diferentemente dos primeiros anos de missdo que prezava pela ameagadora peregrinacao nos
sertdes adentro, o método de implementacdo de aldeamentos foi a saida para atender a estas

questoes.

Dado que a experiéncia dos aldeamentos ndo apenas respondia aos interesses da

Companhia se considerarmos a sua eficdcia nos primeiros da colonizag¢do luso-americana, de
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certa maneira, também surtia efeito positivo do ponto de vista administrativo do projeto
colonial, pois a definicdo de uma zona de fronteira entre 0 mundo colonial e os sertdes e suas
ameacas, se mostrou lucrativo no sentido de protegé-lo dos assédios e das guerras indigenas.
Os lugares de criacdo dos aldeamentos geralmente eram os espacos de fronteira, os limes do

mundo Colonial:

O limite era a linha que separava territdrios sob distinta soberania e a fronteira
era um espaco marginal aos centros de poder econdmico, social e politico, que
podia estar ou ndo em contato com os dominios de outra poténcia, de modo
que uma fronteira poderia ser um limite ou uma zona. (...) [No caso do mundo
americano,] ndo podemos perder de vista que a fronteira como linha diviséria
é o proprio das idéias ocidentais e noc¢do desconhecida pelas sociedades
ndémades ou semindmades que entraram na cena do Ocidente a partir da
expansao dos Estados ibéricos, Portugal e Espanha (PORTO, 2009, p. 25).

Ao longo do processo de colonizagdo dos séculos XVI e XVII, o projeto de aldeamento,
além de representar um lugar de reducgdo de grupos étnicos especificos, foi também o entreposto
de vérios outros que fugiam dos colonos ou de outros grupos indigenas — geralmente gracas as
suas guerras internas. Mas interessa perceber € que este projeto dialogava com as
regulamentacgdes particulares da missdo provincial em concordincia com as contingéncias
externas — as Constituicoes —, se tornando parte do regimento interno provincial da Companhia

a partir de 1586. (CASTELNAU L’ESTOILE, 2006, p. 96).

Se, por um lado, a experiéncia dos primeiros anos de missao permitiu a criacdo — e o
entendimento da importancia — do aldeamento enquanto um espago de reducao — e de seu éxito,
se em comparacdo ao regime de intinerancia missiondria —, por outro lado, a experiéncia de
contato com os povos indigenas viabilizou a criacdo de instrumentos e manuais da fé. Destes
mecanismos, sobressai-se 0 Ratio Studiorum, que representava um documento sintese da
atuagdo global dos jesuitas — Missdes na Asia, Africa, Europa e nas Américas — e que
precisamente regulamentava as metodologias, os recursos, a “disciplina e avaliagao do processo
educacional propugnado pela Companhia”. Primando pelo conhecimento e constincia da Fé, o
“Ratio Studiorum reafirmava a concepcdo de que a sociedade estava desencaminhada devido
as heresias e aos maus costumes, cumpria, entdo, combate-los pelo conhecimento e pelas
pregacgdes e propugnar a reforma dos costumes, pois, por eles, se manifestava a F¢.” (COSTA,

2007, p. 26-27).
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Em concordancia com a experiéncia das primeiras missdes, hd também toda uma
arquitetura pedagdgica construida no seio da colonizagdo que refletia os acertos possiveis da e

na Missdo: as Doutrinas (ou catecismos) € o teatro.

No caso do segundo, as vicissitudes das missdes evidenciaram que, a partir do recurso
cénico, se poderia obter algum proveito da atencdo dos indios tendo em vista que a oratéria e o
convencimento, o bem falar, tinha notavel valor naquelas sociedades. Este bem falar ndo era o
discurso legitimador do “eu sou chefe e todos ouvem”, ou mesmo aquele em que o Poder, ¢ que
legitima o lugar de fala, pelo contrario: “sua palavra ndo pode ser a palavra de poder, de
autoridade, de comando (...) o chefe que quer bancar o chefe € abandonado: a sociedade
primitiva € o lugar da recusa de um poder separado [, do mando e todos ouvem/obedecem],
porque ela propria, e ndo o chefe, ¢ o lugar real de poder” (CLASTRES, 2003, p. 172, destaque

no original).

Utilizando-se de elementos nativos e mesmo de tracos da sua cosmologia para traduzir
as ideias cristas e, por fim, atacar os maus costumes, a arte cénica alcancgava relativo éxito na
propagacdo da Fé — ou pelo menos era importante chamariz para atrair os nativos a fim de
conhecer a Palavra. Dos jesuitas que se propuseram a elaborar este importante instrumento
pedagdégico da vulgarizacio da fé, sem sombra de duvidas o destaque maior foi a experi€ncia

exercida por José de Anchieta®® ao longo da segunda metade dos quinhentos.

A outra particularidade advinda da experi€ncia destes primeiros jesuitas que resultou na
edificacdo de manuais da Fé foram as Doutrinas e Catecismos. Das Doutrinas pode-se citar a
Doutrina Cristd, do Pe. Marcos Jorge, além das obras dos Pe. Luis Gra e José de Anchieta
(AGNOLIN, 2007, p. 45). Dos catecismos temos o Catecismo na Lingua Brasilica do jesuita
Pe. Antdnio Aradjo, sendo o primeiro texto publicado pela Companhia (1618) que serviu de
importante manual para catequizar e missionar sobre os indios no século XVII e a principal
referéncia ao longo de todo o periodo colonial brasileiro. Em 1686, por exemplo, houve uma
segunda edicdo e atualizacdo da obra, organizada pelo Pe. Bartolomeu Ledo ao passo que novas

circunstincias histéricas surgiram no fim do século XVII*(AGNOLIN, 2007, p. 63).

%Podemos citar o Auto da Vila de Vitéria, Auto de Guaraparim, Auto de Sdo Lourenco, Auto da Pregacdo
Universal, Auto de Santa Ursula e Auto da Visitacdo de Santa Isabel. As referéncias sobre os autos se encontram
no site http://www.literaturabrasileira.ufsc.br/autores/?id=7244 ¢ em NAVARRO, E. A. Teatro/ José de
Anchieta; selecio, introducdo, notas e traducao do tupi. 2° Ed. Sdo paulo: Martins Fontes, 2006.

% Tanto Antonio Aratjo, quanto Bartolomeu Ledo, implementaram reformas ortograficas e multiplicaram acentos
para a reta prontincia para poder melhor adequar-se a realidade da época.
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Sobre a obra e o significado que esta teve no seio das missdes apds os o século XVI,
Adone Agnolin afirma que parte do Catecismos do Pe. Aradjo teve inspiracdo na obra de
Anchieta'®, que deveria ter sido publicada no ano de 1595'°!, o que reflete, para além da
reedi¢cdo de fins do XVII, que esta era uma obra coletiva. Mas, antes do Catecismos, o proprio
Didlogo da Fé apresenta pistas sobre a sua autoria no que diz respeito a ser também uma obra

coletiva.

O Pe. Quiricio Caxa, a mando do Provincial Pero Rodrigues, foi encarregado de recolher
depoimentos de diversos padres jesuitas que mais trataram da vida e conviveram com o recém
falecido Anchieta, em 1597. Em 1598 ele havia composto a Breve Relacdo da Vida e Morte do

Pe. José de Anchieta'”?. Tecendo consideragdes sobre a formacdo da obra e dos testemunhos

103

contemporaneos de Anchieta, Quiricio Caixa ™ afirma:

Foi coisa maravilhosa o fruto grande que com esta sua lingua fez em proveito
das almas, porque além do exemplo que deu aos mais e fervor que causou
neles para aprenderem com diligéncia, além de muita doutrina e préaticas
espirituais (...) ajudou a compor a Doutrina, ou foi o principal autor do
Didlogo das Coisas da Fé, Confessiondrio, Instrugcdo para os que hdo de ser
batizados, e para ajudar os que estdo para morrer, de que Nossos, que ndo
sdo tdo boas linguas, em extremo se tém ajudado e ajudam (CARDOSO,

1988, p. 24, grifo no original).
O destaque (sublinhado pelo Pe. Armando Cardoso) denuncia que esta obra provavelmente

pode ter sido escrita por vdrias mios, e nio apenas as de Anchieta'%,

De acordo com a breve andlise de Armando Cardoso sobre o tema, a criagdo do Didlogo
da Fé remonta aos primordios da colonizacdo, quando a necessidade de se criar métodos de
cristianizacdo dos indios ja fazia parte do repertério de preocupacdes de inacianos como Luis
Gra e Azpilcueta Navarro. PreocupacOes que, em sua forma, se relacionavam com a falta de
dominio sobre a lingua dos indios e, possivelmente, pela incapacidade de compreender e de

controlar a instabilidade com a qual estes aprendiam — e consideravam na sua forma original —

190 N#o apenas estes, mas também o Catecismo de la lengua Guarani, Arte de la lengua Guarani, Tesoro de la
Lengua Guarani, do Pe. Antdonio Ruiz de Montoya, 1640; Catecismo kiriri, em 1698, e Arte da Grammatica da
Lingua Brasilica da Nagam Kiriri (1699), de Luiz Vincencio Mamiani.

101 Segundo Armando Cardoso, por falta de recursos s6 foi possivel publicar a Arte da Gramdtica de Anchieta.
(1988, p. 27)

102 CAXA, Quiricio. SJ. Breve Relac¢do da Vida e Morte do Pe. José de Anchieta, 5° provincial que foi do Brasil
(1598). In: LEITE, Serafim Soares. Pdginas de Histdria do Brasil. Sdo Paulo, 1937, pp. 152-182.

103 Jesuita chegado no Brasil em 1563 “depois de ensinar letras em que era Mestre, foi professor de teologia e
orientador do proprio Anchieta, quando este se preparava para o sacerdécio na Bahia (1565-1566)”(CARDOSO,
1988, p. 23), além de viver com ele quando o mesmo se tornou Provincial entre 1577 e 1588.

104 Esta foi a consideragio do organizador da presente edi¢do de Didlogos da Fé, presente na bibliografia.
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as ideias cristas. Estes didlogos “primeiro se usaram em Piratininga, e foram depois levados

para Sao Vicente, e mais tarde para a Bahia” (CARDOSO, 1988, p. 25).

Contudo, é importante destacar que, tanto na visdao do Pe. Armando Cardoso, quanto no
esforco do Pe. Quiricio Caixa, pode haver todo um direcionamento hagiogrédfico sobre a
trajetéria de vida do Pe. Anchieta, principalmente sobre a questdo dos seus feitos e de seu
destaque nos primeiros anos de atuacdo no Brasil. Os estudos sobre a lingua dos indios
perduraram por vdrios anos — como foi no caso das cartas de Piratininga (ANCHIETA, 1561,
p. 185; [1562], p. 188) — a duras penas, € mesmo com o avancar do aperfeicoamento destas,
acredito que o que Pe. Quiricio narrou sobre a vida e trajetéria do Pe. Anchieta objetivava

enaltecer a imagem de um dos missiondrios mais importantes da Companhia.

De todo modo, é fundamental considerar que a circularidade de informagdes que
garantiram a criagdo deste importante manual da Fé foi substancial. Se considerarmos e
ampliarmos a producdo de manuais da Fé e sua concomitincia com a circulacdo de ideias
compartilhadas pelos jesuiticas sobre a lingua do gentio, sua cosmologia e as estratégias de
converté-los, é prudente declarar que seria inevitdvel a criagdo destes manuais-base para a
conversdo em toda a Provincia do Brasil. Inevitavel ndo apenas por questdes de necessidade da
existéncia destes manuais, mas sim considerando que a sua eficicia advinha dos erros e acertos

dos primeiros anos de Missao.

Sendo assim, o objetivo deste capitulo serd o de apontar como as ideias que circularam
entre os missionarios da segunda metade de 1500, incluindo as cartas de Anchieta que foram
destacadas, de certa maneira coadunam com a proposta € com a propria estrutura do Didlogo
da Fé. Da mesma maneira como foi trabalhado nos capitulos anteriores, este também
apresentard consideracdes sobre possiveis maneiras dos indios produzirem a hibridizacao de

sua cultura com a da dos missionarios.

Quanto a documentagio analisada, a que me propus trabalhar foi organizada em trés
tomos pelo Pe. Armando Aradjo, que apresentou breves consideracdes sobre sua origem,
organizagdo e circulagdo na producdo historiografica do historiador Serafim Leite. Sobre a
origem das doutrinas manuscritas de Anchieta, o organizador declara que “conservam-se nos
arquivos romanos da Companhia de Jesus trés cadernos sobre a doutrina crista, atribuidos ao

Bem-aventurado José de Anchieta” (CARDOSO, 1988, p.19).

Da organizacdo desta documentacao, o primeiro tomo € composto por um texto em tupi

com traducdo literal portuguesa ao lado, acompanhando todo o corpus documental. A origem
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da documentacdo foi o Arquivo da Postulagdo Geral da Companhia de Jesus (APGSI n. 32 ms,
1731: 53 pp.), o qual, segundo o organizador, ndo foi citado pelo historiador Serafim Leite.
Sobre os outros dois tomos ele complementa:
O Segundo € um autégrafo Anchietano de 13 folhas, com o nome de Doutrina
do V. Padre José de Anchieta / Escrita de sua mesma / Letra. O titulo lhe foi
dado pelo Pe. Jodo Antonio Andreoni, que colocou o pequeno caderno no

principio de uma selecdo de poesias de Anchieta, feita pelo préprio Andreoni,
caligrafada por copista e chamada EI Canarino del Cielo'®. (...)

O terceiro foi transmitido em duas cdpias: a mais antiga e mais estragada € a
do Arquivo Romano (ARSI Opp. NN. 22), a qual o Pe. Serafim leite
inexatamente chamou de Devociondrio Brasilico por conter oracdes, [que,
posteriormente corrigido, e atribuido a Anchieta, foi intitulado] Didlogo da
Doutrina Cristd (...) [A outra copia melhor conservada] encontra-se no
Arquivo da Postulagdo Geral (AGPSI n. 29, ms. 1730: 54 pp). (...) Apresenta
trés paginas com introducio da mdo do Pe. D. Jodo da Cunha, que foi tradutor
oficial de tupi no processo dos exames candnicos dos escritos, e explica como
se serviu destes documentos. (Idem, grifos no original).

Da documentacio localizada s6 foi possivel'% analisar o primeiro tomo. Nele, o Pe. Aratjo
adverte para a estrutura da presente edi¢do no sentido de informar ao leitor certas modifica¢des
da obra e mesmo de sua organizacdo. Apesar da atencdo dada pela traducdo, certas
passagens/palavras, ou por dificuldade de tradugdo ou por mal entendimento, foram deixadas

em branco e restituidas pelo Catecismos Brasilicos, ocasionalmente destacados em colchetes.

Por fim, ele coloca que certos pormenores ““se encontram nas anotacdes do texto. Em suma,
as maiores diferencas ndo sdo essas, mas sim os acréscimos de Araujo, aceitos por Ledo nos
didlogos e supressos nas instrugdes [, sendo o texto de Anchieta] mais primitivo e simples'®””

(CARDOSO, p. 48).

3.1.DO NOME CRISTAO, DO SINAL DA CRUZ E DA INVOCACAO DOS
SANTOS

O documento Fac-similar é dividido em sete momentos, no qual, tanto na sua estrutura

reproduzida pelo Pe. Cardoso, quanto na versdo original encontrada no arquivo, os didlogos

105 T ocalizado no Arquivo Romano da Companhia de Jesus (ARSI Opp. NN. 23)
196 Por ndo ter tempo suficiente e ndo conseguir os outros dois.
197 Sobre estas questdes, verificar o capitulo IV do presente livro.
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entre mestre e discipulo s@o apresentados em duas colunas: a primeira correspondente a lingua
tupi e a tradugdo logo ao lado. Na maior parte da versao reproduzida, o Pe. apresenta em notas
de rodapé variagdes linguisticas de cada trecho, baseadas nas comparagcdes com os Catecismos

de Aratjo e Ledo.

A estrutura completa do Didlogo tem como objetivo apresentar uma estratégia doutrindria
que se monta a partir da simulagdo de uma conversa entre um Mestre € um Discipulo. E isto
traz uma questao interessante se considerarmos que, tanto do lado dos indios, como do lado dos
missiondrios, a maneira de apresentar questdes — mesmo que induzidas — sobre a conduta das
pessoas perante uma verdade religiosa, foi uma estratégia bastante eficaz. Transporta
conhecimentos a partir de um toma-l4-dd-c4 de informagdes diretas talvez tenha sido o acerto
mais significativo da Missao crista. Isso ndo significa dizer que, na sua simplicidade, ndo exija
do catectimeno certa abstracdo de entendimento sobre a cosmogonia e cosmologia crista. Ela
acompanha todo o Didlogo, mas poupa do missiondrio repetir informacdes frente aos
questionamentos dos indios'%, visto que sua estrutura de perguntas e respostas de certa maneira

mecaniza certos fundamentos da doutrina crista.

Num primeiro momento o Didlogo objetiva ensinar Do Nome do Cristdo, seguido Do
Sinal-da-Cruz e Do Nome de Jesus e Invocagdo dos Santos'®, sendo um conjunto de 56

perguntas e respostas que serviam para ensinar certos fundamentos do cristianismo.

No segundo momento temos Os Sacramentos — Batismo; Confirmagcdo;, Da Comunhdo;
Da Confissdo; Extrema-ungdo; Ordem Sacerdotal; Matriménio (Casamento) (195 perguntas e
respostas). No terceiro momento temos a narrativa da Paixao de Cristo — Horto; Ands; Caifd;
Pilatos-Herodes; Coluna-Coroa; Cruz (168 perguntas e respostas). No quarto momento &
apresentado os Mandamentos — sendo oito — e o Compéndio dos Mandamentos — que fala como
seguir a Vontade de Deus a partir das oragdes, sendo também no cumprimento dos
Mandamentos (119 perguntas e respostas). Por fim, no quinto € apresentado o Pai-Nosso e toda
a sua estrutura — que compoe entre Que Estds no Céu, as nove Peticoes e 0 Amém (79 perguntas

e respostas).

No caso do primeiro, o mestre alerta para o conceito de Jesus Cristo e da diferencia¢io

entre cristdos e ndo-cristdos gracas ao sacramento do batismo, sendo este primeiro digno de

198 Diferente dos Autos ou dos Sermdes, o Didlogo é a ferramenta que podia ser usada no dia-a-dia sem precisar

de longos exercicios preparativos para sua execugao.
109 Busquei separar cada momento por perceber que cada um corresponde a um conjunto, uma estrutura, que se
percebera posteriormente.
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receber o nome de cristdo: aquele que cré em Jesus Cristo, Deus e Homem Verdadeiro, e filho
da Virgem Maria Santissima. Sobre essa categoriza¢do entre ser ou nao cristdo, a principio pode
parecer uma obviedade, mas a0 meu ver apresenta uma importante questao: mesmo aqueles que
sao cristdos do mundo colonial, que compartilhavam dos maus costumes nativos, assim eram
tratados como cristaos, por mais que fossem maus exemplos —como bem os jesuitas denunciam

o comportamento dos colonos ao longo do século.

Em referéncia sobre o que € ser-cristdio na Doutrina, o texto coloca que é necessario

compartilhar de certas condutas especificas:

M Maranamope? M  Por que razao?

D Cristo Jandé Jara rerobia- D  Por crerem em Nosso
sdramo sekéreme, Senhor Jesus Cristo, e
sekémombeguadramo confessarem sua lei.
sekéreme.

M Ndiapysykixépemo M Nao bastaria... crer
serobiasdra optape note somente no coracao?
serobiamo?

D Ndiapysykixémo D Nao bastaria; é
omanotirudmo; necessario também
serobidmo confessd-lo, ainda quando

fosse necessario morrer.
(CARDOSO, 1988, p. 119, grifo
nosso).

Julgando crer que a confissdo é de suma importincia para o sacramento do batismo, ndo
basta apenas somente crer no coragdo as palavras de Deus, mas também arrepender-se dos
maus costumes. Por mais que a realidade e seus exemplos sobre ser ou ndo ser cristio no mundo
colonial colocasse em cheque a prépria oposicdo pagdo x cristdo — gentio x cristdo —, a boa
conduta era a chave para ser cristdo nos manuais da conversao. Digo a importancia de se manter
uma conduta, pois o comportamento dos colonos (que eram cristios) muitas vezes nao

correspondia com aquilo que era pregado pelos missiondrios!!°.

Em Do Sinal-da-Cruz é apresentado o sinal dos cristdos'!! - — ““Tupa Tuba, Tayra,
Spirito Santo, mosapy aba, ojepé¢ Tupa” =» “Em nome do Padre, do Filho, do Espirito Santo”,

9999

confessando as trés pessoas em um sé Deus ™ (Idem. p. 121) —, do lugar onde se simboliza

cada sinal — primeiramente na testa para livrar dos maus pensamentos, na boca para livrar das

110 Por exemplo, costumes como a poligamia, que muitas vezes era repreendido pelos jesuitas frente aos indios,
mas que era reproduzida pelos colonos.
11 Onde, relembrando, ndo hd vocabuldrio indigena que sirva para traduzir Espirito Santo.
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mds palavras, e no cora¢do para livrar-se das mds obras do coragc@o —, da necessidade de benzer-
se vérias vezes — livrar-se do inimigo (Anhangd) — e da reveréncia a cruz que € o simbolo maior
do cristianismo. Sobre este dltimo ponto, era indispensavel refletir acerca da transubstanciacao

da cruz para ndo gerar divida sobre o que se deve venerar:

M Ojerokype asé Cruz M Havemos de fazer
supé? reveréncia a Cruz?
D Ojeroku. D Havemos de fazer
reveréncia.
M Mara ybyré superéiiépe
asé jerokyu? M Des sorte que, por ventura
D havemos de fazer
Adni; saangdbijara reveréncia ao pau?
supéé, sesé D Nao; mas havemos de
omaenduaramo. fazer referéncia,

lembrando-nos do que
significa. (CARDOSO, 1988, p.

122).
Venera-se o seu significado: o lugar de morte do Nosso Senhor Jesus Cristo. O mesmo se aplica
aos Santos que estdo no céu, representados por imdgens fisicas — também de pau — a quem se
deve honrar — uma clara reafirmacdo cosmoldgica e politica da posi¢do do catolicismo num

mundo assediado por vdrias vertentes do cristianismo europeu.

Seguidamente, Do Nome de Jesus e Invocagdo dos Santos tem por finalidade apresentar
um leque de personagens do cristianismo a que se deve reverénciar e pedir por ajuda quando
for necessario livrar-se do demdnio, do pecado e de toda ma conduta: deve-se pedir ajuda por

Jesus e Deus e seus intermedidrios: Santa Maria, o Anjo da Guarda e aos Santos. Anchieta

descreve:
M Abdpamé asé osendi M Por quem chamamos
oikotebémo!'?? em nossas necessidades?
D Jesus osendi. D Chamamos a Jesus.
M Maranamope? M Para qué?
D “Taxepysyrd marateko D  Para que nos livre
sui” ojabo. do mal.
M Mara éremebépe asé M A que mais havemos de
jerokyu? fazer reveréncia?
D  Santa Maria éreme. D Quando nomearmos o
nome santissimo de
Maria.
M Mardnamope? M Porque razao?

1332

112 Optei substituir o ~ por ” na letra “e” e “i” pois a formatagdo (PT-BR) me impediu.
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D Tupa Syramo D Por ser a Méae de Deus.
sekéremefié.

M  Ab4 supépe asé jeruréu M A quem havemos de
oeté mardneymaudma pedir, pelo bem de
resé, odnga Nnossos corpos, e de
kekokaturdma resébé? nossas almas?

D  Tupa supé. D A Deus.

M Abépe asé resé Tupa M Quem sdo nossos
mongetasdramo sekéu? intercessores diante de

Deus?

D Santa Maria Tupasy D E Santa Maria Mie de
Karaibebé asé rordana Deus e o Anjo da Nossa
Abé. Guarda.

M  Asé rarddnamotépe M Temos Anjos que nos
Karaibebé!"? rekéu? Guardam?

D  Asé rarddnamo. D Temos

M Obaidpe asé serekou? M Cada um de nds tem

seu Anjo da Guarda?

D Ojabis. D Sim.

M Mbaerdma resepé Tupa M Para que nos deu Deus
imeéngi asébo? esses Anjos da Guarda?

D  Asé sumari suf asé D Para nos guardarem do
rardandma resé. Nnosso inimigo.

M Mbaémbaé suipe asé M De que mais nos
rardu? guardam?

D Afidnga sui, pecado sui, D Do demdnio, do pecado
mbaé sui. e de toda a coisa ma.

(CARDOSO, 1988, pp. 124-125,
grifo meu).

Neste trecho acompanha uma série de questdes que merecem destaque e que de certa
maneira se encontra em toda a estrutura do Didlogo da Fé. Primeiramente é perceptivel que,
tais quais conceitos mais abstratos e que exigem maior esfor¢co de Traducao Cultural, como o
da Santissima Trindade por exemplo, conceitos como os de pecado nao podem ser traduzidos
por ndo haver vocabulério de sindnimo sentido na lingua Tupi. Sobre isto, € provavel que haja
uma descri¢cdo maior que busque construir o sentido do pecado para a cultura indigena — da

qual, possivelmente, € isenta.

Sdo inimeras as palavras que ndo possuem vocabulario proprio da lingua indigena que

servem para traduzir certos conceitos presente na cultura ocidental. Segue alguns exemplos de

13 E perceptivel que a tradugio para Anjo advenha das “santidades” indigenas: os Karaibas. Para Adone Agnolin,
esse termo provavelmente foi traduzido como “santidade que voa”: Karai + bebé (voar) (2007, p. 91).
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palavras e de conceitos que aparecem ao longo de todo o Didlogo da Fé: Cristo, Santa Cruz,
Missa, Martires, Pascoa, hdstia, credo, milagre, purgatério, tentacdo, etc. J4 outras palavras ora

sdo usadas, ora ndo, como € o caso de ‘Santos’ € ‘Reino’.

Ou, como no caso do nome da Mae de Deus, destacado no trecho anterior do Didlogo,
ha uma leve variacdo de uso. Evidentemente, quando a traducdo pede Santa Maria € concebivel
que ndo haja palavra para tal por se tratar de uma personagem de nome préprio da mitologia e
da histéria do cristianismo. Contudo, “Mae de Deus” aparece como ‘Tupasy’ — quando
acompanha Santa Maria — e como ‘Tupa Syramo’. Nao se sabe ao certo qual foi o critério de
variacdo entre um e outro termo utilizado por Anchieta, por se tratar de algum acordo gramatical
da lingua tupi, ou se foi uma questdo de tradugao/adaptacao baseado nos Catecismos. Mas €

uma questio a se pensar.

O final de Do Nome de Jesus é concluido com algumas consideracdes relativo a
importancia do jejum e da honra aos santos, bem como da relevancia da 4gua do batismo para

vdrias coisas, como inclusive afugentar o Diabo.

M Marangatipe asé rekéu, M Que havemos de fazer,
Tupa Skupe oikébo? quando entramos na

igreja?

D  Ojeypyi ykaraiba pupé. D Havemos de toma dgua

benta.

M  Mbaérama resépe? M Para que?

D Ananga D Para afugentar o diabo.
mofieguasémaudma resé.

M Mbaerama resébépe? M Para que mais?

D  Asé angaipamiri resé D Para que Deus nos
asébo Tupa fiyrddudma perdoe nossos pecados
resé. veniais.

M Marangatipe asé rekéu M  Que havemos de fazer,
ypupé ojeypya? quando tomarmos dgua

benta?

D Omoboasykati D Havemos de ter
oangaipaba opyape. arrependimento, em

nossos coragoes,
de nossos pecados.

M Osypyibépasé tyby M Havemos também lancar
ykaraiba pupé? dgua benta nas

sepulturas?

D Osypyibé. D Sim.

M Mbaerama resépe? M Para qué?

D “Tofieguasém afianga D ‘Para afugentar o diabo...!”

ixui!” ojabo. (CARDOSO, 1988, pp. 126).
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Aqui temos alguns pontos que precisam ser explorados para entender o sentido histdrico
do Didlogo. Como foi falado anteriormente, a pritica do batismo e da d4gua benta teve um papel
bastante controverso na primeira experiéncia missiondria jesuitica, da qual a negativa indigena
sobre aceitar a 4gua do batismo ou era pelo temor de adquirir enfermidades trazidas com a

prética, ou era pela propaganda dos feiticeiros sobre seu perigo — ou pelas duas coisas.

O mestre alerta que a 4gua faz parte do arrependimento dos pecados e que também serve
para afugentar o Diabo, sendo, inclusive, necessdrio jogar sobre as sepulturas para afugenté-lo.
E af que entra um aspecto importante da estratégia de Tradugo cultural missiondria sobre as
praticas cosmoldgicas dos indios e que pode apontar caminhos sobre a percep¢do indigena do

uso de sua entidade.

Dentro da cultura tupinambd, os mortos possuem importante papel qual os vivos ndo
devem negligenciar''*. Segundo Florestan Fernandes, o conjunto de obrigacdes que o0s vivos
tinham sobre os mortos se baseava na maneira de como eles encaravam a vida e a morte dentro
daquela sociedade, onde o homem se distinguia em duas substincias essenciais: uma eterna e
outra transitoria. Neste sentido, a transi¢do para a substincia eterna (a morte) nido estava
implicada a ideia de desmaterializacao absoluta, “tampouco suprimia todas as ligacdes entre a
“alma” e os restos mortais” (FERNANDES, 1989, pp. 162-163), mas contraia uma série de
compromissos que 0s vivos tinham para com os mortos devido néo s6 a condi¢ao de parentesco,

mas também da relagio com a memoéria e a vingancga!'>,

Relatando passagens sobre o cuidado dos indios com os mortos, narrados por Yves
d’Evreux, Fernandes destaca algumas das praticas post-mortem. Enlagar o indio depois de
morto tinha particular importancia, pois temia-se que o defunto retornasse ao mundo (idem. p.

162). “Se, por acaso, o defunto fosse amarrado fortemente, teria dificuldades em iniciar a

114 Ndo me compete neste momento tragar uma teoriza¢io profunda sobre o lugar dos mortos dentro da cosmologia
tupinambd por ndo possuir maturidade etnoldgica sobre o assunto. No decorrer da pesquisa percebi que o debate é
complexo o suficiente para, inclusive, poder tracar toda uma producdo sobre o tema, um sistema de ideias
cosmologicas, visto que sao questdes da antropologia que, a0 meu ver, estdo em aberto e varia de método de anélise
etnografica. Buscarei apenas apresentar algumas consideracdes sobre o tema para poder julgar o lugar da morte no
trecho destacado.

!5 H4 uma contraposigio de Eduardo Viveiros de Castro sobre o lugar central dos mortos na sociedade tupinamba
desenvolvido por de Florestan Fernandes, da qual ele afirma que Florestan “identificou o papel central dos mortos
(eu preferia dizer da morte) na cosmologia tupinambd, (...) mas ndo se tratava, nem de culto, nem de antepassados
‘agnaticos’, mas de uma presenga global da guerra de vinganga (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 86).
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jornada [de volta]. Evreux relata que uma mulher jogava milho sobre a sepultura do marido,

por causa disso. Queria impedir que lhe acontecesse algo de mau” (idem. p. 163).

Alfred Metraux também cita algumas fontes do periodo colonial sobre a importancia da
preservacdo das sepulturas e dos mortos. O processo de amortalhamento descrito por Thevet
tem relativa semelhan¢a com a de Evreux no que tange o temor dos indios quanto a volta dos

cadaveres ao mundo dos vivos.

Quando morre o marido, ou a esposa, ou outro qualquer parente — pais, maes,
tios ou irmaos —, os selvagens curvam-no, dentro da prépria rede onde falece,
dando-lhe a forma de um bloco ou saco (...) depois de assim envolvido, ligado
e cingido com cordas de algoddo, metem-no em um grande vaso de barro,
cobrindo-o com a gamela onde o defunto costumava lavar-se, receando,
segundo dizem, que o morto ressuscite(...) temor, alids, muito grande, pois
creem que isso jd aconteceu a seus avds, motivo pelo qual convieram em tomar
tal precaucdo. Isto feito, deitam o caddver em determinada cova, redonda
como um pog¢o, pouco mais ou menos da altura de um homem, pondo-lhe junto
fogo e farinha, pois temem a aproximagdo dos espiritos malignos. Julgam,
também, que, se alguma tiver fome, ndo lhe deve faltar comida.
(METRAUX, 1979, p. 107, grifo meu)

Fernandes descreve que o zelo sobre os mortos, como enterrar consigo seus antigos
objetos e armas, bem como os alimentos oferecidos nas suas sepulturas, garantiam a seguranca
destes de espiritos nefastos que poderiam importund-los ou até mesmo devora-los —uma espécie
de espirito jaguar''® (idem., p. 163). Metraux também relata da presenca de espiritos que
poderiam violar as sepulturas. E que por isto era necessario depositar regularmente alimentos e
bebidas nas sepulturas até que o “corpo ficasse completamente corronpido. Os tupinamba
explicavam esse costume dizendo que, “se Anhan ndo encontrasse outras carnes perto da

sepultura, desenterraria 0 morto para o fim de devord-lo”” (METRAUX, 1979, p. 109).

Os dois casos sdo bastante semelhantes se considerarmos que a pratica servia para
preservacdo da sepultura para proteger o morto, seja de uma possivel volta ao mundo, seja por
moléstia de algum espirito errante. Contudo, Metraux apresenta que o espirito que molestava
os mortos se tratava de Anhangd, o que para Florestan Fernandes era um tipo espirito-jaguar.
Se tratando de Anhanga nas reflexdes de d’Abbeville da qual diretamente Fernandes descreve,

Anhanga ou Jurupari “atormentavam os que ndo viviam de acordo com os bons costumes

116 Nota de Florestan citando d’Abbeville..
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[indigenas], ndo tivessem mostrado valor nas guerras ou aprisionado numerosos inimigos,

sacrificando-os ritualmente” (FERNANDES, 1989, p. 164).

As conclusdes dos dois antrop6logos sobre o lugar de Anhangd divergem em alguns
pontos: o relato narrado por Metraux relaciona diretamente o perigo do espirito da floresta com
os timulos, enquanto Fernandes apresenta-o como entidade pds-morte que atormentavam os
mortos que ndo procedessem em vida certos costumes tradicionais. Mas ambos se dirigem a um

ponto comum para o que diz respeito a negatividade de Anhanga sobre a morte.

Se Anchieta considerou introduzir dentro do Didlogo uma passagem que reafirmasse a
protecdo das sepulturas através do uso da dgua benta para findar uma prote¢@o contra o Diabo,
€ muito provdvel que ele percebesse a importancia que os mortos tinham naquela sociedade.
Mas mais que isso: além de servir de estratégia de ‘purificacdo’ do uso da agua benta entre os
indios — que possuiam uma opinido negativa sobre o uso da dgua —, garantir a protecao da
sepultura de Anhangd/Demonios foi uma estratégia da Missdo que provavelmente confluiu as

117

duas entidades para um unico propodsito: trazer a ideia negativa do Diabo'"’ para aquela

sociedade.

Uma vez que o apelo jesuitico em aproximar, a partir da lingua e da cultura, os seus
interesses de cristianizar os indios se mostrou uma tarefa ardua, a sutileza em convergir e
hibridizar as duas cosmologias sendo a maneira de melhor transmitir as ideias cristds. Anhanga
ndo tem, na sua estrutura cosmoldgica, nada que se possa traduzir em completude a ideia do
Diabo. Entretanto, foi-se necessério recriar toda uma ldgica mestica baseada na propria
experiéncia da Missdo para dar sentido a Anhangd, que ndo era o mesmo do Diabo. A
experiéncia narrada por Serge Gruzinski relativa a cristianizacao do imagindrio iconografico da
América central ¢ reveladora para esta questdo: “Era preciso ndo somente que os indios
pudessem decifrar as imagens, mas que elas se tornassem, para eles, portadoras de uma parcela

de divindade” (GRUZINSKI, 2003, P. 277)

Tendo em vista que o esforco missiondrio em recriar referenciais para a Anhanga
também incorporar tragos da F¢é cristd, nos manuais da fé fez dele o Diabo e algo a mais para
poder transmitir este sentido. Sendo assim, neste caso a interseccao religiosa entre o mundo
europeu e o mundo amerindio foi menos uma conveniéncia natural de sentidos, mas sim uma

constru¢do que buscasse conveniéncia de sentido.

17 E tudo o que ele representa — como agente dos maus costumes, por exemplo.
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3.2.D0S SACRAMENTOS E DA PAIXAO

No segundo momento € apresentado os Sacramentos, sendo o texto composto por sete
e uma reafirmacdo sobre o dltimo que é o matrimonio. Logo de inicio, Anchieta buscou a partir
da figura do mestre, esclarecer se havia algum tipo de medicina ou cura para as enfermidades
da alma, o que ele complementa, a partir do discipulo, que sim e que estes se chamam
Sacramentos. Ele esclarece também que Jesus os fez e que assim os fez visando, a partir do seu

sacrificio na cruz, salvar as almas de todos, que podem cair em desgraga caso caia em pecado.

No trecho em que descreve os perigos do pecado, o Mestre pergunta de que sorte o
pecado mata a alma, sendo logo respondido pelo Discipulo “Porque... a leva para sempre para
o fogo do inferno, que a morte eterna =» Asé dnga rupiaramo sekéreme, aujeramaié afianga
atape asé anga red jaramo sekoreme” (CARDOSO, 1988, p. 128). A traducdo implementada
dentro do texto de certa maneira ndo corresponde com a traducao direta da lingua nativa em
alguns pontos que merece destaque. Por n3o haver uma palavra nativa que signifique
diretamente “inferno” na sua forma original, ela foi traduzida por “afianga ratape”, que quer

dizer “fogo do diabo” ou “fogo de anhanga”.

E a questdo da traducao fica mais esclarecida quando a tradug@o em nota de rodapé do
Pe. Cardoso alguns esclarecimentos sobre a tradugdo que, de certa maneira, levanta algumas
questdes. Cardoso esclarece que na pergunta “Por que se diz que o pecado mata a alma?” seria

melhor traduzido por “Por que se diz do pecado ser doenga?”, e que a resposta — exposta no

pardgrafo acima — seria “Porque € inimigo de nossa alma, porque é senhor da morte de nossa

alma, no fogo do diabo para sempre “(idem., p. 128). Aqui se apresenta duas questdes das quais

a discussdo remonta a propria experiéncia dos jesuitas.

Num primeiro ponto o fato de se traduzir o pecado por “doenga da alma” pode remeter
a experiéncia da forma que o impacto das doencas traumatizou as sociedades indigenas, sendo,
portanto, conveniente os padres assim traduzir o sentido de pecado como enfermidade do
espirito. Ndo a toa, ao meu ver, a traducao de sentido deve ser impactante para os indios
considerando que a sua vida lasciva e inconstante vida era um dos principais obsticulos da
conversdo. Posteriormente, se a doenga da alma, sendo pecado, deve ser tratada apenas e através
da boa conduta, evitando as més condutas fazendo com que o sujeito nao fique enfermo e nao

caia em desgraca, ndo caia no “fogo de anhanga” que ¢ “senhor da morte” — que atormenta os

espiritos dos mortos (e dos vivos).
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O primeiro sacramento, o Batismo, h4 toda uma explicacdo de que s6 através dele se
poderd ir para o céu e que a partir dele, através da dgua sagrada (ykaraiba), que se lava a alma
das imundices da alma — as transgressdes da lei de Deus. A sua aplicacdo deve ser feita pelo
sacerdote de missa (Abaré missa raangard (idem, p. 131)) e somente em casos extremos, como
na auséncia deste ou quando uma crianga estiver para morrer, é que pode-se batizar outro que

ndo seja sacerdote.

Das apropriacdes culturais com a qual os padres fizeram dos pajés e karaibas, pelo

menos uma possui destaque na narrativa do batismo:

M Marape abaré asé M Que faz o sacerdote,
rerekoéu, asé mojasik antes de batizar?
janondé?

D Ojurt timbora pupé asé D Bafejar-lhe no rosto.

roba pejuju.

M Mbaérama ripe? M Para qué?

D Afanga asé D Para lancar fora o diabo
jemongaraibeyma pupé que morava nele. [0
tekdara moséma asé sui. nao-batizado] (CARDOSO, 1988,

p. 132, colchetes no original).

O bafejar-lhe no rosto € uma clara referéncia as praticas de cura dos xamas e isso possivelmente
pode ser uma chave de aproximacgdo cultural dos missiondrios sobre o lugar a ser ocupado
dentro daquela sociedade. E sobre esse bafejar para “tirar o diabo” do sujeito pode ser mais uma
das alusdes que o missiondrio fez dos xamas se considerarmos que a cura da alma expurgava

as doencas espirituais — ou doengas do espirito.

Logo apés todo um didlogo do procedimento do rito do batismo — deve-se passar sal na
boca para que a palavra de Deus seja gostosa e deseje a lei de Deus e evite pegar novamente; o
6leo no nariz para que a lei de Deus seja cheirosa; 6leo nas orelhas para manter a atencdao em
ouvir as palavras de Deus; o pano branco no rosto; e, por fim, a vela na mao para manter acesa
a fé em Deus —, € explicado que o padrinho deve-lhe ensinar a doutrina e nunca poder se casar
com os afilhados. Isto se d4 porque os indios mais novos geralmente iniciavam sua vida sexual
e matrimonial com os mais velhos. Assim, sendo homem, iniciaria sua vida sexual com as
velhas e, sendo mulher, se casaria com homens mais velhos da tribo. O combate a sexualidade

indigena aparece em grande parte do Didlogo.

A respeito disto, o sacramento do Matrimoénio insere-se como principal dispositivo do

controle das condutas sexuais e afetivas e dos corpos dos indios, o que contrapondo
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profundamente, por exemplo, o regime poligdmico e os arranjos matrimoniais de parentesco na
sociedade tupinamba!'®. Relativo a isto, o didlogo sobre o matrimdnio e o exemplo do
casamento talvez seja um dos mais contundentes sacramentos relativos as restricdes da vida
indigena. As guerras e as relacdes de alianca estavam apoiadas muitas vezes nas relacdes
matrimoniais de um determinado grupo com o outro, onde o Chefe — que na maioria das vezes
possuia vdrias esposas — e outros indios mantinham estas relagdes. Ou mesmo os matrimonios

domésticos ndo impedia novos arranjos sexuais.

Mas para os padres aquela ‘sexualidade desenfreada’ e a poligamia deveria ser
continuamente combatida, visto que a moralidade matrimonial crista ndo tinha vez no cotidiano
dos indios e indias. O sacramento apela para as instru¢cdes do matrimonio — feita sempre por
um padre —, para a necessidade de afirmar-se apenas duas pessoas conforme a Lei de Deus, da
imposicao sobre o casamento entre parentes — o que era comum entre os indios — e que apenas

a morte pode fazer com que torne-se a casar novamente.

Na Confirmagdo, o Mestre questiona o Discipulo se € necessdrio afirmar-se cristao
sempre que for necessdrio e ndo ter receio em confessar, mesmo diante de inimigos e iminente
morte. O Discipulo afirma que € imprescindivel esta confirmacdo e também a manifestacdo de
seus desejos em persistir na sua vida como cristdo; doravante o bispo passa o 6leo sobre sua

testa para confirmar o indio como novo cristao.

Em Da Comunhdo, o “Tomar a Deus”, ¢ explicado a transubstanciagdo da hostia
consagrada que representa a manifestacdo do Corpo de Deus, uma vez que assim foi feito por

Jesus e seus discipulos as vésperas de sua morte.

Explica-se que a sua divindade (iTupa!'”) ndo se vé&, mas que 14 ela estd concentrada.
Em outra situacio ele esclarece também que esta divindade s6 pode ser concebida apenas
quando o ritual € executado: uma vez que o pao for cozido, por exemplo, Deus ndo estd mais
nele; s estard apenas quando o padre pronunciar sobre ele as palavras antigas do Nosso Senhor
Jesus Cristo (idem., p. 140). Da mesma maneira, € assim tratado o vinho (Kauf), que representa

o sangue de Cristo e o seu martirio sobre a salvacdo das almas.

118 Ver Clastres e Florestan Fernandes.

119 H4 aqui uma variaco interessante sobre o uso de Tupd, cujo na narrativa das cartas jesuiticas é apresentada
como “divindade” entre os indios, mas que nos manuais da fé é relevado como Deus. Aqui a variac¢ao linguistica
de Anchieta provavelmente destacou iTupa como uma alternativa que visasse explicar a divindade presente na
transubstanciacio da héstia, o que se assemelha de certa maneira a ideia de Mae de Deus (Mde Tupasy): um
alargamento da ideia do divino presente na mitologia semitica.
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Posto que o ritual for executado, ¢ o momento de manifestar a adoracao a Cristo, na qual
o padre expde, explicitamente, certos tragos da retdrica nativa para convencer e enfatizar a

idolatria a Deus:

M Mbaéreme etépe? M Quando

verdadeiramente?

D Supiri janondé, idrbo D Antes de o levantar, so
jandé jara Jesu Cristo depois de o padre
neénguéra abaré pronunciar sobre ele as
sadanguiré é. antigas palavras de

Nosso Senhor Jesus
Cristo.

M Ndeiteé nip6 asé M Porisso mesmo a gente
imoetébo, oendypyaéybo o0 adora, ponde-se de
oina, opotid resé joelhos e batendo,
opodopoa? batendo no peito?

D Ndeiteé nipd. D Por isso mesmo.

(CARDOSO, 1988, pp. 140-141).

Como dito anteriormente, ao enfatizar o rito e a conversao utilizando-se dos signos nativos para
traduzir a Palavra e seus sentidos para os nativos, por mais que nos primeiros anos certas
situagcdes colocassem em xeque os usos destes signos — como foi a critica do Bispo Dom
Fernandes, temente que a ortodoxia fosse prejudicada —, o manual objetivava manter — e
perpassar para os missiondrios — esta caracteristica carismatica para voltar a aten¢do dos indios
sobre o rito e também para aproxima-lo intimamente da Palavra, das Leis de Deus e de sua
adoracdo. Na passagem da Paixdo intitulada Cruz, por exemplo, a constru¢do desta
sensibilidade estd presente inclusive nas manifestacdes de louvor e convic¢dao quando, logo
apds a morte de Cristo e de todo o efeito que esta trouxe naquele momento — “Escureceu o sol,
tremeu a terra, e quebraram-se as pedras e ressuscitaram alguns mortos” (CARDOSO, 1988, p.
191) — muitos que presenciaram sua morte disseram que esse era verdadeiramente o Filho de

Deus “e com pesar batiam nos peitos” (idem., p. 191-192)

A narrativa do livramento das doengas aparece em quase todos os pontos destacados do
Diédlogo, onde paulatinamente vai incorporando sentidos dentro de cada explicacdo entre
Mestre e Discipulo. Nao foi diferente no didlogo sobre a Extrema-Uncdo e a ligagao deste com
a Confissdo. Em torno dos primeiros didlogos, o discipulo vai esclarecendo que a extrema-
uncdo € o sacramento do perddo, onde deve-se ter de pesar pelos pecados para poder conseguir
o perdao de Deus. Em determinado momento, o didlogo entre eles encarna justamente uma
situacdo historica encarada por Anchieta naquilo que diz respeito ao temor e ao julgamento de

Deus sobre aqueles que adoeceram por ndo seguir seus ensinamentos.
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Quando é perguntado a que mais se deve pesar para adquirir o perdao de Deus, o

Discipulo fala que deve-se arrepender da ma conduta em vida, da muita dificuldade de manter

a boa conduta'?:

M

Mbaérama ribépe gud
inéngi asé resé?

Asé opoeirdba potd, asé
mbaéasy drybé pot4.

Opoeirdtépe gud ojoesé
in6éngi amé jepi?

Amoéamoémeiid, Tupa asé
rekékuapdba rupié.

Iapysykattpe asé anga,
asé resé gud indngiré?

lapysykatt, obebui
beramei, oangaipaba
posyiguéra andibeyma.

Ojerurépe amé asé sesé,
omaradramo jepi?
Ojeruré.

Para que mais
recebemos a
extrema-ungao?

Para alivio da doenca
que padecemos...

E saram todos os que
recebem a

extrema-ungdo?

Alguns somente, conforme
o entendimento que Deus
tem de nés'?'.

[Consola-se muito nossa
alma, depois que no-lo
poem?]

[Consola-se muito, fica
como leve, ndo sentindo
os pecados pesados de
outrora].

[Deve a gente pedi-lo,
sempre que adoece?]
[Deve].

(CARDOSO, 1988, p. 151).

Esta passagem articula-se com o momento — Da Confissdo ao sacerdote — sobre o perdao de

Deus para com aqueles que realmente confessam seus pecados e buscam ndo voltar aos maus

costumes, que na visao missiondria eram verdadeiras convergéncias dos mais variados pecados.

M

Ifiyrope Tupa asébe, asé

oangaipaguéra moasy katd eyme?

Ndifiyr6i.

Ifiyrope asé oangaipaguéra,

rerojebypotareme?

Ndinyroi

M

Perdoa Deus a gente se ndo se
arrepende deveras de seus pecados
passados?

Nao perdoa.

Perdoa ele os pecados passados da
gente, quando a gente quer voltar a
eles?

Nao perdoa.

(CARDOSO, 1988, p. 151).

A situacdo narrada por este didlogo busca justamente demonstrar dos perigos daqueles

que ndo seguem a boa conduta promulgada pelos jesuitas, cuja maneira foi percebida ao longo

120 Em nota, a traducdo do Pe. Cardoso parece ser mais literal do que a do corpo do texto, cujo é “De ndo ter obrado
virtuosamente” mas que foi melhor traduzida por “A nossa muita dificuldade de boa conduta” (p. 151 e 154)

121 Preferi mais uma vez usar a nota do Pe. Armando (p. 154)
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de suas primeiras experiéncias das Missdes. Em consequéncia dos indios ndo se arrependerem
e consequentemente adoecerem por desconsiderar a palavra de Deus, ou por se arrependerem
apenas quando lhe convém curar-se das mazelas e tornar a persistir com seus maus costumes’??,
o missiondrio julgava as consequéncias dos atos dos indios a partir daquilo que ele interpretava

do julgamento de Deus sobre eles: as pestes e as doengas de um modo geral.

Portanto, a linguagem das doencas — tanto da alma, quanto as fisicas — deveria
acompanhar toda a narrativa da Doutrina para alertar sobre dos perigos — experienciados pelos
indios — que poderiam surgir caso ndo houvesse esforco maior em devotar-se a conversao e as
Leis de Deus. O juizo de Deus era implacdvel para os Soldados de Cristo. A demonstragcdao
sobre o0 seu julgo se apresenta através das mazelas. O Didlogo busca ndo sé convencer o indio
do temor de Deus, mas converté-lo considerando que apenas ele pode se salvar do julgamento

divino, “conforme o entendimento” de Deus.

Logo apds os sacramentos € contada a Paixdo de Cristo, talvez a unica passagem do
Didlogo na qual a dinamica entre Mestre e Discipulo apenas se dd pelo conhecimento do
martirio de Jesus. A conversa primeiramente serve como esclarecimento da importancia da
Paixdo e de como esta deve ser continuamente relembrada, pois o seu significado reflete o
sofrimento que Jesus precisou passar para poder salvar a alma das pessoas dos pecados e

também ¢é a garantia da salvacdo destas almas'?>,

A sua estrutura difere bastante dos demais didlogos tendo em vista que, para além de
um esforco em contar parte da historia de Jesus, de seus discipulos e de outros personagens.
Dessa forma, este didlogo apela muito mais para uma sequéncia de perguntas e respostas sobre
o momento histérico da Paixao, e ndo uma discussdo sobre a conduta e sobre os pecados. A sua

divisdo € em seis partes: o Horto, Ands, Caifés, Pilatos-Herodes, Coluna-Coroa e Cruz.

Além de toda a conversa ser sempre reafirmada, percebe-se a importancia da memoria
sobre o martirio de Jesus. E isto, de certa maneira, pdde significar o fio condutor entre uma
religido histdrica da qual se faz presente através da histéria sobre um fato — o cristianismo — e
a memorabilia das sociedades indigenas — que aos poucos foi coagida a substituir a relagdo
memoria-vinganga por novas formas de uso da memdria. Diferentemente da estrutura de

didlogo entre Mestre e Discipulo em outros pontos do Didlogo, na Paixdo a mimetizacdo da

122 Esta questdo Anchieta € outros inacianos trataram nos primeiros anos, como foi exemplificado no capitulo
anterior.

123 “M - Qual € a grande confianga dos cristdos ao quererem que Deus lhe perdoe? D - A morte de Nosso Senhor
Jesus Cristo” (CARDOSO, 1988, p. 165).
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conversa entre os dois objetivava preservar na memoria dos indios o sofrimento de Jesus e de
como a partir dele se construiu o caminho para a salvacdo dos pecados, das doencas da alma,
para assim — e a partir dos outros ensinamentos presentes no Didlogo — construir uma razao da

adoracdo a Deus e o valor da preservacao dos bons costumes cristaos.

Neste caso, estimular a memoria indigena sobre a Paixdo pode ter sido de extrema
importancia devido ao dificil entendimento sobre a histéria de Cristo. Nao quero estipular
generalizagdes sobre esta conclusdo, mas os relatos que Anchieta fez a respeito da dificuldade

do indio velho'?*

em aprender sobre Jesus e o mistério da ressurrei¢do, além da necessidade de
inclusdo do didlogo da Paixdo no Didlogo da Fé, sdo alguns indicios de que esforcar o
conhecimento acerca da Paixao era necessario na transmissao da F€. Ora, se os maus costumes
eram a base de preservacdo dos pecados, o discurso emotivo da Paixdo objetivava atingir
. L . ~ s s 125
sensivelmente os indios sobre a manuten¢do dos bons costumes, de como o auto-sacrificio
de Jesus foi importante para a cura das doencas da alma, relacionando-se, portanto, com o0s

sacramentos e, consequentemente, na manutengao da boa conduta.

3.3. DOS MANDAMENTOS E DO PAI-NOSSO.

Passados os trés primeiros momentos do Didlogo da Fé, temos os dois ultimos
momentos que sdo os Mandamentos e a oragao do Pai-Nosso. Se de um lado os dois primeiros
momentos objetivavam introduzir as primeiras caracteristicas do que diferenciava ser cristao —
do conhecimento sobre os nomes, dos sinais e de parte de sua mitologia; dos rituais que
perpassavam a vida do cristdo para manter a boa conduta e se libertar do pecado —, passando
por um terceiro momento realcado pelo conhecimento da histéria de Cristo e do seu martirio
para a salvacdo das almas, por outro lado, o quarto e o quinto momento problematiza a
traducao/aplicacdo das Leis de Deus sobre a cultura nativa e o conhecimento do significado da

orag¢do maior do cristianismo.

A respeito dos Mandamentos, hd primeiramente uma introducdo sobre a importancia da
obediéncia das Leis de Deus, seguidamente dos didlogos sobre cada mandamento.

Curiosamente a documentagdo apresenta apenas oito mandamentos ao invés de dez,

124 Presente no capitulo II.
125 Importante destacar o auto-sacrificio se pensarmos a distin¢do do sacrificio entre os indios e a correlagio com
a antropofagia.
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anunciados, inclusive, logo no final da introducdo. Em principio, ndo hd uma nota explicativa

sobre ter apenas oito.

Um outro aspecto que merece destaque € que se segue a estrutura de narrativa entre o
didlogo do Mestre e Discipulos e a preocupacdo em ndo deixar brechas para més interpretacdes
sobre os mandamentos. Esta narrativa reflete a preocupac¢do com a qual os jesuitas e Anchieta
tiveram sobre a rigorosidade das Leis e de ndo fazer com que os indios possam conduzir ao seu

bel-prazer.

No primeiro didlogo, o Mestre pergunta ao discipulo se Deus deu alguma lei antiga para
se seguir. Ele ndo entra em maiores meandros acerca dos porqués de segui-la, afirmando que
deve-se seguir apenas por “ser Nosso Senhor verdadeiro rei”, que caso as siga irdo para o Céu
- “Ybakype seraséune” -, e caso as desconsidere ou as transgrida irdo para o inferno — “Afianga
ratape” (CARDOSO, 1988, p. 196). Esta chantagem € justificada de acordo com a explicacdo
de cada mandamento, sobre os perigos das transgressoes da Lei baseada na propria experiéncia
dos horrores do Encontro e da Conquista. E ela, de certa maneira, pode também ser refletida na
propria ideia de que os indios, por ndo terem Lei, precisam entender o seu significado para

poder serem incorporados tanto nas Leis dos homens como nas Leis de Deus.

Entrando em cena o didlogo do primeiro mandamento, “Honrards a um s6 Deus”, o
Mestre questiona de que sorte deve-se adorar a Deus, no qual o Discipulo responde que deve-
se confiar a Deus pois “em qualquer parte quando ha dificuldade, ele se compadece da gente”!?°.
Quando o Mestre questiona o discipulo das coisas que fazem quebrar este mandamento, dé a
entender que o Discipulo afirma que o mandamento € quebrado a partir do momento que nao

se segue a Doutrina e também quando se duvida das Leis de Deus. Sempre questionando esta

“quebra da regra”, o didlogo se segue:

M Abape aipo Tupa fieénga M Quem quebra este
oimomaran iabyabo? mandamento?...

D Tupa fieénga D Quem ndo aprende a
moromboeséba koty doutrina. .

[“afé raupe?” eibae]. [e diz: “sera
verdade? Vamos ver!”]

M  Aba abépe?

D Imbaékudmoangatibae, M Quem mais?
ar0dneym Tupa reké D [O que finge saber
[oimombetibaé]. coisas, e o que declara

a lei de Deus e ndo a
guarda.]

(CARDOSO, 1988, p. 198)

126 Trad. de Cardoso, nota n°2, p. 199.
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E interessante perceber alguns pontos deste didlogo. Primeiramente, a funcio do Discipulo é o
de sempre alertar para a questdo da inconstancia. Para o missiondrio, a inconstancia indigena
se dd quando este acredita apenas naquilo que lhe convém acreditar ou, como dito
anteriormente, quando o discurso era respeitado. A recusa indigena sobre as Leis € mesmo ao
Estado fazia parte do regime de inconstincia dos povos indigenas, da negacio de ordens sobre
o que se deve ou ndo fazer, e s6 faziam tudo o que os padres e os xamas o diziam quando lhes

fossem convenientes (VIVEIROS DE CASTRO, 2013, p. 119).

Sendo assim, o exemplo do didlogo buscava justamente denunciar a divida e a rebeldia
dos indios perante a Palavra e as Leis de Deus — mesmo com todas as suas chantagens
escatoldgicas e as propostas de vida apds a morte do universo cristio. Mas ndo penas isto: o
didlogo aponta para o fingimento dos indios acerca do conhecimento da Lei divina, sempre
devendo ser observado pelos catequizadores, uma vez que a aleivosia do uso da Palavra ou

mesmo a deturpagdo desta comprometia a Conversao.

Comprometia a Conversao e a propria vida dos indios.

M langaipabeté aba M Peca quem se faz
ofiemopajépajé, de feiticeiro, para matar
oporompetymbuabo, gente ou para a benzer?
oporomongaraibadpa?

D langaipabeté. D Peca mortalmente.

M Aba abépe aipo Tupa M Quem mais quebra o
neénga oiaby? mandamento de Deus?

D Pajé rerobiasara. D Quem cré os feiticeiros.

(Idem.)

A morte seria a consequéncia sobre estas transgressdes — € a narrativa do temor deveria
prevalecer a narrativa do amor para tentar convencer os indios da morte. No decorrer do didlogo
ha a construgdo da reafirmacdo do pecado e da relagdo deste com os costumes cosmoldgicos

dos indios:

M  Pajé supé M E que mais?
ojesubanukdaribae,
konip6 oraiba
oixubdnukdribae abépe?
D Aé abé. D Chamando-os ou fazendo
que o curem ou chupem
a seus filhos.'?’

127 Percebe-se que a traducdo da pergunta e da resposta foi invertida, ainda que o propdsito ndo tenha sido

esclarecido pelo Pe. Cardos.
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M Aba abépe aipo oiaby? M Quem mais quebra este

mandamento?

D Erimbaé tamoia reké D  Os que observam os
puéra oiportbytéribae, agouros de seus avos,
guyra fieénga, jagudra como cantar de passaros,
neénga supé, ladrar de caes [dizendo ser
morangiguana ojabo. agouros].

M Aba abépe oiaby? M Quem mais o quebra?

D Mosaustiba rerobiasara ipor irdne D Os que créem em
jéra. sonhos, [o0s que dizem

que se realizardo um
dia].

(CARDOSO, 1988, pp. 198-199.)

Em ambos os didlogos percebe-se claramente mais uma vez a reafirmacdo do combate
aos inimigos dos padres e de tudo que se pode associar a eles. Os padres ndo queriam mais
perder o posto de “novos caraibas” e era sempre importante destacar este ataque nestes manuais.
Entretanto, um dado interessante neste segundo didlogo € o de combater os aspectos da
cosmologia dos indios. Uma vez que ndo se tem divindade alguma para “desonrar o Deus
verdadeiro”, tudo o que se configurasse como suspeicdes de idolatria deveria se combater,
mesmo que seu significado fosse desconhecido — ou inofensivo, de repente — para os

missiondrios, como € o caso do combate aos agouros.

Estes “agouros” estdo presente na maneira da qual os indios se situam perante a
realidade, segundo Viveiros de Castro. Ao meu ver, muito provavelmente o combate sobre estes
chamados agouros dos indios ndo tinha um fundamento maior que ao combate a um tipo de
idolatria desconhecida, um lapso de religiosidade que era presente entre os indios e que,
portanto, deveria ser policiado pelos missiondrios. O seu significado provavelmente era oculto.
Mas Viveiros de castro nos apresenta algumas pistas sobre o significado desta relacdo entre

homem-animal e pode apontar pistas sobre a visdo do indio sobre este ataque missiondrio.

Retratando o encontro entre Cunhambebe '

e Hans Staden'?, da qual o Chefe Indigena
comia a perna de um guerreiro abatido, Viveiros de Castro declara que o guerreiro canibal
explicou a sua perspectiva do ato de comer aquela perna para o aventureiro alemao. Ele mostra
que Cunhambebe, naquele momento, se dizia ser um jaguar porque seu alimento era um
homem, “um jaguar, “naturalmente”, civilizado: afinal, comia carne cozida-moqueada (...). Os

canibais Tupinambé ndo tém pélo pintado ou garras de felino (...) [Mas] o “modo de falar” de

128 Lider dos Tamoios.
129 Famoso aventureiro, mercendrio, ndufrago e prisioneiro dos Tupinamb4 por volta da metade do século XVI.
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Cunhambebe determinava seu modo de comer, que era o0 modo de pensar.”( VIVEIROS DE
CASTRO, 1986, pp. 625-626). E complementa que este “virar jaguar” estd na qualidade do ato
em si, ndo numa metamorfose do sujeito. Sobre as questdes linguisticas ele declara que, “de
resto, Cunhambebe ndo disse ser um jaguar, visto que em sua lingua o verbo “ser” nao funciona
como cOpula proposicional; propds apenas: jagudra iché, jaguar eu” (Idem, p. 626, destaques e

grifos no original).

Estes s@o alguns apontamentos sobre o lugar relacional entre o eu humano e o animal
que, segundo o antropdlogo, ndo se dissocia. Do ponto de vista das situacées historicas,
problema — ou a dificuldade — maior desta interpretacdo, ao meu ver, é perceber, a partir das
fontes histdricas do periodo colonial, sobretudo as que se sucedem os primeiros contatos, como
a transformagdo da mentalidade dos povos indigenas acompanha — com todo o vigor da
colonizagdo — esta maneira de Ser. Contudo, é possivel considerar — ou especular — que tragos
deste “substrato da cultura indigena” permanecesse até certo momento da colonizacio na costa

da América Portuguesa.

Tecendo maiores conclusdes sobre o assunto, esta etnofilosofia descrita por Viveiros de
Castro afirma um contraposto da relacdo entre homem e natureza, da separacdo entre o ser

humano e os animais, da relacdo entre a cultura e a natureza:

ndo € um processo de diferenciacdo do humano a partir do animal, como
vulgata evolucionista ocidental. [Para o perspectivismo amerindio], a
condicdo original comum aos humanos e animais ndo é a animalidade. A
grande divisdo mitica mostra menos a cultura se distinguindo da natureza que
anatureza se afastando da cultura: os mitos contam como os animais perderam
atributos herdados ou mantidos pelos humanos. (...) O pensamento indigena
conclui ao contrdrio que, tendo outrora sido humanos, os animais e outros
existentes césmicos continuam a sé-lo, mesmo que de uma maneira nio
evidente para nds. (...) Se os humanos veem-se como humanos e sio vistos
como nao-humanos — animais ou espiritos — pelos ndo-humanos, entdo os
animais devem necessariamente se ver como humanos. O que o
perspectivismo afirma, enfim, ndo € tanto a ideia de que os animais sdo “no
fundo” semelhante aos humanos, mas sim a de que eles, como os humanos,
sdo outra coisa “no fundo” (...) a humanidade ¢ “reciprocamente” reflexiva (o
jaguar é um homem para o jaguar, o queixada ¢ um homem para o queixada),
mas nio pode ser mitua (no momento em que o jaguar ¢ um homem, o
queixada ndo o €, e vice-versa) (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, pp. 60-62,
destaques no original).

Esta conexdo — ou correspondéncia cultural — entre os indios e os animais, a0 meu ver,
ndo era matéria primordial que comprometesse a conversdo ao cristianismo, tampouco

representava um dispositivo aliado dos maus costumes, mas por algum motivo estava presente
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no repertério da doutrina da Fé. Provavelmente por ser sequéncia e contexto do didlogo do
combate aos feiticeiros, estes agouros devem ter entrado no leque de proibicdes cosmoldgicas
em correlag@o as idolatrias dos xamas — a negagao as supersticdes. Inclusive este ponto se faz

presente nas primeiras impressdes/correspondéncias.

Em carta de Sdo Vicente, em 1553, ele colocava essas supersti¢cdes — “abusiones” — no
bojo dos ataques a cosmologia nativa. El afirma que os indios tém “otras abusiones grandissima,
que creen que sus animas se tornan animales, los quales aun o1 em dia muchos los comen”
(NOBREGA, 1553, p. 439). Ao longo de todo o Didlogo da Fé, aparecem referéncias sobre a
relacdo dos animais na cosmologia indigena, sendo, inclusive, construido novos sentidos —

como a relacao desta com as coisas mds, o inferno, o Diabo.

No segundo mandamento — “Deveras ndo diga em vao, ao pronunciar o nome de Deus
= “Afieté eré tené umé Tupa réra rendia” ei” (CARDOSO, 1988, p. 200) — o didlogo reafirma
nao so reprimir o mal uso do nome de Deus, como também o uso leviano dos signos que o
representava, como chamar pela cruz, pelos Santos, pela alma e pela vida. Se pensarmos do
ponto de vista do controle destes ultimos — como jurar pelas almas —, provavelmente o
mandamento buscou restringir os aspectos relativo a prépria espiritualidade indigena, da
relagdo com os mortos € mesmo da propria vinganca — a fungdo da vinganca nos seus discursos
e da memoria aos mortos. O que de certa maneira correlaciona com um outro ponto do terceiro
mandamento — “guardaras domingos ¢ dias santos =» “eimoeté domingo, [4] maratekéabeyma

199
1

ab¢” ei” (idem, p. 202, grifo no original).

A memoria sobre os mortos e as vingancas faziam parte do repertério de falas nos
momentos de bebedeira. Além de ser um momento de grande aborrecimento para os
missiondrios, a bebedeira — as cauinagens — era o espaco de lembranca, do ndo esquecimento,
como uma espécie de reafirmacdo do tempo presente. Se peca contra a Lei de Deus falar seu
santo nome em vao, € provavel que o didlogo visasse também demonstrar que beber
demasiadamente fazia pecar — voltar aos maus costumes —, inclusive, porque os indios usavam

das suas festas e cauinagens como espaco religioso.

M Kagudrape mara? M O que bebe vinho ndo
ndoiabyipe Tupa peca? [contra a lei de
neénga? Deus]

D Ndoiabyi: ojdkati fote, Nao: somente se o beber
okagudbo eté. D muito demasiadamente.

M Mara oikébo tépe iabyu? M Quando bebe um

demasiadamente?
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D Embebedando-se [de

muito vinho] e perdendo
130

D Kauimojebyjeby
osabéysabéypora suli,
dra mokafiéma. 0 juizo.

(CARDOSO, 1988, pp. 203-204)

Jodo Azevedo Fernandes faz destaque da importancia do combate a estes rituais, afirmando
que, se a religido dos Tupinamba “era a sua cronica de vingangas, de inimigos devorados e de
cranios estracalhados, as cauinagens eram o seu templo, e se os indios ndo tinham templos de
pedra a serem destruidos, tinham os “vinhos” a serem extirpados” (FERNANDES, 2011, p.
177).

Ja em “Honraras teu pai e tua mae”, ¢ apresentado uma curiosa adequagdo do
mandamento para a realidade da coloniza¢cdo. Em dado momento, ha uma “flexibilizacdo” — ou
uma expansao — desta Lei para incorporar os interesses coloniais. Em nota, o Pe. Cardoso
apresenta uma passagem em Romanos'®! para melhor esclarecer a conversa entre Mestre e
Discipulo:

M Osapiape abé oguba, 0sy, M Ha um de obedecer
tekdmemud amo resé [ a seu pai e a sua mae],

opodimene? quando lhe mandaram
fazer alguma coisa ma?
Ndosapidixdne: Naio [ha de obedecer]:

mbaékati resé ipd asé
oguba fieénga apidri

Ogtiba fidpe asé osapia
aipébae mopdpota?

Ndogtba fope rua,
ogubixdba abé, tdba
rerekodra, asé osapid.

e somente lhes ha de
obedecer quando o que
mandarem for bom.

E s6 a seus pais € que
um hd de obedecer
[querendo cumprir este
preceito]?

Nao [a seus pais s6],
porque ha de obedecer
também ao seu maioral

e ao que governa a aldeia.
(CARDOSO, 1988, p. 206)

Posso estar sendo imprudente em interpretar desta forma, mas o pe. Cardoso provavelmente
fundamenta a flexibilizacdo do Mandamento para dar sentido ao que foi construido pelos
jesuitas: ampliar o mandamento da obediéncia a autoridade da aldeia para, assim, construir uma

Lei — o sentido desta — entre os indios.

Mas mais que isto. Posteriormente o didlogo coloca que esta Lei divina também deve

ser aplicada na relagdo escravo e senhor — “E os escravos a quem hao de obedecer? - Ao seu

130 Em nota, a tradugio de Cardoso hd um dado que merece ser destacado: a traducdo do documento negligenciou
o “voltar o vinho”, ou seja, vomitar, muito comum nas cauinagens.
131'13,1: todo 0 homem se submeta as autoridades constituidas (CARDOSO, 1988, nota na p. 207)
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senhor =» Aepé miaustiba abd oifieéngapidne? - Ojara” (idem, p. 207), o que mais uma vez ¢
revelador no sentido de entender que a relacdo entre a dificuldade da Conversao € indissocidvel
da formagao da sociedade colonial. A formula reducionista “sem F¢, sem Lei, sem Rei” que
caracterizou os indios da América Portuguesa foi o filtro mor para entender a realidade nativa
e justificar as a¢des da Coroa e da Igreja sobre esta. Ja o Didlogo da Fé fazia parte deste projeto

maior e servia a multiplos agente da colonizacao.

Nao se sabe ao certo se esta flexibilizagao era a maneira de conciliar ambos os lados —
dos indios e dos missiondrios. Para poder nao infligir diretamente as leis e 0s costumes
ocidentais sobre os indios, o regime de troca deve ter sido a maneira alternativa dos missiondarios
em melhor transmiti-la e, consequentemente, transformar a conduta de vida nativa. Inclusive
estd no didlogo do mandamento Ndo Matards. Neste sentido, o didlogo sobre esta Lei possui

alguns momentos esclarecedores.

Primeiramente, o didlogo coloca que nao se deve matar ou desejar a morte do outro e

mesmo provocar a sua prépria morte'*?: “Que mais [peca]? O que come terra ou outra coisa

para morrer =» Ab4 abépe oiabyu? Yby konipd mbaé amd guara, “tamandne!” ojapo'*>”
(CARDOSO, 1988, p. 209). Num outro momento do didlogo abre-se um precedente para matar
apenas em caso de guerra — as guerras de alianga com os portugueses contra outras nacgoes
indigenas ou europeias — o0 que certamente ndo se trata da guerra nativa visto a

indissociabilidade desta com a vinganca e a antropofagia ritual.

M Oporubae, mard? M Os que comem gente?
D  Oiabyetékatd Tupa D Esses fazem grande
fieénga. pecado contra o que

manda Deus.

M Ogorekémemuasira M O que se vinga de seus
resé ojepyka tirudpe aba inimigos também quebra
Tupa feénga abyu? este preceito?

D  Sesé ojepyka tirud; D  Sim; porque lhe deve
iflyrd fié ipd ixupé, Tupa perdoar, pelo amor de
reséne. Deus.

(CARDOSO, 1988, pp. 203-204)

A Lei restringe obviamente o sentido da guerra de vinganca, na qual, somada a outras

restricdes que atingem diretamente certos aspectos da sociedade Tupinambd, harmoniza todo

132 Aqui abre para uma importante questio que pode ser melhor trabalhada no futuro, sobre o lugar da morte e do
suicidio entre os povos indigenas, como foi o recente caso dos Guarani Kaiowa do mato grosso do sul.
133 Tradugado literal de Cardoso: O que come terra ou outras coisas, dizendo “que eu morra!” (idem., p. 210).
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um conjunto coercitivo das praticas fundamentais dos povos nativos. Incluido a isto toda a
transforma¢do do mundo colonial — do desarranjo dos grupos gracas as guerras e as doengas;
das novas relacdes de trabalho; das relagdes de parentesco e mesticagem com grupos nao-
indigenas; da moralidade crista etc. — ocasionou todo um cendrio de natural transfiguragdo dos

antigos hébitos sociais para transformar-se em novos.

Se o desarranjo de um aspecto tdo importante daquela sociedade como é o caso da
vinganga trazia profunda transformacdo, as relacdes de parentesco — aliancas com outras
aldeias, a poligamia, a homoafetividade, os ritos de passagem — consequentemente entraram no
mesmo raio de ataque dos missiondrios. O sexto mandamento — Nao fornicards — apenas
complementa a série de restricdes que sdo instruidas no sacramento do matrimonio. Restri¢cdes

de ordem sexual, na qual o fato de “s6 desejando no seu coragao” ja ¢ motivo para pecar.

Talvez o aspecto que interessa mais perceber dentro do Didlogo da Fé € justamente a
correlagdo dos argumentos e das ideias propagadas entre os mandamentos € 0s sacramentos.
Sendo um as Leis de Deus e o outro a aplicacdo da boa conduta para ndo pecar, para nao
descumpri-las, o reflexo das primeiras missdes sobre a dificuldade em conduzir a vida dos
indios para a salvacdo € o resultado desta correlacio. O instrumento do Didlogo as vezes repete
exemplos de transgressoes para poder encadear os argumentos e ajudar na mimetizagdo da fé,
dos bons costumes e relembrar — como € o caso das doengas fisicas e da alma — do perigo dos

maus costumes — do pecado.

O ultimo momento do Didlogo da Fé € o do ensino e da constru¢do da importancia do
sentido do Pai-Nosso para os cristdos. A estrutura do didlogo busca primeiramente introduzir a
importancia desta oracdo, passando por uma série de questionamentos que explicasse o
significado de cada trecho e, por fim, a confirmacdo da oracdao — Amém — e o seu significado:
que assim seja; “para que Deus queira cumprir e fazer o que lhe pedimos” (CARDOSO, 1988,

p. 234).

A primeira parte, “Pai nosso que estas no céu”, o didlogo esclarece que seu surgimento
adveio do préprio Senhor'** Jesus Cristo e de sua passagem no mundo. Bem como esta é a
principal oragdo ao Pai, que quer dizer Deus, que criou tudo a partir das suas palavras e que,
caso os autores dos corpos tenham sido os nossos pais, “sdo [autores de nossos corpos] por

assim Deus o querer = Asé riiba oimonang bid Tupa imonanga potasape ¢.” (CARDOSO,

134 Sempre que se pode acrescenta o Senhor nio apenas como reveréncia, mas para construir a propria ideia de
reveréncia ao Senhor.
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1988, p. 220). O dislogo ratifica sempre que esta reveréncia ao Pai Nosso'*® deve ser preservada

pois s6 a partir dela que se pode-se alcangar os remédios das suas necessidades.

Quando se trata de entender o lugar onde Deus reside — “que estas no céu” —, o Mestre
questiona o porqué de Deus estar no céu e nao no mundo, na terra. Logo mais o discipulo
responde que Ele espera a vinda dos seus e que assim deve-se projetar a vida do cristdao no
mundo: deve haver o desejo de estar com Ele, na qual s6 se consegue quando a sua conduta na
terra € conforme a sua vontade: os seus ensinamentos. A respeito de estar no céu, o didlogo
coloca que esta Unica “patria” verdadeira ¢ o céu — “ndo ¢ a nossa patria esta terra, em que
nascemos? =» Ndaséretama tuad tépe ikd yby, asé rekoaba?” (CARDOSO, 1988, p. 222),
explicando que esta terra da qual se vive € apenas um momento passageiro para a derradeira

patria'*®: o lugar eterno.

Tanto na traducdo original, quanto na traducio de Cardoso, a presenga de “patria” se faz
presente, o que nos levanta um problema: se para Reino possivelmente ndo havia vocabuldrio
para traduzir o sentido do que se quer transmitir, porque haveria de ter para “patria™? Esta ¢
uma questao que me impede de maior aprofundamento por desconhecimento etnolinguistico ou
mesmo do seu sentido histdrico. Na terceira e na quarta peti¢do — “santificado seja o teu nome”
e “venha a n6s o vosso Reino” —, o didlogo discorre que se deve conduzir a sua vida de acordo
com as Leis de Deus e que sO assim se adentra para o seu Reino, para poder ressuscitar e viver
na vida eterna. Posto isto, o conceito de Reino foi enxertado no vocabuldrio Tupinamba na

quarta peticao:

M Mara eipe amboaé asé M Como diz a outra
jeruresaba? peticio?

D “Tot nde Reino” ei. D “Venha ands o teu

Reino”.
(...)

M Mari ojabo bépe asé M Que mais queremos

D “tou nde Reino” ei. D dizer dizendo “venha a
“Torobaséne ybakye, nos o teu Reino?”
nde rekodbetépe, nde Que nos leve para o céu,
jepiakukasape” ojabo. que € o seu lugar em

que se Vé.

135 E nunca “Pai Meu” pois o objetivo era dar sentido a divindade que criou tudo e todos, sendo, portanto, todos

irmaos, filhos do mesmo Pai. Construir a ideia de Deus era a preocupacio maior dos jesuitas para com os indios
que eram alheio a Deu(es), seja pelo Temor ou pelo Amor.
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(CARDOSO, 1988, pp. 224-225,
destaque no original)

Se o Reino quer transmitir uma ideia de espago de poder — tendo na sua metafora os Reinos

37 _ e pétria o espaco de pertencimento (???), talvez este seja o sentido a que se

europeus’
objetivava dentro do didlogo e, (in)diretamente, na prépria conversdo. Mas pouco posso

esclarecer sobre esta questdo, a ter a certeza daquilo que realmente se queria transmitir.

Os esclarecimentos da divisdo entre mundo x céu também se faz presente na peticao
“faca-se a vossa vontade assim na terra como no céu” =2 “Tojemonang nde ybakype
inemonanga jabé” ei” (CARDOSO, 1988, p. 225), reiterando que o pecado apenas se comete
na vida passageira da terra, e ndo na vida eterna que € o resultado da primeira — um claro esfor¢co
em explicar as dimensdes cosmoldgicas da religido semitica. O didlogo coloca também dos
perigos do demoOnio — Anhangd — na vida terrena, manifestado nas mas condutas e na
transgressao dos mandamentos, visando raptar as almas dos que contrariarem os ensinamentos
para o inferno. Esta € uma questdao que deveria ser melhor aprofundada a partir da anélise dos
Autos (de Sao Lourenco e da Aldeia de Guaraparim), onde o papel alegérico do Diabo (ou dos

diabos, a depender do Auto) se manifestava na asticia em seduzir os homens no zelo pelos

maus costumes.

A quarta peti¢do, “o pao nosso de cada dia”, o Mestre sempre questiona o que significa
este pao que, ao passo que o Discipulo responde as perguntas, € revelado a materialidade e a
imaterialidade deste pao. Material no sentido de entender que o sustento dos corpos advém da
vontade de Deus e que esta s6 pode ser obtida gracas ao amor e a manuten¢do deste amor a
partir dos seus ensinamentos. E com isto se manifesta o segundo “pao”, ou o segundo alimento
que sustenta a alma: a Fé: “M- Qual é o mantimento da alma? D- E o amor de Deus que é a sua
vida =» M- Mbaépe asé anga remid? D- Tupd ndi asé joausuba, asé anga rekobesaba.”

(CARDOSO, 1988, p. 227).

A falta de “fé” nas narrativas quinhentistas — como na férmula triplice destacada
anteriormente — era o reflexo de vérias interpretacdes: a auséncia de religido, de divindades e,
consequentemente, de credo sobre a Verdade crista. O alimento da alma, a fé, era sindnimo do
crer dentro da estrutura do cristianismo. Os indios ndo tinham somente divindades para se

combater, ou religido para substituir.

137 E, portanto, construir a ideia de autoridade celestial.
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Neste sentido, a auséncia de Fé tinha uma dupla caracteristica: os indios ndao tinham
religido e nem sabem crer em nada — ndo tinham fé. Nao tinham religido para se combater e ndo
podiam acreditar na religido verdadeira. Sobre esta questdo, Adone Agonlin afirma que, no
alvorecer da modernidade e do encontro interétnico, o cristianismo considerava a Fé como um
dado transcendente, e ndo um fato histérico — surgido no seio das religides semiticas. “O dado
seria a exigéncia humana de crer em entidades (seres ou forgas) extra-humanas [ndo importando
o seu fim]. (...) Toda via, o fato histérico € que a fé por si mesma caracteriza a religido cristd e
condiciona o nosso conceito de religiio'*®” (AGNOLIN, 2013, p. 289). A doutrina visava
construir o sentido do crer, que, para o cristianismo, era indissocidvel da ideia de fé. Isto ndo
quer dizer que os Tupinambd ndo tinham crengas, mas que a maneira na qual se pensava a
inconstancia indigena, na incapacidade de crer em alguma coisa, era uma das barreiras a serem
superadas pelos missiondrios. A Fé afastava da tentacdo dos maus costumes e evitava ser

afligido pela a ira de Deus, tema melhor aprofundado na quinta peticdo e na sexta tentacao.

A peticao “Perdoa-nos, Senhor =» “Nde fiyro, Tupa [ei]” (CARDOSO, 1988, p. 229)
tem por objetivo esclarecer e alertar dos perigos de ndo seguir os mandamentos e as Leis de
Deus, bem como da stplica a Deus pelo seu perdao — para poder, através dele, livrar-se dos

males, das aflicdes, da mazelas.

M Marape asé rekéu M Que ha um de fazer
imoflyrdmo? para o aplacar?

D Onemomboreausib, D Humilhar-se, pedindo-lhe
oangaipaba moasyébo, perddo de seus pecados,
serojaseguabo, chorando e fazendo
serojebypotareyma. propdsito de nio pecar

mais.

(CARDOSO, 1988, pp. 229)
Sendo uma religido de forte apelo emotivo, o didlogo expressa a necessidade de se fazer

peniténcias e pedir por misericordia a Deus pelos pecados cometidos. E caso houver resisténcia
em admiti-los, serdo feitos no purgatério’’, pois ninguém escapa do infalivel julgo divino. A
transmissao deste sentido — do julgamento — € demonstrada ao longo de todo o didlogo,
transparecendo a preocupagdo pedagdgica dos missiondrios em alertar sobre sua onipresenca

cosmoldgica.

138 Por se tratar de um texto critico sobre as raizes histéricas das religides para poder se pensar um método histérico-
comparativo de andalise, por muito tempo “nosso conceito de religido” — os estudos cientificos sobre o que é religiao
— tinham raizes no cristianismo.

139 Que ndo possui traducdo formal ao longo do Didlogo. Mas na tradugio de sentido é descrito como um lugar de
eterna noite; lugar este que também acolhe aqueles que ndo foram batizados.
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Em contrapartida, s@o os perigos da tentagdo e do inimigo que faz titubear a F¢. A sexta
peticdo € de certa maneira o complemento da quinta no que concerne aos perigos de contrariar
a Deus. E também o iltimo esforco, dentro do Didlogo da Fé, em demonstrar aquilo que a
experiéncia histérica bem apresentou nos primeiros anos de colonizacdo espiritual: os

desvirtuamentos da conversdo e a acao divina.

O dialogo de “““Nao nos deixeis cair em tenta¢ao” =» “Oré moakukar umé jepé tentagdo
rupé” ei. (CARDOSO, 1988, p. 230, destaque no original) estd todo estruturado de acordo com
os perigos do demonio e dos maus costumes € a consequéncia de manté-los, afirmando que o
demonio ndo toma as decisdes para transgredir a Lei de Deus, ja que ele apenas atenta a alma

do sujeito para permanecer em md conduta.

M Ndafidnga rua tépe asé M Nao é o demdnio que
moba tekd angaipdba nos faz cair em pecado?
D pupé? D
Ndanaang rua: asé Nao € o demdnio: que
radnradng fiote; asé aé esse somente nos
ojemoabangd, imborypa, persuade, nés mesmos nos
opyata potdreymamo. deixamos cair

[alegrando-o0] por ndo
nos querermos fazer
fortes.
(CARDOSO, 1988, pp. 231)
O dialogo reafirma a presenca constante do demonio no seu irredutivel propdsito de fazer

vacilar a Fé, manifestado em escala constante tendo em vista que sua alusdo se faz presente em
grande parte dos costumes tradicionais dos Tupinamb4d, inclusive nos deleites que a carne
apetece. Anhanga ndo é apenas a entidade que costuma atormentar a vida e os espiritos dos

indios, mas sua quase-onipresenca sO pode ser rebatida — e livrada — caso se siga o caminho da

Palavra.
M Mari ojabo bépe asé M Que queremos dizer,
“orémoakukar uméne dizendo a Deus:
jepé” iéu Tupa supé? “Nao nos deixemos cair”?
D “Oré mopyatanguatl jepé, D Queremos dizer que nos
toroar uméne” ojabo.. esforce, que dessa sorte

ndo cairemos.
(CARDOSO, 1988, p. 231)

Dando continuidade, o didlogo busca mais uma vez traduzir o sentido da ira de Deus
sobre aqueles que ndo seguem a boa conduta, e mais uma vez a narrativa das doencas — mas
nao s ela — entra em campo. Questionando ao que mais se soma ao perigo da tentacdo, o Mestre

e o Discipulo conversam:
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M Mbaé supé bépe? M A que mais?

D Mbaé asy supé, aba asé D As doencas e ao mal
rerekdémemua supé, que outros nos fazem e a
mbaé tetirua quaiquer trabalhos
oemimborard tyba supé.

M Oipotaripamé Tupa aipd M E quer Deus que
mbaé asé iporard? soframos isto?

D Oipotari. D Quer.

M Mbaerdma ripe? M Para qué?

D “Toimoepy oangaipaba D Para que, satisfazendo
ybype bé” ojabo; por nossos pecados
ybékype asé rerasé sapid neste mundo, nos va
pota. logo levar para o céu.

(CARDOSO, 1988, p. 231)

A soma das tentagdes se manifestam, inclusive, nas doengas. Questionado sobre como
as doencas podem tentar a alma do sujeito, o didlogo estd possivelmente tentando exemplificar

140 para exemplificar os perigos da tenta¢do nio s6 a

a passagem de J6 (2, 7) e Tiago (1, 12
partir da realidade concreta, mas também através da ortodoxia biblica. Entretanto, baseado na
experiéncia do encontro, é possivel acreditar que a consequéncia pedagdgica atingisse outros

resultados.

Dado que os jesuitas viam as doengas como consequéncia do julgo divino sobre o modo
de vida Tupinamba, acredito que esta passagem — mas nao s esta — talvez tivesse maior €xito
enquanto alerta dos perigos em manter determinado estilo de vida que ndo correspondesse aos
ditames da conversdo. Tendo em vista a constante dificuldade em converter os indios, nestes
casos, eu acredito mais na construcao da narrativa do temor como condutor de sentido da Fé do
que uma reflexdo verticalizada — mais elaborada — que tencionasse o desapego de todo e
qualquer héabito desonroso as obras de Deus — ter Fé e resistir as enfermidades e ndo abracar

suas praticas cosmoldgicas tradicionais.

Por mais que o didlogo servisse para as novas entradas nos sertdes a partir do século
XVI e inicio do XVII, sua gestacdo adveio de conflitos da segunda metade deste século e,
mesmo assim, ainda ndo foi a formula definitiva para transmitir a Fé e converter os povos

indigenas. Provavelmente para estes indios que coabitaram as missOes de Anchieta e seus

140 Esta conclusio foi abordada por Cardoso em nota de rodapé, o que pode fazer sentido pensando uma condigio
classica da tentacdo a partir dos referenciais biblicos e a busca da ortodoxia na conversdo para poder ndo apenas
utilizar-se das situagdes da coldnia na construcdo da Fé. De acordo com a nota: J6: Retirou-se Satd da presenca de
Javé e feriu J6 com tulceras malignas desde a planta dos pés até o alto da cabeca; Tiago: Bem-aventurado o homem
que recebe com paciéncia a tentagdo, porque uma vez provado, alcangard a coroa da vida. (idem. 232).
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asseclas, o entendimento sobre estas passagens das doengas estavam relacionadas mais ao temor
do que ao julgo moral do seu entendimento que se fazia presente na biblia — como, mesmo em
desgraca, se deveria manter fidelidade a Deus. Depois de desajustados e melhor reduzidos nas
aldeias e em outros espacos periféricos da coldnia, é que se poderia construir melhores

condig¢des de aprofundar o conhecimento do cristianismo.

Em “livrai-nos do mal”, o didlogo buscou chamar de mal os pecados € o demonio por
motivos Obvios, pois, sendo este o agente da tentagdo, ele opera através do pecado e ¢é
responsavel pela danacdo das almas — pelo seu sofrimento. E € através dele e do pecado que o
cristdo se aparta da graga de Deus Pai e se aproxima do fogo do inferno. Dentre todos os outros,
este didlogo € o menor, sendo apenas mais um alerta do significado do mal na cosmologia crista

e € um ultimo esclarecimento de sua atuacdo dentro da vida crista.

Contudo, apesar de ser o menor, este levanta mais uma vez a questdo do uso da
cosmologia indigena para converté-los. No ultimo questionamento sobre o leque de “coisa ma”

que pode ser entendido, passando pelo demonio e o perigo do pecado, ele assim expde:

M Mbaé supé bépe asé M A que mais chamamos
mbaéaiba iéu? de coisa ma?

D Afanga raté supé, D Ao fogo do inferno, as
mbdia, jagudra, opabi cobras, as ongas, € a
asé reté sumara supé. tudo que pode fazer mal

a nossos corpos.'#!

(CARDOSO, 1988, p. 233)

Evidentemente que se pode fazer uma leitura 6bvia acerca dos perigos que certos
animais podem trazer num ambiente selvagem'#? e hostil. Contudo, mais uma vez acredito que,
antes de revelar o 6bvio dos perigos destes animais, e, de como podem ser potencialmente maus,
a sutileza discursiva jesuitica mais uma vez incorpora ndo sé incorpora os animais na dicotomia
bem/mau, como também indiretamente o relaciona ao “novo anhanga” que se busca construir.
Se o objetivo dos missiondrios era o de, mais uma vez, desajustar o perspectivismo amerindio

para poder civiliza-lo com as roupagens cristas, ndo tenho tantas evidéncias para poder provar

de imediato.

141 A tradugdo proposta por Cardoso aparentemente apresenta melhores detalhes sobre a passagem do Discipulo.
Logo ap6s onga (jaguara), o Pe. traduziu por: “a dor, a doenga, a tudo que ¢ inimigo de nossa alma ou armadilha
para nosso corpo.

142 De selva, ndo de condi¢do humana, como por muito tempo se classificou os povos indigenas: barbaros,
selvagens e, por fim, primitivos.
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Mas a questdo que permanece € a de que o impacto causado no perspectivismo deve ter
sido grande, principalmente se pensarmos que a constru¢do desta ‘religido mestica’ proposta
pelos jesuitas sé foi possivel devido ao desarranjo social advindo das guerras e das doencas.
Um novo discurso se montara baseado em realidades bem concretas: a vontade em converter
os indios para a salvacdo de suas almas — a dos indios e a dos missiondrios — e a construgdo das
reducdes indigenas — tanto os aldeamentos, como nos dispositivos de conversdo (Autos,
Doutrinas etc.) — estavam dentro desta dinamica de poder que aos poucos se montava na Costa
do Brasil e em parte dos seus sertdes. Ao meu ver, para os povos indigenas, o €xito do homem
branco em converté-los advinha muito mais de uma coercdo — fisica e bioldgica — que
acompanhava a conversdo do que do esforco missiondrio em decodificar semelhancas

cosmologicas.
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CONSIDERACOES FINAIS

Embora a necessidade de se botar um ponto final neste trabalho de dissertacdo esteja de
acordo com um arduo processo de amadurecimento intelectual, na elaboracdo de uma pesquisa
histérica em um tema que aos poucos vai ganhando maiores espagos nas pesquisas brasileiras
(Histéria Indigena), considero importante frisar que esta pesquisa permitiu surgir mais questoes
do que conclusdes sobre aquilo proposto desde o inicio. Do projeto inicial de pesquisa, passando
pela andlise das fontes e da bibliografia e, gracas a isto, rever a necessidade daquilo que se deve
trabalhar — tendo em vista uma certa prudéncia pesquisadora e reconhecimento do pouco tempo
para sua elaboracao —, o trabalho adquiriu novos contornos ao passo que se aproximava do final

da pesquisa e do retorno a escrita.

Considero importante frisar que, apesar do objetivo principal de trabalhar com um maior
nimero de fontes que correspondiam diretamente com as quais foram analisadas, o conjunto
das trés principais fontes analisadas — Tomo I das primeiras cartas Jesuiticas, Cartas e
fragmentos historicos de José de Anchieta e o seu Didlogo da Fé — apresentou inumeras
possibilidades de andlises, mas que, devido ao conjunto de fontes elencadas, foi preciso
tomarmos outros caminhos: 1) Fazer uma andlise transversal entre as fontes e o uso de
referenciais da Antropologia e Ciéncias Sociais para buscar compreender como os missiondrios
buscaram entender os indios e vice-versa, ao invés de comparar sistematicamente ambos 0s
sistemas cosmoldgicos nas fontes; 2) estava no nosso horizonte analitico um quarto capitulo
estendido dedicado a incorporar o Auto de Sdo Lourenco e Na Aldeia de Guaraparim, que,
apesar de terem sidos analisadas ao longo da pesquisa, por falta de dominio analitico — da
andlise cénica e sua proposta pedagdgica — e de tempo de escrita, ndo pdde ser trabalhado na
dissertacdo. Digo isto pois, apesar da sua diferenca documental, os Autos em muito
correspondia as discussdes levantadas no decorrer da pesquisa — como dos lugares

cosmoldgicos de cada espectro cultural e da sua mesticagem cultural.

Doravante, acredito que a pesquisa permitiu algumas conclusdes provisérias, sendo
algumas mais gerais e outras mais técnicas. Das gerais, € perceptivel que o esfor¢co missiondrio
em converter as almas nativas oscilou entre a ansiedade da catequese nos primeiros anos de
colonizagdo e o desanimo em nao alcangar resultados satisfatorios ainda no término do século
XVI. Por mais que a visdo ocidental crista catalogasse o Novo Mundo de acordo com seus

predicados culturais e universais — afinal, esta € a grandiosidade do cristianismo: o Novo Mundo
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€ nostélgico e nada pode escapar do seu filtro cultural —, a eficicia da conversiao adveio mais
em razao das transformagdes historicas sofridas ao longo do século XVI do que pela

inteligibilidade da cultura do Outro.

Sobre a eficécia deste esforco em entender a realidade nativa para manobra-la de acordo
com os interesses jesuiticos, o processo de criacdo dos manuais da fé foi resultado da primeira
atuagdo, sendo a sua identidade ligada principalmente na aproximacao daquilo que se podia ler
da cultura indigena, e elaborar um mecanismo de comunica¢do hibrido que viabilizasse
transmitir a fé. Sempre a partir de um objetivo claro: aproximar o indio da religido crista e
afastd-lo daquilo que esta traduzia como maus costumes. Por mais que, tal qual os Autos, estes
Didlogos e Doutrinas fosse toda uma construcdo mestica de signos, entidades e ideias — a
adaptacdo da Fé —, sua eficicia também deve ser percebida por representar um ponto de
intimidade com a cultura do Outro. Gragas a isto, a sua eficiéncia foi refletida na sua reproducao
ao longo dos séculos XVII e XVIII nos remotos sertdes da América Portuguesa, e na sua

adaptacdo para outros grupos indigenas de lingua nao-Tupi.

Por outro lado, ¢ fundamental entender que este éxito sé foi possivel gracas as mais
variadas situacoes historicas que se apresentava no desenrolar dos Quinhentos, marcado por
Encontros, aliancas, Guerras, pestes e reorganizagdo de parte da sociedade nativa e da economia
colonial. Por mais que houvesse também um projeto econdmico em curso dentro dos espagos
de atuacdo da igreja, marcada pela produtividade fundidria e mao-de-obra escrava indigena,
além de serem espagos de Mediac@o Cultural entre ambos os mundos, os aldeamentos foram
alternativos espacos de acordos politicos entre indios e brancos na gestacdo da Colonia lusitana.
O que, de certa maneira, fazia deste lugar campo de regimes de trocas que interessassem ambos

os lados.

O prisma das situagoes historicas fez revelar também como as doengas impulsionaram
o projeto colonial econdmico e espiritual. No século X V1, as doencas ndo s6 desarranjaram uma
incomensuravel variedade de povos tradicionais que ocupava ao longo de toda a costa sul-
americana, e viabilizou o projeto colonial ocidental que se gestava, como o projeto espiritual
que se intencionava devido ao seu impacto naquelas populacdes. Considerando que a
dificuldade de conversdo estava alicer¢cada no problema da inconstancia dos indigenas em lidar
de maneira ortodoxa com as ideias e a conduta crista, num primeiro momento 0s missionarios
consideraram os surtos epidémicos como reflexo da ira de Deus sobre a conduta desgarrada dos
indios frente as suas Leis: desde a sua incapacidade em compreendé-las, como também usé-las

apenas quando lhe convém — e nunca segui-las como se ensina. Se primeiramente 0s nativos
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foram tratados como tdbua rasa e, posteriormente, gracas a sua inconstincia — geralmente

2143

movida por razdo diabdlica —, tornou-se “murta”*’, por ndo manterem o que se aprendia e

deturpar o pouco que se aprendeu, ocasionando em consequéncias drasticas.

Desta maneira, o discurso do Temor ganha espaco devido a novidade das mortes em
massa ¢ também serviu como harmonizador da doutrina. Uma vez que ndo se podia achar
Deuses ou Deus na religido indigena — descrente de idolatria e ausentes de Fé, segundo os
europeus —, o sentido do temor, somado ao uso do etnéonimo “Tupd” — que significava algum
rastro de divindade PARA os europeus —, foi utilizado para inserir o ideal de sujeicdo que se
pretendia construir sobre os indios. Além dos aldeamentos serem satélites do poder colonial, de
certa maneira foi o laboratorio da implementacdo de vdérias sujeicdes: a partir da sujeicao

espiritual — explicar o funcionar das Leis de Deus — € que se conseguiu explicar as sujei¢oes

politicas. Tragicamente as doengas foram a chave da perdi¢do nativa em varios sentidos.

Anhanga representou a chave cultural para transmitir a ideia do Diabo devido a sua
relativa negatividade dentro da cosmologia Tupinamb4d, mas ndo ao ponto de naturaliza-la como
sindbnimo do Diabo da cosmologia crista. Dentro deste leque de imposicdes construidos a partir
do perigo as transgressoes da Lei divina, a constru¢cdo do Diabo se apoiava no seu nativo estado
de negatividade, adaptando-os a narrativa do temor. Diferentemente de Tupa — que quer dizer
Trovao para os Tupinambd —, o lugar negativo de Anhanga foi reciclado e adaptado para os
interesses da conversao que visava transmitir a ortodoxia e, consequentemente, salvar as almas

nativas.

A documenta¢do analisada, portanto, permitiu apresentar alguns resultados bdasicos
sobre como o encontro cosmoldgico se deu e como o seu éxito s6 foi possivel gragas a certos
episodios histéricos. No caso de certas ideias ocidentais que eram alheias aos indios e vice-
versa, ideias como autoridade celestial — e mesmo autoridade terrena — sO obtiveram sucesso
por conta das situagdes historicas: a partir delas, foi possivel difundir Leis e Deu(ses) e

converté-los a uma outra légica de mundo na qual eram até entdo alheios.

143 Para usar uma expressdo do Pe. Antdnio Vieira cujo denunciava que os indios, da mesma facilidade na qual se
aprende algo das ideias cristds, eles a esquecem ou as modifica devido a sua natureza inconstante “A estatua de
marmore custa muito fazer, pela dureza e resisténcia da matéria; mas, depois de uma vez feita, ndo € necessarios
que lhe ponham mais a mao (...); a estatua de murta é mais facil de formar, pela felicidade com que se dobram os
ramos, mas € necessario ainda sempre reformando e trabalhando nela, para que se converve” (VIEIRA, apud.
VIVEIROS DE CASTRO, 2013, p. 183)
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O que fizeram com que os indios mantivessem determinada conduta ao longo do
primeiro periodo colonial, foram, grosso modo, o aprofundamento de instituicdes como 0s

aldeamentos, sustentdculo e reftigio do caos provocado pelas guerras e pelas epidemias.

O sucesso dos europeus e de suas ideias — com suas divindades e seus dualismos —
advieram do paroxismo do encontro marcado pelas doencas e do posterior assédio implacavel
de mecanismos de controle da sociedade, cujo horror concebeu desigualdades sociais, criando
populacdes pobres, proletdrias, tdo importante para a manutencao da exploragao do trabalho e
do assédio a terra, a qual tdo organicamente — e espiritualmente — lhes pertenciam. E mesmo
aqueles que se encontram, hoje em dia, em situacdo de reinvindica¢cdo ou manuten¢do de sua
identidade, uma vergonhosa prestacdo de contas para um Estado governado por Brancos — na
sua esséncia, os colonos; hoje os Donos do Poder, geralmente refletido na burguesia do
agronegdcio —, sdo aos poucos vilipendiados de seus direitos, um 1épido retrocesso que mata
diariamente homens e mulheres ordindrios da dita sociedade brasileira: sociedade do pau-brasil,

cor de brasa, que confunde o seu rubor com o sangue de sua — constante e presente — Historia.
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