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Sinopse

O impacto cultural e religioso causado pelo encontro dos indigenas e
europeus no Novo Mundo me levou a busca de uma reconstru¢do do universo
mental, simbodlico e religioso dos povos que viveram no Brasil, nesse
periodo.Para entender as origens, as matrizes fundantes, da religiosidade
brasileira busquei, através da analise dos relatos dos cronistas quinhentistas,
uma via para essa compreensdao. Sabe-se que durante muito tempo a
historiografia brasileira desconheceu o fenbmeno das “Santidades Amerindias”,
ou seja, a dimensao dessa religiosidade envolta em magia, mas que pode ser
observada e relatada pelos cronistas. Podemos verificar que o sagrado
perpassa o campo social e o politico dos indigenas brasileiros. Além da crenca
religiosa, existe a crengca em outras forcas que regem esse mundo: a crenga
nas profecias, nas “benzecdes” para afastar os males e na cura ou nos feiticos
gue podem fazer o mal para seus desafetos. Todavia, hosso propésito nao €
um estudo da magia ou da religido, mas uma tentativa de abordar as crencas, a
religiosidade indigena, nesse Paraiso Terrestre, que por um bom tempo foi o
Brasil do Século XVI. O principal personagem: o “profeta-caraiba” é, ao mesmo
tempo, sacerdote e fel seguidor dos principios tradicionais, fundamentais de
sua tribo. Esse guia espiritual, com a missdo de derrotar as forcas do mal e
libertar sua tribo das garras do inimigo, € quem devera os conduzir até a Terra
sem Mal.

PALAVRAS-CHAVE: indigenas, cronistas, reconstrugéo, origens, sagrado
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Sinopsis

El impacto cultural y religioso ocasionado por el encuentro de los
indigenas y los europeos en el Nuevo Mundo llevé a la busqueda de una
reconstruccion del universo mental, simbdlico y religioso de los pueblos que
vivieron en ese periodo.

Para entender los origenes, las matrices fundacionales de la religiosidad
brasilefia, busqué a través del analice de los relatos de los cronistas
guinientistas una via para esa comprension. Se sabe que durante mucho
tiempo la historiografia brasilefia desconocié el fenémeno de las “Santidades
Amerindias”, o sea, la dimension de esa religiosidad involucrada en la magia,
pero que pudo ser observada y relatada por los cronistas. Podemos verificar
que el sagrado atraviesa el campo social y lo politico de los indigenas
brasilefios. Ademas da la creencia religiosa, existe la creencia en otras fuerzas
gue rigen ese mundo: la creencia en las bendiciones para alejar los males y en
la cura o en los hechiceros que pueden hacer el mal a sus desafectos. Todavia
nuestro propésito no es un estudio de la magia o de la religién, sino un intento
de abordaje a las creencias, la religiosidad indigena en ese templo que fue el
Brasil del Siglo XVI. EIl principal personaje es el “profeta-caraiba”, que es al
mismo tiempo sacerdote y fiel seguidor de los principios tradicionales
fundamentales de su tribu. Ese guia espiritual con la mision de derrocar a las
fuerzas del mal y libertar su tribu de las garras del enemigo es quién conduce

hasta el mundo superior.

Palabras claves: Indigenas, cronistas, reconstruccion, origen, sagrado.
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Abstract

The cultural and religious impact that emerges from the clash between
natives and europeans in the New World is what led me to attempt a
reconstruction of the mental, symbolic and religious atmosphere of the native
inhabitants of Brazil at that time. In order to comprehend the origin and the
founding roots of Brazilian religiousness, | sought for a way to achieve this
understanding through the analysis of sixteenth century chroniclers' reports.
Although It is known that for longs periods of time, the “American Sanctity” was
an unknown phenomenon to Brazilian historiography, a dimension of magic
surrounded religiousness that can, nevertheless, be observed and reported by
chroniclers. One notices that the concept of holiness runs through the social
and the political fields of native Brazilians. Other than the religious creed, there
is also the belief in forces running this world: in prophecies, in superstitious
blessings that keeps away evil (‘benzecdes’) and in cures or spells that bring
misfortune to foes. Studying magic and religion, however, is not our purpose
here. Rather, we make an attempt to approach beliefs and native religiousness
in this Paradise on Earth which, for while, was Brazil in the XVIth century. Our
main character: the “Caribean-prophet” is, at the same time, a priest and a
faithful follower of traditional principles essential to his tribe. This spiritual guide
baring the mission of defeating the forces of evil and of releasing his tribe from

the enemy's claws is the one that shall guide them to the Land with no evil.

KEY WORDS: Natives, chroniclers, reconstruction, origins, holy.
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PARAISO TERRESTRE OU TERRA SEM MAL?

INTRODUCAO GERAL

No decorrer dos ultimos anos a historia caminhou depressa. Nao s6 a
histéria que se faz no mundo, a que ndés vivemos; como também a historia que

os historiadores fazem e nos contam.

Os recentes trabalhos, em critica literaria e filosofia da linguagem tém
destruido a crenca num passado fixo e determinavel, negando a possibilidade
de recuperacdo da intencdo do autor e desafiando a plausibilidade da
representacdo historica; outra abordagem, a de Dominik LaCapra, busca
estabelecer uma relacao dialégica entre o aspecto documental e o “ser-obra”
na analise dos textos complexos. Segundo ele, dos textos histdricos devem ser
destacados também os aspectos linguisticos e literarios, e ndo meramente sua
pretensa funcdo documental; devemos neles buscar perceber, sobretudo, a
forma como se expressam, porqgue também a linguagem empregada ha de ter
muitas informacdes importantes a nos oferecer. Outra contribuicdo
fundamental, de La Capra é referente a relacédo entre texto e contexto. No seu
entender, a palavra contexto ndo pode ter o uso restringido apenas a
“conjuntura histérica”, nem sequer ser usada no singular. Devemos levar em
conta que 0s contextos também séo textos, e ndo uma realidade ou conjuntura
objetiva na qual os fatos historicos acontecem. As principais possibilidades de
trabalhar um texto com contextos pertinentes séo: o didlogo entre as intencdes
do escritor ao escrever e o texto que gerou, entre o texto e a vida do escritor,
entre o texto e a sociedade em que foi publicado pela primeira vez, entre o
texto e a cultura que o envolvia, entre 0 texto e 0os demais pertencentes ao
corpus de um mesmo escritor, enfim, entre o texto e possiveis modos de

discurso.

Estas consideragcdes sdo muito importantes para a tentativa aqui
proposta, pois serdo analisados e reinterpretados documentos do Século XVI

no Capitulo II.



Em sua abordagem inicial, esta pesquisa sera tratada na amplitude das
duracdes seculares, ou seja, o tempo em que ela se desenrola: do Século Xl
ao Século XVI. Como testemunhas evidentes do imaginario desse periodo,
faco uma descricdo de tradicOes religiosas do povo europeu e dos povos
indigenas Tupi-guaranis, que entraram em contato no inicio da Colonizacédo do
Brasil. Procuro mostrar, através de obras histéricas, antropoldgicas, teoldgicas,
filoséficas e sociolégicas (referentes a Idade Média e Renascimento) além de
documentos e iconografias, a mentalidade contrastante de duas civilizagbes

que se confrontaram.

A sociedade projeta suas necessidades e suas insatisfagcbes. Cada
cultura, portanto, cada sociedade tem seu imaginario. O dominio do imaginario
€ constituido pelo conjunto das representacdes que excedem o limite colocado
pelas constatacdes da experiéncia e pelos encadeamentos dedutivos que estas
autorizam. O imaginario passado da sociedade brasileira, s6 recentemente
constituiu objeto da histéria. Sendo assim, existem pouquissimos trabalhos
referentes a esse periodo, principalmente na area de Ciéncias da Religido, dai
a importancia deste estudo se quisermos conhecer um pouco mais, 0 passado

da formacé&o histérica e religiosa do povo brasileiro.

Esta pesquisa busca abrir novos horizontes a compreensdo do impacto
cultural e religioso causado pelo encontro dos indigenas e europeus no Novo
Mundo, e principalmente, mostrar a extensao dos desdobramentos histéricos e
teologicos, ao tentar reconstituir o universo social, “mental” e simbdlico, antes,

durante e depois da Conquista da América, especialmente do Brasil.

Para o (a) cientista da religido, toda manifestacdo do sagrado é
importante; todo rito, mito, crenca ou figura divina reflete a experiéncia do
sagrado, e por conseguinte, implica as noc¢des de ser, de significacdo e de
verdade. E curioso e instigante pesquisar a respeito da religiosidade do povo
brasileiro a partir do inicio de sua colonizacdo enfocando a religiosidade

indigena, através da Visdo dos cristdos europeus: “gente sem fé”, disseram dos

indigenas os primeiros observadores.

Procurei abordar principalmente, a mitologia, a espiritualidade e a crenca

dos indigenas brasileiros, no Século XVI, através de registros, com varias
9



procedéncias: ibéricos, franceses, alemaes, religiosos e laicos — como os de
Manuel da Nobrega, André Thévet, Hans Staden, Jean de Léry, entre outros.
Estas informacfes sdo consideradas importantissimas para o estudo da
historia brasileira. Viajantes e missiondrios, testemunhas de uma cultura até
entdo intacta, deixaram-nos descricfes notaveis sobre as sociedades do litoral,
primeiras a entrar em contato com os europeus. Também busquei informacgdes
em livros de Antropologia: Nimuendajua, Métraux, Egon Shaden, Hélene
Clastres e Pierre Clastres, entre outros. Esses autores, muito contribuiram para
0 conhecimento que hoje temos das tribos Tupi-guaranis. Sabe-se que durante
muito tempo a historiografia brasileira desconheceu o fendmeno das
Santidades Amerindias, ou seja, a dmenséo dessa religiosidade envolta em
magia, mas que pode ser observada e relatada pelos cronistas quinhentistas.
Através de uma analise dos acontecimentos historicos, relatados pelos
cronistas procuro mostrar entre outras coisas, a paixao herbica de antigos
habitantes dessas terras brasileiras - os caraibas (pajés ou xamas), esses
lideres selvagens, “profetas” possuidores de poderes magicos, habitantes das
florestas, que prometiam a cura e o éxito total nas batalhas e incitavam os
indios a abandonar o trabalho e a dancar eram guias espirituais, com a missao
de derrotar as for¢cas do mal e libertar sua tribo das garras do colonizador ou do
inimigo, até alcancarem a “Terra sem Mal’, mesmo que isso implicasse na
condenagdo a morte de toda uma estrutura social e de seu sistema de normas

— ou seja, na dissolucéo da propria sociedade.

Este tema foi bastante pesquisado por antropoélogos e etndlogos. Porém,
no campo da historiografia e ciéncias da religido deixa muito a desejar. Como
minha pesquisa é bibliografica e ndo aborda trabalho de campo, me baseio
principalmente em historiadores como: Maria Isaura Pereira de Queiroz,
Serafim Leite, Ronaldo Vainfas, Laura de Mello e Souza, Sérgio Buarque de

Holanda, etc., que nos deixaram importantes informagdes sobre o assunto.

Conhecer um pouco mais, sobre a vida religiosa dos indigenas no
periodo da conquista, ou seja, no inicio da colonizacao do Brasil € enigmatico e
fascinante! Esse imaginario, cheio de contradicbes e semelhancas, com muita

rigueza de contrastes, dentro de um emaranhado de paradoxos, onde se
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encontra inserido o mundo real e o metafisico, o profano e o mistico, o
conhecido e o desconhecido mundo do indigena brasileiro, € uma das
abordagens desta pesquisa. Tentarei ser fiel a histdéria dos povos que ja

estavam aqui, antes mesmo desta terra ser chamada Brasil.

Todavia, o propésito deste trabalho ndo é um estudo da magia ou da
religido, mas uma tentativa de abordar a crenca, a espiritualidade indigena, na
Terra de Santa Cruz.Esta pesquisa é, acima de tudo, a busca de uma
reconstrucdo teoldgica. Para contextualizar esse periodo inicial da Conquista

da terra e das almas amerindias, ela esta dividida em trés capitulos.

O primeiro capitulo aborda questdes referentes ao universo imaginario
europeu, num periodo considerado de “longa duracdo”, situado entre os
séculos Xll e XVI, periodo que antecede a Conquista da América. Este periodo
ja foi e continua sendo muito estudado. Trabalho com os autores: Jean
Delumeau, Carlo Ginzburg, Mircea Eliade, Jacques Le Goff, Cristdvao
Colombo, Bartolomé de Las Casas, e outros mais. Séo revisadas questfes
sobre a situacéo politica, econémica e religiosa da Europa, especialmente de
Portugal no periodo medieval e inicio de Idade Moderna. Naquele momento, os
universos estavam muito imbricados. Era dificil separar questbes de ordem
politica e questdes religiosas, ja que o Estado e a Igreja mantinham relacdes

estreitas de cumplicidade e dependéncia no campo politico e ideoldgico.

Nesse capitulo, também serdo abordados acontecimentos que retratam
a transicdo do periodo Medieval e ldade Moderna, ou seja: fatos que podem
nos mostrar, como 0S pensamentos e sentimentos religiosos cristaos
influenciaram nas atitudes do dia-a-dia das pessoas e marcaram todo o
periodo. Através do estudo sobre a Reforma Protestante, a Contra-Reforma
instituida pela Igreja Catdlica, a Inquisicdo, as Bulas Papais, as idéias
milenaristas e apocalipticas e outros movimentos da época que se tornaram
essenciais para o entendimento do mundo cristdo renascentista. Esses fatos
sdo referéncias e matrizes fundantes, que serviram como génese de uma
ideologia religiosa. ldeologia esta, que alterou a configuracédo do pensamento

ocidental.
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Acrescento a esse estudo, autores como Giovanni Reale e Dario
Antiseri, que nos trazem uma contribuicdo filosofica ao entendimento desse

periodo.

Num mundo em que a religido forma a trama da vida coletiva, cabe
nesta pesquisa, apresentar esse periodo percorrido por tensées, conflitos,
contradi¢des, por uma troca dialética ainda viva, e de forma alguma em sentido
anico, entre cultura popular e cultura de elite; ndo podendo aceitar sem

reservas, uma estrutura empobrecedora que sé vé uma face das relacoes.

Ao aprofundarmos no conhecimento histérico que resgata este periodo,
ainda neste capitulo pretendo fazer uma avaliacdo da complexidade que foi a
Conquista da América entre os Séculos XV e XVI. Quais foram as primeiras
impressdes a respeito do Novo Mundo? Esses primeiros anos foram marcados
por contrastes que “distanciaram” em muito os diferentes universos. Para
explorar esse momento da histdria, me baseio em Cristovdo Colombo e no Frei
Bartolomé de Las Casas que nos ddo uma idéia de quem eram 0S povos

nativos da América.

Uma natureza exuberante e um povo selvagem, primitivo aos olhos dos
cristdos civilizados, ndo deixaram de persuadir Colombo nem os primeiros
missionarios que para aqui vieram. A conquista do Paraiso Terrestre, como
consta nas profecias, estava muito préxima de se realizar. Era o fim do mundo
anunciado por Isaias: a América representava a possibilidade de uma Nova
Jerusalém. Foi atribuido um significado escatologico para essa descoberta. A
difusdo do Evangelho como consta nas profecias deveria ser realizada antes
do fim do mundo e a América, no nosso caso o Brasil, representava toda essa

esperanca.

Mas, alguma coisa mudou. De uma visdo paradisiaca a um inferno
Atlantico, foi s6 um passo. Esta € uma das abordagens que introduzem o
segundo capitulo e sera analisado através dos relatos dos cronistas que no
Brasil estiveram no Século XVI, nos deixando uma rica literatura sobre a Terra
e 0s moradores do Novo Mundo. Sob a forma de cartas, diarios, tratados ou

cronicas, esses textos informativos foram escritos principalmente por religiosos.

12



Tentar entender em parte, a construgédo do “universo religioso do povo
brasileiro”, assim como, mostrar que a representacéo histérica se transformou
em mise em scene literaria pela pratica da escrita historiogréafica, como disse
Michel de Certeau em sua famosa andlise sobre o relato escrito por Jean de
Léry, € um dos pontos desta pesquisa. Ciente das dificuldades com que se
depara o cientista religioso contemporaneo, ao querer extrair dos escritos

europeus a informacéo histérica-teoldgica desejada.

Os textos de viagem quinhentistas fundaram o olhar antropol6gico, como
podemos verificar, ao nos revelar uma observacao agucada pelo seu “outro”, o
imaginario, eles se constituiram no objeto de uma cultura “assombrada por sua
exterioridade selvagem” Na Europa, o “selvagem” se tornou tema de
discussodes filosoficas servindo de argumento a postulacdo de sistemas de
interpretacdo e organizacdo do mundo, ja que a descoberta de homens e
culturas, até entdo ausentes do universo mental europeu, trazia consequéncias
inevitaveis, tanto no campo da evolucdo das idéias como no das
representacdes, predispondo a emergéncia de novos valores sociais. (Souza,
1993: 125).

No Capitulo Il investigo questdes consideradas fundantes, primordiais,
gue mostram as varias facetas resultantes do contato entre cristdos e pagéaos.
Para desenvolver estas idéias, me baseio além dos antropdlogos e etnélogos,
em José Eizenberg, cientista politico, que em sua tese de doutoramento “As
missbes Jesuiticas e 0 pensamento politico moderno — Encontros culturais,
aventuras teoricas” (2000), o autor faz uma leitura dos dilemas enfrentados
pelo empreendimento jesuitico na conversdo dos indigenas. Pessimistas que
estavam com relacdo ao sucesso das missdes, um importante jesuita: o padre
Manuel da Nébrega reforma esse empreendimento e justifica teologicamente
sua keforma. A organizacdo da instituicdo, seu funcionamento, as propostas
para a conversdo dos gentios, o Plano Civilizatorio sdo questdes abordadas no
capitulo. Os papéis desempenhados pelos missionarios e pelas autoridades
coloniais em relacdo aos indios também serdo questionadas. Assim como: a
importancia da “policia cristd”. Termo que na época denotava o0 conjunto de

costumes morais dos cristdos europeus que seria ensinada aos indios. Me
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apoiando neste autor tento mostrar como as missoées jesuiticas do Novo Mundo
formaram o contexto histérico e intelectual do desenvolvimento do pensamento

politico e teolégico do inicio no era moderna.

Entretanto, esta pesquisa, s6 pode ser realizada, através de uma
interpretacdo de textos e contextos, baseados na visdo dos europeus que
relataram esse encontro. N&o existe nenhum material escrito pelos indigenas.
Toda a documentacdo existente foi apresentada por leigos ou religiosos
europeus. Esse rico material nos habilita a fazer uma nova releitura das bases
religiosas do povo brasileiro. O Brasil do Século XVI retrata os primeiros
contatos entre indigenas e estrangeiros, conseqientemente, o inicio da historia
da colonizacao e cristianizacdo. Esse momento traz de volta, imagens de um
Brasil bastante diversa da que hoje existe. Imagens que foram inicialmente
vividas pelos antigos moradores dessas terras “selvagens”, e que aos poucos
foram se modificando, se construindo e se estruturando a partir do contato

estabelecido nesse encontro.

A abordagem do segundo capitulo refaz o percurso da “conquista” do
Brasil. Ao tomar posse das terras recém-descobertas, o0s portugueses
pensaram ter encontrado a “Terra Nova”’ das profecias, mas esta imagem
perdurou ao passar do tempo? O que mudou? Além de tentar responder a
estas questdes, procuro analisar caracteristicas da religiosidade indigena
através de um quadro comparativo sobre os relatos dos cronistas: Padre
Manoel da Nobrega (jesuita), Andre Thevet (capuchinho), Hans Staden
(arcabuzeiro) e Jean de Léry (calvinista), enfocando a via religiosa; também
examinarei as producdes de representacao a propésito de idolatria, heresia e
demonolatria em Pero Vaz de Caminha, Pe. Anchieta, Américo Vespucio,

Claude d’Abbeville, GAndavo; existe uma literatura riquissima sobre o tema.

A invencdo do selvagem nas terras Brasilis € outro topico abordado.
Quem eram aqueles povos sem crencga religiosa, sem supersticao, “sem lei e
sem rei”? A “ndo-religiosidade” dos indigenas é analisada através dos aspectos
etnograficos, relatados pelos cronistas e através das interpretacdes de
Nimuendaju, Métraux, Maria Isaura Pereira, Serafim Leite, Cristina Pompa,
Heléne e Pierre Clastres, entre outros.
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No terceiro capitulo, apds a abordagem do “universo cultural, das
projecdes imaginarias e das vivéncias reais” numa aventura interpretativa das
fontes primarias sobre a religiosidade indigena, sera colocada uma questao
onde poderemos avaliar, até que ponto os indigenas resistiram ou nao ao

processo de cristianizacao (?).

As questdes que envolvem conceitos como “sagrado e profano”, do
ponto de vista cristdo sdo interpretadas de forma bastante diferente da vivida
pelos indigenas. Sendo assim, cabe a pergunta: “O sagrado complementa ou
se opde ao profano?” Quais os valores morais e €éticos que estao presentes em

universos tao distintos: cristdos x pagaos?

Além dos diversos assuntos que envolvem o campo das praticas
religiosas, neste capitulo, serdo abordadas as implicagbes que o “hibridismo
religioso” segundo Ronaldo Vainfas, ou a mesticagem étnica e espiritual
segundo Grazinski, trouxe para a formacdo do povo brasileiro. Como se
posicionaram os indigenas? E os cristdos, quais as medidas tomadas por esse
povo conquistador de almas, com o grande propdsito de aumentar o rebanho

de Cristo?

Um Cristianismo via coer¢cdo é o que poderemos constatar ao longo
dessa exposicdo? Houve realmente uma adesdo em massa aos novos cultos
religiosos ou uma franca resisténcia? Para estes assuntos abordados, citarei
Vainfas, Gruzinski, José Eisenberg, Héléne e Pierre Clastres. Autores com
visbes diferentes, que através de suas pesquisas Nnos proporcionaram um
conhecimento maior, mais aprofundado nas questdes referentes a vida

religiosa dos primeiros habitantes do Brasil .

Entre as Santidades indigenas e 0s missionarios cristdos houve um
deslocamento de tempo. Como sair do mundo dos homens e ingressar no
mundo dos ancestrais? Como abandonar o tempo cotidiano e experienciar o
tempo eterno, vivenciar o tempo sagrado de Deus ou dos Deuses? Estas sao
guestdes que nos colocaram os profetas-caraibas dos indigenas brasileiros ao
se confrontarem com os cristdos civilizados. E foram desenvolvidas nesse
trabalho, com a contribuicdo de Cristina Pompa, Héléne e Pierre Clastres, entre

outros.
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A “Terra sem Mal” que os Tupis-guaranis tanto procuraram, encenando
nos ritos chamados de “Santidade” pelos europeus, exprimiam o0 espaco e 0
tempo sagrados, do homo religiosus denominado por Mircea Eliade, quando se

refere as sociedades arcaicas. Mas, o que era efetivamente a Terra sem Mal?

Estas questdes abordadas no terceiro capitulo vdo ajudar a concluir o
pensamento que me levou a pesquisar sobre a religiosidade dos indigenas
como causa primeira, esséncia, presente nas distintas faces que caracterizam

a religiosidade do povo brasileiro.
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CAPITULO

O PARAISO TERRESTRE DIVIDIDO

INTRODUCAO

O Capitulo | situa a Europa entre os Séculos XIlI e XVI, periodo que
antecede e vivencia a Conquista da América. O progressivo desenvolvimento
do sistema capitalista, em substituicdo ao feudalismo em crise, determinou
novos caminhos para a histéria da humanidade, cujas repercussdes ainda hoje
podemos sentir. Este capitulo descreve o universo mental, o imaginério de um
povo, que tem em sua histéria, as glorias das conquistas e as marcas da
destruicdo. Perpassado por forgas antagonicas, esse contexto historico foi
decisivo para a formacdo de um pensamento escatologico milenarista. A visédo
pessimista do mundo, a atracao pelo macabro, a consciéncia do pecado e da
fragilidade do ser humano, caminharam lado a lado com as expansodes
comerciais, maritimas e religiosas, que resultaram no descobrimento do Novo
Mundo.

A ideologia medieval tem um carater religioso que se fundamenta ndo so6
numa explicacdo teorica e teoldgica, mas principalmente na forma como a
Igreja assumiu o papel politico, econédmico, cultural e intelectual, além do
religioso. Todas as construgbes religiosas funcionavam como centros
aglutinadores e disciplinadores da vida social, exercendo profunda influéncia

nas relacdes de poder, relagbes afetivas e expressoes artistica e literaria.

Era dificil perceber a separacédo entre poder estatal e religioso. Este
capitulo apresentard a Inquisicdo, a Reforma e a Contra-Reforma, as Bulas
Papais e outros movimentos, como importantes marcos, como fatos
referenciais e matrizes fundantes, que serviram como norteadores de uma
ideologia religiosa. ldeologia esta, que alterou a configuracdo do pensamento
ocidental.
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O que representou o Novo Mundo para a Velha e cansada Europa? Por
gue a América deu um grande impulso as esperancas milenaristas? O
descobrimento das terras selvagens tomou contornos sagrados e sob um signo
escatologico, muitos viajantes e missionarios que vieram para o Continente
Americano acreditaram que chegara o tempo de renovar o mundo cristdo e
instituir uma nova ordem de justica e felicidade. Por que na pratica, os ideais
cristdos ndo se concretizaram? O que pensava Colombo a respeito do Paraiso

Terrestre?

Foi Bartolomé de Las Casas que reconheceu no Novo Mundo a
oportunidade de um enorme aprendizado espiritual, afastando-se da opinidao de
gue os indios deveriam ser cristianizados. Lamentando a sorte do indio,
acabou dizendo ousadamente que as almas dos indios teriam sido mais felizes
se nunca tivessem sido tocadas pelos cristdos. Por que Las Casas chegou a
enfrentar publicamente outros religiosos, contrastando e opondo suas idéias as
de autoridades que ndo concordavam com ele? Como foi seu convivio com 0s

“nativos pagaos” no inicio da Conquista da América?

O confronto entre os dois mundos foi inevitavel e trouxe consequéncias
gue até hoje séo sentidas. Estas sédo as questdes desenvolvidas neste capitulo.

A Europa antes e durante a “Conquista da América”.

O tempo gque antecede a Conquista

1.1 - Situacéo Politica e Econémica da Europa entre os Séculos Xll e XVI.

Além da visivel desorganizacdo social e um certo desespero causado
pela incapacidade de se obter o que a cultura definiu como a satisfagdo comum
das necessidades vitais, na ldade Média, o progressivo desenvolvimento do
sistema capitalista, a partir do Século Xll, em substituicdo ao feudalismo em
crise, determinou novos caminhos para a histéria do homem, cujas
repercussoes ainda hoje podemos sentir.

Entre os Séculos Xlll e XIV, os mercadores e artesdos das cidades
tentaram defender seu direito frente a Igreja e os nobres. No entanto, com o

enriquecimento de uma parte da burguesia, tornouwse cada vez maior a
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distancia que separava 0s ricos e 0s nobres dos pequenos comerciantes e
mercadores. Na segunda metade do século XIV, a peste negra intensificou a
crise do feudalismo e as revoltas de trabalhadores nas cidades e nos campos.
Nesse clima de instabilidade, a alta burguesia comecou a apoiar 0s reis, pois
Ihe interessava uma autoridade centralizadora. No século XV, grande parte das
nacdes européias ja se configurava como monarquias nacionais. Portugal no
século XIV, Espanha, Franca e Inglaterra no século XV. Contudo, mesmo nas
monarquias nacionais permaneceram alguns elementos do sistema feudal que
impediam o crescimento do mercado interno. A coexisténcia de um sistema de
producgéo feudal em transformacdo com um sistema de produgé&o capitalista em
formagcdo provocaram uma crise de crescimento na economia europeéia, no
século XV. Na busca de superacdo dessa crise, 0s reis, juntamente com a
Igreja uniram-se a burguesia nacional e empreenderam as expansdes
comerciais, maritimas e religiosas, que resultaram no descobrimento do Novo
Mundo.

A era dos descobrimentos, apesar de ser um periodo de expansdo da
Europa, € marcada por uma visdo pessimista do mundo, pela atracdo ao
macabro, pela conviccdo de que o mundo ia mal e pela experiéncia da
fragilidade do ser humano. A humanidade era vista como grande pecadora.
Comeca a aparecer em toda a Europa, principalmente em Portugal, uma
religiao mais individualista, um sentimento de culpabilidade pessoal e uma
“subita inflacdo da confissdo”. As pestes, guerras, fomes, Turcos, o grande
cisma, é evidente que todas estas catastrofes provocaram esse grande medo.
Atribuiam-se as infelicidades ao castigo divino, provocando uma crise de
consciéncia individual. Os desvios deviam ser exemplarmente punidos, as
alegrias desse mundo eram falsas, mais valia preparar-se para morrer. As artes
moriendi ensinavam como o homem deveria resistir ao demoénio nos ultimos
instantes da vida. Os cristdos desse tempo foram atormentados com a idéia do
fim do mundo e do Juizo Final. Este imaginario desencadeou “a mais poderosa
culpabilizacéo da historia”. (Delumeau, 1989: 357-470).

A violéncia e o sadismo eram companheiros dos europeus deste
periodo. Com excecdo da renascenga, que se pode dizer foi um tempo de

trégua, no qual houve uma expansao das artes e da literatura, diminuiu um
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pouco essa tensdo; porém, o traumatismo provocado pela violéncia dos
massacres e martirios expressou-se nas artes como uma projecao libertadora,
segundo Delumeau. (Delumeau, 1989: 195-198).

Suely de Almeida escreveu sobre Portugal nesse periodo. Ela fez uma
analise do dia-a-dia dos portugueses, retratando uma sociedade decadente e

desesperancgosa, segundo ela:

“Na tentativa de fazer frente a uma vivéncia cotidiana banalizada, funciona
como resisténcia a saudade de um outro tempo e esse deve ser realizado no
Apocalipse, hoje. Esse é o retrato da sociedade portuguesa, momento em que
as transformacdes politicas e sociais abarcavam todas as referéncias
culturais”. (Almeida, 2000: 242).

As apreensdes escatoldgicas, a consciéncia do pecado, o desprezo do
mundo, o horror de si mesmo e o0 sentimento geral de fragilidade das coisas,
juntavam-se a corrupg¢ao dos costumes entre leigos e eclesiasticos. Tudo era
entendido como castigo de Deus e dessa forma criou-se uma visao de que “o
fim dos tempos estava préximo”. O anuncio apocaliptico gerou uma Visao
escatologica. (Delumeau, 1989: 217-227).

A Europa considerou o Novo Mundo como uma nova oportunidade.
Muitas vezes a regeneracao pode surgir de um confronto inesperado com uma
novidade radical. Mas a Europa se enganou, e desde o inicio o confronto se
deu de forma equivocada. Numa época em que ouvir valia mais do que ver,
segundo a historiadora Laura de Mello e Souza:

“Os olhos enxergavam primeiro 0 que se ouvira dizer; tudo quanto se via, era
filtrado pelos relatos de viagens fantasticas, de terras longinquas, de homens

monstruosos que habitavam os confins do mundo conhecido”. (Souza, 1986:
21,22).

Pode-se afirmar que uma boa parcela da populacdo que viveu nesse
periodo estava dividida entre concepg¢fes grandiosas referentes a expansao e
ampliacdo de dominios, e as desilusdes sociais, politicas e religiosas. Os
lusitanos procuravam resgatar suas vitorias reforcando alguns mitos e
atribuindo seus fracassos a acao contraria do inimigo. Foi justamente nesse

momento, vivenciando sentimentos contraditérios, um misto de felicidade e
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medo, que os portugueses assumiram a Coloniza¢ao do Brasil, como veremos
mais adiante no segundo capitulo. (Almeida, 2000: 242).

E ténue a fronteira que divide questdes de ordem politica e econémica
das questbes de ordem religiosa, visto que o0s reis mantinham uma estreita
ligacdo com os membros da Igreja. A expansdo missionaria dos Jesuitas esta
sem duavida, vinculada a expansédo politica e comercial dos portugueses pelo
mundo. De par em par, oS missionarios abriram as portas do dominio
Portugués até o extremo de seu comércio internacional, mantendo até o Século
XVIII fidelidade aos compromissos assumidos perante as concessoes
pontificias, concretizadas pelo famoso padroado. (Viotti, S.J.,1984: 10,11).

E importante sempre nos lembrarmos que a chegada dos europeus, nas
terras hoje chamadas de América, ocorreu sob o lema da expansdo da
cristandade, formada ao longo da ldade Média, ainda mais acentuada com a
experiéncia lusitana na luta contra os mouros e a decorrente do clima da
Reforma do Século XVI e da Contra-Reforma Catdlica a partir do Concilio de
Trento. (Silva, 2001:132).

1.2 - Situacdo Religiosa da Europa, especialmente de Portugal, entre os
Séculos Xll e XVI.

A iconografia aparece de fato como a testemunha mais evidente do
imaginério das sociedades passadas. Na ldade Média, as formas n&o sao

simples cenarios nem expressodes passivas de uma sociedade. (Focillon, 1938).
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Entre os anos de 1471 e 1528 viveu Albrecht Durer, considerado um dos
grandes artistas aleméaes. Ele pintou a “Danca da Morte”, “O Cavaleiro, a Morte
e o Diabo”, além de uma série de xilogravuras sobre o Apocalipse. Este tema,
repetido freqientemente desde as terriveis pragas que haviam assolado a
Europa no século XIV e ainda persistia no século XV, cresceu em popularidade
a medida que passavam as décadas.

Direr, Albrecht. O cavaleiro, a Morte e o Diabo.

A preocupacgdo com a morbidez estava presente em todos os niveis da
sociedade. Dos principes aos camponeses, porque ninguém estava a salvo
desses contagios. Na época, tratados populares ofereciam licdes sobre a arte
de morrer, pecas de mistério e quadros vivos montadas nas pracas de
pequenas cidades e em catedrais, apresentavam cenas de leitos de
moribundos, com pavorosos anjos negros pairando no ar. A arte refinada e a
popular, disseminada em parte pela prensa tipografica mostravam cenas de
cadaveres apodrecidos, esqueletos em contor¢des, corpos em decomposicdo

sendo devorados por vermes e em toda parte, o sorriso alegre, lascivo e
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triunfante, da propria Morte. (Civita, 1984: 7,12).

O pintor é a testemunha viva desse aspecto da histéria humana, pois, seu
registro visual documenta os acontecimentos, 0s anseios e de um modo geral,
0 pensamento de toda uma época. Enquanto a literatura de um povo necessita
de comentarios e interpretacdes, devido as continuas variacfes de linguagem e
mudancas de mitos, a pintura, na tarefa de explicar coisas, constitui a
comunicacdo mais eficaz e duradoura. Por isso, ela €& tdo importante
componente cultural para se avaliar determinados momentos historicos. A inter-
relacdo da arte com outros ramos da teologia, histéria, politica, literatura, etc. é
fundamental, no sentido da extensdo do conhecimento. (Civita, 1984: 114-119).

As tradicbes que ainda marcavam a Europa, exprimiam uma concepcao
de vida voltada acima de tudo para a religido. Santos das cenas Biblicas e da
histéria Sagrada eram temas constantes dos pintores medievais. As
preocupacdes com a realidade objetiva e com a existéncia concreta e material
dos seres humanos, s6 aos poucos conseguiam infiltrar-se entre as idéias
dominantes. Todo o periodo entre as Cruzadas (Século XI) e a maré alta das
exploracdes maritimas européias
(Século XV), foi um esforco de varios grupos para alcancar a regeneracao e
perseguicdo que lhes foi movida pela igreja. Durante essa longa fase a igreja
acusou e puniu cada vez mais o paganismo, 0s milagreiros e as bruxas e foi
feroz nas suas tentativas de repressdo sexual macica, até que ela finalmente
tentou purgar e renovar a cristandade nas fogueiras da Inquisicdo, tragica
perversao das torturas primitivas. (Delumeau, 2000: 165-175, 217-223).

A fé cristd expressou-se de muitas formas, mas foi através da arte que
ela encontrou um campo fecundo. Foi necessario construir igrejas e fazer delas
um ambiente digno das ceriménias religiosas que ali se deveriam realizar. Além
das realizacdes arquitetonicas, ao contrario do Judaismo e do Islamismo, o
Cristianismo aceitou e principalmente, incentivou a representacdo do ser
humano. Na arte e na literatura encontram-se simbolos que ligam a punicao
pelo pecado a redencdo que proporciona a ressurreicdo da carne. A Visdo
pessimista do contemptus mundi néo foi capaz de fazer desaparecer o outro
ensinamento que afirmava a eternidade do corpo reconstituido.

A histdria nos mostra que em tempos de grave crise social, em resposta
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a experiéncia de sofrimentos, perseguicdes e devastagcdes bélicas; resultados
diretos de condicbes como essas, refletem a crenca de que se aproximava
rapidamente o tempo em que as for¢cas do bem se veriam confrontadas com as
forcas do mal. Haveria a maior prestacdo de contas jamais vista pelo mundo,
em que se envolveria o préprio universo. Os poderes das trevas seriam
destruidos e os filhos da luz receberiam a vitéria da méao de Deus. (Russell,
1997: 14,15).

Portugal, nos Séculos XV e XVI, como no restante da Europa, era
permeado por relagcbes misticas e religiosas. Essas manifestacbes se
mostravam nas missas, nos autos de fé, nas procissdes, entdo as pessoas
buscavam encontrar o prazer, a paz e o descanso, nos eventos que envolviam
o0 mundo sagrado. Segundo Jean Delumeau, as alegrias desse mundo eram
falsas; mais valia preparar-se para morrer. (Delumeau, 1989: 143,144).

Portugal também viveu neste periodo, as glérias da conquista, e 0
descobrimento do Brasil toma contornos sagrados. Preparado para levar a
verdadeira fé aos quatro cantos do mundo, Portugal “é um novo Israel redimido
do egoismo e xenofobia do passado”. (Almeida, 2001: 239).

Georges Duby, estudando a Histéria Social e Ideologias das
Sociedades, identifica nos dirigentes da Igreja, o0s responsaveis pela
organizacdo do modelo ideolégico que predominou na Idade Média e que
resistiu a modernidade, refugiando-se em setores e regides especificas por
muito tempo. Esse modelo ideologico, profundamente entrelacado com a
religido, desempenhava um papel estabilizador e redutor das tensdes. Se
compararmos a religiao e os modos de producdo feudal, concluimos que a
religido justificava aos privilegiados as razdes de sua posicdo e aos nao-
privilegiados, oferecia uma esperanca de recompensa pos-historica (religido de
salvacao). (Duby, 1976: 140).

O caréter religioso da ideologia medieval ndo se assenta apenas numa
explicacéo tedrica-teoldgica. Fundamenta-se também na forma como a Igreja
assumiu o papel politico, econdmico, cultural e intelectual. Os bispados,
mosteiros e paroquias funcionaram como centros aglutinadores e
disciplinadores da vida social, exercendo profunda influéncia nas relacdes de

poder, relacdes afetivas, expressoes artisticas e literarias.
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A intima relacdo entre os dirigentes da Igreja e os governantes, culminou na
confirmacdo do poder temporal dos Papas e nos diversos conflitos dai
resultantes. A Inquisicdo foi um dos grandes problemas enfrentado ndo so6
pelas populacbes européias entre os Séculos Xll e XVII, mas pelos povos
colonizados pelos cristdos. Outra questdo, as crencas milenaristas
apocalipticas que desencadearam medo e esperanca ao mesmo tempo.
Também a Reforma Protestante iniciada por Martinho Lutero, por meio de uma
heresia como a Igreja Romana a chamou. Lutero conseguiu se impor na
cristandade, mas a Igreja Catdlica, logo tratou de responder a Reforma
Protestante e efetuou uma Contra-Reforma. Todos esses fatos ocorreram
simultaneamente em toda a Cristandade Ocidental. Sdo fatos marcantes e
decisivos que influenciaram todo o imaginario das “humanidades” envolvidas
nesse processo. Esses acontecimentos se tornaram matrizes fundantes de
uma ideologia religiosa que alterou a configuracdo do pensamento ocidental.
Depois do Século XVI, o cristianismo, principalmente o catolicismo, tornouse
uma religido mundial. (Delumeau, 2000, 217-255).

A Igreja continuava exercendo e ampliando seu poder. Era dificil
perceber a separacdo entre o poder estatal e o religioso. O poder néo foi
esvaziado de seu conteudo religioso, que continuou presente, embora
reduzido. Assim, a relacdo poder-sociedade jamais deixou de possuir uma
carga de sacralidade. Segundo Balandier, “O sagrado € uma das dimensdes do
campo politico, pois a religido pode ser instrumento do poder, ou seja, € uma

garantia indireta de sua legitimidade”. (Brandé&o, 2001: 5).

Consideramos importante dar uma énfase a cada um dos
assuntos comentados anteriormente devido ao fato dceles terem influenciado
diretamente na construcdo do pensamento cristdo ocidental e principalmente
por estarem relacionados ao inicio da colonizacdo do Brasil, periodo estudado

no segundo capitulo desta pesquisa.

1.2.1 — Geografia mitica e escatologia.
O contexto historico da Europa do Século Xl ao Século XVI € decisivo

na conformacdo do pensamento escatoldgico dos europeus desse periodo.
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Houve um conjunto de desgracas que marcaram esta época. A mais
significativa foi a peste negra no ano de 1348, um verdadeiro desastre
demografico, onde aproximadamente um terco da populagdo morreu num
periodo de trés a quatro anos, em segundo lugar o cisma eclesial de 1378 a
1417, com dois e as vezes trés Papas rivais. A guerra dos cem anos entre 0s
reinos da Franca e Inglaterra, a conquista de Constantinopla, a conquista da
Asia menor e de uma grande parte dos Balcds pelo Império Turco, o
protetorado otomano que se estendeu por todo o Norte da Africa, o
ressurgimento no Século XVI das guerras religiosas, entre outras. Neste
dramatico contexto se cultivaram as esperancas e os temores do fim do
mundo, sinais que foram interpretados como apocalipticos. A América deu um
novo impulso a esperanca milenarista. Os europeus renascentistas
consideravam que sua civilizacdo era velha e se aproximava o seu fim.
(Carbajal, 2000: 89,90).

Foi em plena transicdo de dois periodos tdo importantes da historia,
Idade Média e Moderna, que iniciou a Colonizacdo da América. Sob um signo
escatologico: muitos viajantes e missionarios que vieram para o Continente
Americano acreditavam que chegara a altura de renovar o mundo cristdo e a
verdadeira renovagdo era 0 regresso ao Paraiso Terrestre ou o0 retomar da
histéria sagrada, mencionados na Biblia. A literatura deste periodo (Século
XVI), bem como: sermdes, memodrias e correspondéncias Sao ricos em
referéncias paradisiacas e doutrinas milenaristas, que com frequéncia
associavam injustamente, aos terrores vividos por seus antepassados.
(Delumeau, 2000: 345).

A linha padrédo dos historiadores que analisam a conquista européia da
América, afirma que ela foi motivada por “Deus, ouro e gléria”. Pouca davida
existe, quando se fala em Colombo ter sido um instrumento de redencéo
escolhido por Deus. Mas, sabe-se também que sua busca se tornou obsessiva
como podemos avaliar por sua posterior preocupacéao frenética com o tipo de
milenarismo bizarro, além do Segundo Advento e do Juizo Final, que
contaminou toda a época. (Kirkpatrick, 1992: 20,21).

Como algumas situagfes, de forma analoga se repetem em periodos

diferentes da historia, a era dos descobrimentos vivia um momento cadtico bem
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parecido com as alusdes apontadas pela Biblia no livro do Apocalipse.

A descoberta da América representou a possibilidade - para religiosos e
conquistadores - do reaparecimento da riqueza, da justica e da liberdade.
Muitos visiondrios incitavam membros da coletividade a segui-los para assim,
se tornarem dignos de um futuro melhor. O Novo Mundo representava esse
ideal. Mais que um continente aberto a propagacdo do Evangelho, os
missionarios viam a possibilidade de se instituir uma nova ordem de justica e
felicidade, além de verem um sinal da divina Providéncia no fato de a América
ter estado oculta aos europeus até a altura da Reforma. (Eliade, 1969: 144).

A colonizacdo da América do Norte para os ingleses confirmava e
aperfeicoava uma historia sagrada iniciada com a Reforma; e as investidas
missionarias cristds na Ameérica Central e América do Sul, continuavam a
marcha triunfal da sabedoria e da “verdadeira” religido. Na ansia de buscar o
desconhecido, aparentemente, 0s conquistadores viveram apenas para
empurrar a civilizacdo cristd para além de seus limites geogréficos. (Eliade,
1969: 145-147).

Foi numa atmosfera messianica e apocaliptica que iniciou o processo
civilizatorio da América. Messianico, porque entre 0s anseios e as praticas dos
europeus dos séculos XVI que colonizaram e catequizaram a América,
podemos destacar o fato de que eles consideravam o Novo Mundo como uma
oportunidade para a renovacgdo espiritual de seu “velho mundo”. Apocaliptico,
como podemos confirmar num jornal da época, o Nuremberg Chronicle do ano
de 1493, que colocou aquele ano no sexto ou no penultimo estagio da terra e
deixava apenas “seis paginas em branco para registrar eventos do dia da
impresséo até o Dia do Juizo Final”. (Turner, 1990: 17).

O “grande trabalho de Deus na América”, dizia 0 missionario J. Edwards,
€ que esse Novo Mundo, que provavelmente tenha sido descoberto “em
nossos dias para que o0 novo e mais glorioso estado da Igreja de Deus, fizesse
iniciar um novo mundo espiritual, criando 0 nhovo céu e a nova terra”, € como se
tivesse sido criado em tempo recente, e que até esses Ultimos tempos ele
estivesse em posse integral de Satanas. (Delumeau, 2000: 350).

O fim do mundo era uma preocupacgdo persistente de Colombo e as

vezes obsessiva. Ele estava interessado em determinar exatamente quantos
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anos faltavam ainda para o dia do Juizo Final. A fim de descobrir isso, lia
atenta e demoradamente o Apocalipse e o livro de Isaias, embora mais

importante ainda fosse o texto Imago Mundi, de Pierre d’Ailly. Colombo conclui:

Santo Agostinho diz que o fim do mundo acontecera no sétimo milénio
depois de sua criacdo; os santos tedlogos concordaram com ele...
Segundo esse célculo, faltavam 155 anos para o fim dos sete mil,

ocasido em que o mundo chegara ao fim.(Colombo,1998: 27).
Cristévdo Colombo escreveu no ano de 1500 que o fim do mundo
chegaria no maximo ao final de 150 anos. Lutero afirmou que havia chegado o
tempo do Apocalipse e o mundo nao duraria mais de cem anos. Os
missionarios acreditavam que estava proxima a ultima era do velho mundo, a
Europa, e tinham a esperanca que o novo continente seria um lugar ideal para
forjar os mil anos de felicidade. De um modo mais geral, 0 nascimento e
desenvolvimento do protestantismo permitiu as correntes milenaristas
manifestar-se de forma mais ampla e abertamente. Os primeiros puritanos que
se estabeleceram na costa leste do que hoje chamamos Estados Unidos,
tinham a certeza de que a América era o lugar onde ia estender-se o Reino
Universal de Cristo. O Apocalipse no mundo cristdo € que regulou a contagem
do tempo em milénios. A Teologia crista classica do milénio ndo considera um
periodo da histéria humana sendo um reino de felicidade que deve durar mil
anos, o qual comecard com o segundo advento de Cristo, por isso, era

importante saber quando seria 0 advento para preparar-se.

1.2.2 - Milenarismos Apocalipticos

O Milenarismo, no verdadeiro sentido do termo, remete a esperanca de
reencontrar, no futuro, o Paraiso Perdido das origens. A crenca milenarista, é
fundamentalmente, a conviccdo de que entre nosso tempo, com suas
desgracas e crimes, e a eternidade e o Juizo Final haverd um periodo de paz e
felicidade sobre a Terra. Mas esse reino sera precedido e seguido por
cataclismos e guerras. A lenda dos medos do ano mil, nasceu do fato de o
Apocalipse ter evocado essas desgracas futuras com muitos detalhes.
Precedendo o livro de S&o Jodo, o Judaismo Antigo anunciaria por seus

profetas, em particular Isaias, um tempo de felicidade, justica e paz na Terra.
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Ao longo da historia o Milenarismo apresentou dois aspectos diferentes: um
violento e outro pacifico. Aconteceram fortes manifestacbes de milenarismo
revolucionario, todavia os milenaristas pacificos tiveram importancia maior do
gue se cré comumente. O inicio da colonizacao da América, como ja foi dito,
teve fortes influéncias das crencas milenaristas. No proximo capitulo
abordaremos a questdo da mudanca dessa visdo da América, mais
especificamente o Brasil, que de Paraiso Terrestre passou a Purgatério e a
Inferno Atlantico.

Emilio Carbajal escreveu um livro, onde aborda questbes sobre
milenarismos apocalipticos: La angustia del fin del Mundo o la Esperanza de
Mil afios de Felicidad. Em seu livro, ele nos conta que um dos primeiros
pensadores que rompeu com a visdo estatica do mundo e falou de um fim
préximo que iria transformar esse mundo imperfeito em um mundo novo, foi o
profeta iraniano Zaratustra. Ele viveu aproximadamente entre os anos 1400 e
1000 AC, quando esses povos ainda eram pastores. O mundo era um campo
de batalha e o combate teria um fim. O tempo estava em movimento. Nos
escritos teologicos do profeta, se estabelece uma distingdo entre o tempo
ilimitado ou eternidade e o tempo limitado ou encadeado. A batalha entre as
duas divindades — o Bem e o Mal - estava contida dentro de um tempo limitado.
Sua conclusdo assinalaria o fim do tempo terreno e o principio de uma
eternidade de paz, consumando-se assim, o plano divino. (Carbajal, 2000: 85-
88).

A angustia do fim do mundo ou a esperanca de mil anos de felicidade
tornou-se relevante no periodo medieval. Os movimentos apocalipticos que
surgiram nesse momento eram aplicados de forma figurada, ao sonho de uma
era de felicidade no futuro, ou de uma terra perfeita que um dia s tornaria
acessivel. A América representava exatamente esse ideal. Por tras dos textos
biblicos e na base de todo movimento milenarista percebe-se a mesma
ansiedade: de que passe logo o tempo atual e se instaure o mundo novo. Mas
como estes movimentos eram encarados pelos representantes da Igreja crista,

como eles os manipulavam?
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1.2.2.1 - Judeu-Cristianismo Primitivo

No mundo Judaico-cristdo, a histéria é considerada um vetor. Delumeau
afirma que existe uma diferenca importante entre a tradi¢cao judaico-crista e um
determinado ndmero de outras tradicdes. O Hinduismo em particular seguido
pelo Budismo cré em uma espécie de curso ciclico das coisas. Nas culturas
nativas americanas também se tem estudado a presenca de uma concepg¢ao
circular do tempo, como veremos no terceiro capitulo desta pesquisa. Antes do
Século II aC. Surgiu no Judaismo a Teologia de um dia do juizo, com
recompensa para os justos e castigo para os malvados. Essa idéia implica uma
sobrevivéncia e uma ressurreicdo final. O Judaismo antigo previu o Advento,
anunciou uma terra radicalmente transformada por Deus; o Cristianismo
retomou essa idéia. Jesus promete e anuncia o fim dos tempos, decidido pelo
Pai, ele ressuscitara todos os mortos e logo haverd um Juizo Final. O
Cristianismo precisou notavelmente o que se estava formulando nos ultimos

séculos do Judaismo antes de nossa era.

O tema do fim dos tempos corresponde diretamente ao livro canbnico da
Biblia conhecido como Apocalipse, conceito que se traduz como Revelacgao.

De acordo com a interpretacdo teoldgica milenarista este escrito se
dirige especificamente a sete igrejas da Asia, anunciando o juizo final da
humanidade, precedido por trés sequéncias: primeiro um tempo de longas e
dolorosas provas, depois um periodo de paz terrena de mil anos, onde Sata
estara preso, e por ultimo o terceiro periodo muito pequeno, porém terrivel,
onde haverd um combate final entre 0 Bem e o Mal que antecede diretamente
ao fim dos tempos, o juizo final e a eternidade definitiva. Essa Ultima fase do
Apocalipse do apéstolo Sdo Jodo nos diz que havera um grande combate
césmico o qual precedera o retorno de Cristo. Durante a luta, Deus enviara dois
discipulos que dardo testemunho de verdade e atos, seguidos sofrerdo a morte
em maos da besta, uma espécie de encarnagdo do mal. Delumeau considera
gque a Biblia ndo da nenhuma explicacdo “fehaciente” (consistente) da
existéncia do mal, porém aponta a esperanca de que este, em todas as suas

formas inclusive a dor e o sofrimento, serdo eliminados no fim dos tempos.
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O Apocalipse do Apéstolo Sdo Jodo ndo é o Unico texto do Novo
Testamento que fala do fim dos tempos, nos Evangelhos Sindpticos Jesus
pronunciou discursos escatoldgicos. A idéia geral do Apocalipse, é que nao se
elevara a Jerusalém celestial e eterna sem que o bem e o mal hajam travado
um combate definitivo. Jesus indica como signos prévios ao fim dos tempos:
guerras, terremotos, sinais no céu, etc. O conceito biblico do fim dos tempos
equivale ao conceito de fim da historia, porém o fim dos tempos ndo € em
definitivo o fim da existéncia humana. (Delumeau, 1999: 75).

Na histéria humana o bem e o mal estédo totalmente envolvidos um ao
outro e essa dialética s6 terminara no dia do Juizo Final.

Jesus inaugura o fim dos tempos. Para os autores do Novo Testamento,
Cristo inicia o cumprimento das promessas escatoldgicas. A formula “Os
tempos serdo cumpridos” significa que a humanidade entrou no ultimo periodo
de sua aventura e o fim esta muito préximo. Os primeiros cristdos distinguiram
os adventos: o primeiro foi o nascimento de Cristo e 0 segundo serad o seu
retorno glorioso, onde comecardo, segundo os tedlogos milenaristas, “os mil
anos de felicidade: o milénio”. O primeiro advento introduz a humanidade no
principio do fim e o segundo pora ponto final ao tempo. “As datas de
vencimento escatologicas poderiam ser o fim dos tempos ou a entrada dos mil
anos de felicidade na terra”, esta Ultima é a posicdo mais tradicional do
milenarismo apocaliptico, dando um sentido de esperangca a este
acontecimento. Quem faz a reinterpretacdo do Apocalipse de Sdo Jodo e
ajusta o nascimento de Cristo a este cumprimento dos mil anos de felicidade é
Santo Agostinho. Quando se fala de milenarismo de um modo geral se entende
a espera de catastrofes destinadas a marcar o ano mil, porém a esséncia do
sentido primario ndo foi essa, melhor seria a crenca de mil anos de paraiso
terreno. (Russell, 1997: 19-189).

A histéria do Descobrimento da América é marcada por acontecimentos
gue justifica todo esse imaginario escatolégico. Idéias milenaristas
apocalipticas sdo uma constante nos diarios da Descoberta da América de
Cristovdo Colombo como ja foi comentado anteriormente, e entre o0s
portugueses que colonizaram e catequizaram o Brasil, como veremos mais

adiante.
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1.2.3 - Inquisicao

Para compreender o que foi historicamente a Inquisicdo, este estudo
tera como base, o livro do historiador Jean Delumeau, De Religides e de
Homens”. Para ser abordado o tema Inquisicao, é preciso definir primeiramente
heresia, uma vez que a Inquisicéo foi criada para combaté-la. “Heresia” vem de
uma palavra grega que significa “escolha”. Por conseguinte, assim foi chamada
no cristianismo, toda doutrina incompativel com a fé cristd. Pessoas e grupos
gue ndo concordavam com as idéias imposta pela Igreja Catélica eram

excomungados, isto é, exclusos da comunhéao dos fiéis.

Dois graves problemas ocorreram a partir do momento em que o
cristianismo, antes perseguido, tornou-se progressivamente a religido oficial do
Império Romano, e depois, dos Estados que lhe sucederam. As autoridades
religiosas e politicas apoiando-se umas as outras, julgaram que no campo da
cristandade s6 haveria lugar para cristdos. Os muculmanos e os judeus, que ja
eram considerados inferiores, foram cada vez mais perseguidos. Os cristaos,
desviando-se da norma oficial eram considerados hereges e constituiam perigo
para a ordem publica, uma vez que comprometiam a estabilidade da

sociedade. Além de atrair sobre ela, a colera divina.

A partir da metade do Século Xll, os hereges tornaram-se um problema
para a Igreja e como ela ja havia criado a Inquisicdo, que do latim significa
“investigacao” tomou o sentido de “investigagcédo da heresia”. Em 1199, o Papa
Inocéncio Il considerou a heresia crime supremo, de lesa-majestade. Depois,
uma decisdo do IV Concilio de Latrdo® (1215) confiou aos bispos, sobretudo
aos dominicanos a perseguicdo aos hereges, incluindo a autorizacdo ao

recurso a tortura nos processos inquisitoriais. (Delumeau, 1996: 217-221).

A Inquisicdo desempenhou papel importante na repressao a bruxaria,
mas a partir do Século XVI ela foi, cada vez mais, substituida nessa funcéo
pelos tribunais leigos e foram estes que condenaram bruxos e bruxas nos
paises que se tornaram protestantes. A partir do Século XIV, espalhouse na

Europa ocidental a conviccdo de que as bruxas e seus maleficios se

Concilios, segundo a terminologia Catélica, sd0 assembléias de bispos, de superiores de ordens e de
tedlogos, que de acordo com o Papa decidem questdes de fé e organizagdo da Igreja. DELUMEAU, Jean.
De Religides e de Homens.Sao Paulo: Loyola: 2000. p.93-99.
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multiplicavam com a ajuda de Satanas. Esse fato ocupou as autoridades
religiosas e politicas. Tal obsesséo explica o clima de medo que reinou na
Europa entre o aparecimento da Peste Negra (1348) e o fim das guerras
religiosas (1648).

A primeira grande suma de demonologia, escrita por dois inquisidores
germanicos, foi publicada em 1486 Malleus Maleficarum — O Martelo das
Bruxas. Acreditou-se que o fim do mundo estava proximo e que Satanas, antes
do fim do prazo tinha pressa para capturar o0 maximo de almas. O livro tornouw-
se um manual de referéncia e alimentou a perseguicdo as bruxas que se
desencadeou no ocidente desde o Século XV. O apogeu da perseguicdo aos
bruxos situa-se entre 1560 e 1630. De modo geral, condenaram mais bruxas
que bruxos. (Delumeau, 1996: 221-223).

A Inquisicéo veio para a América, no Brasil houve casos apurados pelas
VisitacBes do Santo Oficio, que seguiram para Portugal e la foram julgadas
pelo Tribunal da Inquisi¢céo. As préaticas magicas e a feiticaria foram motivos de
preocupacdo para as autoridades coloniais civis e para as eclesiasticas.
Porém, a ambicdo desenfreada € o que marca a conquista do Novo Mundo.
Por traz da aparéncia de desejos humanitarios e religiosos, muitas culturas se
perderam assim como povos nativos exterminados; cristdos impiedosos

cometeram enormes crueldades “em nome de Deus”. (Souza, 1986: 15).

1.2.4 - Reforma e Contra-Reforma

N&o é o caso de escrever nessa pesquisa a Reforma religiosa do Século
XVI, mas ndo se pode fugir a sua referéncia como génese de uma ideologia
religiosa que alterou a configuragdo do pensamento ocidental. Dos
acontecimentos associados a Lutero, e a nova quebra da unidade crista, a
Reforma, ainda bem cedo desenvolveu novas tendéncias teo-politicas.
(Delumeau, 2000: 225).

Martinho Lutero (1483-1546) irrompeu na vida espiritual e politica da
época como auténtico furacdo, que envolveu toda a Europa e cujo resultado foi
a “dolorosa” ruptura do mundo cristdo. Do ponto de vista da unidade da fé, a
Idade Média termina com Lutero, iniciando-se com ele uma importante fase do

mundo moderno. (Reale, 1990: 103).
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O reforco que o protestantismo desenvolveu inicialmente pela sua
sobrevivéncia, se debatia com a mais absoluta falta de unidade entre os seus
tedlogos. A questdo missionaria da Igreja ficou a margem de suas
preocupacdes teoldgicas e eclesiais. Segundo Gonzales, nos séculos XVI e
XVIl, a expansao do catolicismo romano eclipsou o protestantismo, por razdes
politicas, geograficas e teologicas. Especialmente no que se refere ao Novo
Mundo, as terras recém descobertas. (Gonzales, 1970: 184).

Lutero considerava que o mandado de Cristo era circunscrito aos
apostolos, portanto, ndo dizia respeito a todos os cristdos a missao de
propagar a fé cristd. A esse entendimento soma-se o fato de que Lutero
entendia que o catolicismo estava paganizado, pelo que “pregar aos pagaos”
confunde-se com uma missao entre os proprios cristdos de tradicdo catdlica.
(Santos, 2001: 217).

Lutero e Calvino (1509-1564), de igual forma concordavam que a difuséo
do Evangelho ainda ndo se completara, que a missao inicial, apostdlica, tinha
agora a autoridade civii como continuadora. A primeira mudanca nesta
Teologia missionaria aconteceu aproximadamente em 1540, pelo teélogo

holandés Adrian Saraiva, o qual argumentava que:

“Se a promessa que compde o texto se refere a todos os cristdos, o

imperativo é para todo cristdo; e mais, que o0s apostolos
pressupuseram a continuacdo de sua misséo ao instituir sucessores; e
finalmente que o acanhado nimero de apéstolos seria insuficiente para
a realizacdo da missdo em todo o mundo habitado”. (Santos, 2001:
217).

A esta retrospectiva historica da teologia missionaria da Reforma, cabe
mencionar as reflexdes de Joan Gerhard (1582-1637) e Justiniano von Weltz
(1534-1583), por sua referéncia a questao das populacdes indigenas. Gerhard
mantinha a posicédo dos reformadores e sugeria que 0 anudncio da mensagem
evangélica se fazia pelos povos a quem os apoéstolos proclamaram sua
mensagem e se reproduziam aos povos deles descendentes. Weltz tinha a
mesma opinido, além disso, estimulou a organizacdo de sociedades para
arrecadar fundos, promover e enviar agentes missionarios.

A resposta oferecida contra Weltz, principalmente J. Ursinus, que

entendia ser “o0 estado de ndo-cristianizacdo das sociedades resultado da
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indiferenca com que esses povos receberam a mensagem do cristianismo”. E o
mais importante € o0 que se entendia como condicdo prévia para a

implementac&o dos projetos missionarios:

“Que os pagédos ndo fossem positivamente selvagens, carentes de toda
caracteristica humana... Nao fossem ferozes e tradgicos que néo
permitissem que vivesse entre eles estrangeiro algum. Que ndo fossem
blasfemos obstinados perseguidores e destruidores de cristdos...”
(Gonzéles,1970: 189).

Ndo chega a ser importante o0 desenvolvimento das missGes
protestantes no Brasil, pois este, s viria a se concretizar nos séculos XVII e
XVIII, com a decadéncia da supremacia expansionista portuguesa, sobretudo
com a expansao geogréfica dos paises protestantes (Holanda, Dinamarca e
Inglaterra), que permitiram o encontro com os povos fora do ambito da
cristandade de entdo. Porém, a Reforma e a Contra-Reforma sao
acontecimentos marcantes, como ja foi falado, na relacdo que sera
estabelecida entre os indigenas e 0s missionarios ou os cronistas que no Brasil
estiveram no inicio da Colonizag&o.(Santos, 2001: 218).

A Reforma catdlica foi um complexo movimento que se manifestou de
varios modos, voltado para a regeneracdo da Igreja no interior dela mesma,
teve forca para se defender das inovacdes e desenvolver leis vitais para se
defender do “inimigo” e reconquistar aquilo que havia perdido. A Contra-
Reforma apresenta um aspecto doutrinario que se expressa na condenacao
aos erros do protestantismo e na formulacdo positiva do dogma catdlico.
Também se manifestou numa forma peculiar de viva militancia, sobretudo a
propugnada por Inacio de Loyola e da Companhia de Jesus por ele fundada em
1540.

Com a Reforma catdlica, a Igreja teve forca para se defender das
inovacgdes. A conexdo entre a Reforma catdlica e a Contra-Reforma esta na
funcdo central do Papado. Renovado internamente, o Papado tornouse
promotor da Contra-Reforma e impeliu as forgas religiosas a reagirem contra a
inovacdo com 0s meios politicos existentes. Para os Papas, os decretos do
Concilio de Trento foram um meio para atingir o objetivo e a Ordem dos

Jesuitas , um instrumento verdadeiramente poderoso em suas maos. (Reale,
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1990: 119-123)

O Concilio de Trento, foi o décimo-nono concilio realizado pela Igreja, de
1545 a 1563. E certamente um dos mais importantes, pois tomou uma clara
posicao doutrinaria acerca das teses dos protestantes e promoveu a renovagao
da disciplina da Igreja, tdo invocada pelos cristdos ha muito tempo, dando
precisas indicacbes sobre a formacédo e o comportamento do clero. (Reale,
1990: 121).

1.2.5 - As Bulas Papais

Em Portugal, especificamente, a evolucdo histérica favoreceu a intima
relacdo entre a Igreja catélica e o Estado monarquico. Desde que a reconquista
cristd da Peninsula Ibérica contra os mouros (Século XV) foi acompanhada
pelo processo de cristianizacdo dos vencidos, os monarcas lusitanos gozaram
de prestigio frente a autoridade papal. No Século XV essa alianca foi
oficializada. A medida que a expansdo ultramarina portuguesa no norte da
Africa e no Atlantico resultou na conquista de terras e de populacées, a Igreja
concedeu aos monarcas lusitanos diversos privilégios condicionando-os, porém
as obrigacOes de propagar a fé nas terras descobertas e/ou conquistadas. A
partir do momento que os reis portugueses assumiram o controle da Ordem de
Cristo, passaram a ter jurisdicdo sobre questdes de ordem religiosa nas areas
de sua atuacao (terras sob dominio portugués), iniciando-se assim a instituicao
do Padroado Régio, confirmado e ampliado por diversas Bulas Papais durante
0s Séculos XV e XVI, destacando-se a Bula Dudum de 26 de setembro de
1493 que precisou o dominio castelhano sobre as terras que fossem

descobertas além das encontradas por Colombo. (Faoro, 1975: 1° vol: 103).

O poder da Igreja foi extraordinario no ciclo das navegac¢des maritimas.

Vale citar algumas "bulas papais”, emitidas pelo Vaticano neste periodo:
Romanus Pontifex (Papa Nicolau V): concedia direitos a Portugal sobre a
Africa, além de excomungar todos os povos que se colocassem contra aquele
pais.

Aeterni Regis Clementia (Papa Xisto IV, 1481): definia a questdo do Tratado de
Alcacovas que deu direito a Portugal sobre as Acores e Cabo Verde que em
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troca havia concedido a Espanha o arquipélago das Canarias. Colombo havia

invadido os dominios portugueses das ilhas Acores e Cabo Verde.

Eximia Devotions (Papa Alexandre VI): da familia Boérgia, de vida
extremamente irregular, protegido pelos reis catélicos de Espanha. Emitida a 3
de maio de 1493, quando Colombo havia retornado da sua viagem a 15 de
marco de 1493. A bula premiava os reis catdlicos de Espanha tudo o que
houvesse sido descoberto a Ocidente do Mar Oceano, contanto que nao

estivessem sob dominio de outro principe cristao.

Por ocasido do Tratado das Tordesilhas, 7 de julho de 1494, na cidade de
Aravalo, sobre os achados ou descobertas maritimas, a Igreja ndo perdeu a
potestade, quando excluida das negociacdes. E ficou famosa pelo que se
chamou de * “Nihil obstat”, do Direito Eclesiastico, o que significava conhecer
os termos das negociac¢fes, mas, sem poder decidir nem criar obstaculos. Mas
guem pode garantir que nao haja influido, pelo menos nédo oficialmente, uma
vez que o "direito de excomungar" ainda tinha grande forgca e movimentava as

supersticdes da época. Tanto que, voltou a legislar, em 1506 com a bula:

Praecelsae Devotions (Papa Julio 1l): que concedia aos portugueses o direito
sobre todas as terras encontradas ao este. (Pinto, 2002: 209).

Esses lacos estreitos de dependéncia sedimentados pelo Padroado
Régio resultaram no fortalecimento do modelo religioso nas estruturas mentais
e nos instrumentos de interpretacdo da cultura portuguesa. O universo
cronolégico em que se inserem questdes histéricas, que cobrem os Séculos XV
e XVI, séo relevantes porque tratam do momento crucial em que a nagao
portuguesa definiu o caminho que seria trilhado para a superagcdo da crise
econdmica, social, politica e religiosa que abatera sobre o pais. Uma crise nao
s6 portuguesa, mas européia como ja Vimos.

A crueldade das guerras, a intolerancia com as diferentes religibes e
etnias, o destino dos “infiéis”, os esforcos fervorosos e obscurantistas da
Inquisicdo, que nesse momento operava com terrivel eficiéncia; tais condicdes
nada prometiam de bom para aqueles povos que 0s colonizadores, com a sua

forca expedicionaria crista iriam naquele momento colonizar.
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A Conquista
1.3 - Primeiras impressdes sobre o Novo Mundo.

Era tdo grande a urgéncia de explorar e dominar esses vazios selvagens
gue nem a coroa, nem a Igreja, nem o Almirante Colombo, e nem 0s seus
sucessores administrativos tiveram a menor preocupagdo com 0s nativos, ou o
menor cuidado com o carater desses indigenas. Dotados de uma ambicéo
desenfreada, os relatos sobre a riqueza do oriente acenderam a ganancia da
civilizacdo européia. Uma questdo se faz presente: O desejo por pedras e
metais ndo seria mais cultural do que natural? A paixdo por coisas que
automaticamente conferem poder aos seus donos, ndo seria mais um sintoma
da petrificacédo da fé? Os cristdos descobriram em todos os lugares pelos quais
se espalharam, que 0s povos nativos que viviam na vizinhanca de vastas e
inexploradas florestas, com abundantes fontes de minerais, freqlientemente os
consideravam como meras partes integrantes e reluzentes de uma ordem
infinitamente maior e mais bela. Cabe aqui perguntar. ndo teria sido muito
melhor para os selvagens americanos que esse contato nunca tivesse
acontecido? (Turner, 1989: 87).

A abordagem sobre as impressfes de cristdos europeus a respeito dos
habitantes da América primitiva, sera feita através de duas figuras
importantissimas que sao Cristovdo Colombo, quem primeiro comprovou a
existéncia do Novo Mundo e Bartolomé de Las Casas, quem identificou com
clareza, as raizes mais significativas do confronto entre civilizados e selvagens,
no inicio da Conquista da América e entendeu em parte, 0 que 0S europeus

pensavam dos nativos americanos.

1.3.1 - Cristévao Colombo

Como j& foi exposta, para os europeus do século XVI, a descoberta da
Ameérica tinha uma implicacéo religiosa. A busca do Paraiso Terrestre, para
Cristbvao Colombo (1451-1506), ndo era simplesmente um sonho. Em seu
“Livro de Profecia” ele afirma que Deus o havia feito mensageiro das palavras
de Sao Joao, segundo o Apocalipse, assumindo um papel fundamental nessa

historia;
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“Fundarei um novo céu e uma nova terra, € ndo mais se pensara no que era
antes. Deus fez-me mensageiro do novo céu e da nova terra, de que falou no
Apocalipse segundo S&o Jodo, depois de ter falado dele pela boca de Isaias; e
ele mostrou-me onde encontra-los”. (Colombo, 1998: 7, 34).

Colombo néo tinha duvidas de que estava preste a encontrar o Paraiso
Terrestre. Contrariamente aos sistemas de explicacado deterministas da historia,
0s movimentos proféticos, escatolégicos e milenaristas, assim como o
interesse pelas origens do Novo Mundo ocidental, revela a preocupacédo de
recuperar uma situacdo primordial, denota também o desejo de comecar de
novo, ou a nostalgia pelo “Paraiso Terrestre” que o0s antepassados
mencionaram. O desejo de reencontrar as origens religiosas ou o desejo de
uma renovagdo de velhos valores e estruturas estavam presentes no
imaginario desses desbravadores. Colombo estava persuadido de que a
difusdo do Evangelho através do mundo inteiro, como consta nas profecias,
deveria ser realizada antes do fim do mundo; que estava proximo e seria
precedido pela conquista do novo continente, pela conversao dos pagaos e
pela destruicdo do Anticristo. (Eliade, 1969:112-114).

A colonizacdo da América abalou e transformou radicalmente a Europa
Ocidental. Eliade afirma que: “esse drama grandioso, simultaneamente
histérico e césmico”, previsto pelo grande navegador, atribuiu um significado
escatologico para as expedicdes transoceanicas. (Eliade, 1969: 114).

Colombo, determinado a cumprir 0 seu destino, armado de uma devocao
intima e intensa a Santissima Trindade, aprendeu navegar naquele mar
mediterraneo, onde a sua civilizacdo teve as primeiras licbes de embarcacao
maritima. Com o forte desejo de encontrar o Paraiso Perdido, ele entendeu que
a descoberta da América abria para a civilizacdo européia a possibilidade de
empurrar a civilizagdo cristd para além de seus limites geogréficos. Além de
propagar o Evangelho e renovar o mundo cristdo, retomaria a histéria sagrada
mencionada na Biblia. (Turner, 1986: 120).

Colombo foi integralmente sincero até a morte, na sua crenca de que a
escravizacado, a exploracdo e a remocao das criaturas ritualistas e nuas, davam

forca e nova vitalidade a toda civilizagdo cristd. Sem a ajuda de Deus e das
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armas de fogo, o pequeno grupo de cristaos dificilmente teria conquistado um
povo tdo numeroso.

Para Frederick Turner, Colombo era o que Jung chamaria de homem
integralmente moderno e o que outros chamariam de o heréi da histéria: um
individuo que de alguma forma tinha adivinhado as necessidades e aspiracées
urgentes de sua época e que tinha intuido um meio para tentar satisfazé-las.
Um individuo que ndo dominava apenas a mecanica, os fatos e as teorias de
sua época, mas na realidade os ultrapassava; por iSSo seus contemporaneos o
consideraram excéntrico, confuso e até perigosamente iludido. (Turner, 1986:
123).

O almirante Colombo extraiu um consolo dificil do Velho Testamento e
anotou em seu diario, no dia 23 de setembro de 1492, antes de avistar as

costas verdejantes da América:

“Eu estava precisando muito desse mar bravio porque nada como isto
aconteceu desde a época dos judeus, quando os egipcios perseguiram
Moisés, que os liderava na fuga da escraviddo”. (Colombo, 1998: 41).

Colombo falava sobre a proximidade do rio Ganges e de Catali,
afirmando que “A Sagrada Escritura atesta que Nosso Senhor criou o paraiso
terrestre, nele colocando a arvore da vida, e de onde brota uma fonte de que
resultam os quatro maiores rios deste mundo: o Ganges na india, o Tigre e o
Eufrates que separam a serra dividem a Mesopotamia, e o Nilo, que nasce na
Etidpia e acaba no mar, em Alexandria”. Porém, ndo encontrou com seguranca
em nenhuma escritura de latinos ou gregos, o lugar em que se situa neste
mundo o Paraiso terrestre. E afirmava que para muitos te6logos como: Santo
Isidro, Beda, Strabo, Santo Ambrosio, Scoto, o Paraiso terrestre se encontra no
Oriente. (Colombo, 1998: 188-190).

Continuando a leitura de seu diario... “Mares de sangue fervente como
um caldeirdo num fogo enorme, dialogos com Deus sobre sua santa missdo
nessas Indias, e exclamava: “A Deus muitas gracas sejam louvadas!”, repetia o
Almirante. Uma montanha com uma tumba esculpida no topo, dentro da qual
havia um corpo embalsamado, macaco de rostos humanos e porcos de rabos

parecidos com tentaculos”.O ouro presenteado pelo rei Davi a Saloméo veio
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dessas indias!”. Os cristdos aqui deveriam reconstruir Jerusalém e Sion. Sobre
0Ss povoados existentes, porém, dizia que “Eles estdo numa situacdo de
fraqueza. Embora ndo tenham morrido, sua doenca € incuravel ou pelo menos
cronica, deixai que aquele que o levou a essa situacdo descubra o remédio se
ele conseguir. Todos sao mestres da desordem.’Ele implorava perddo aos
seus soberanos por essas desventuras. Dizia que eram resultados inevitaveis
das tensGes da descoberta, do medo de estar cercado por milhfes de

selvagens hostis e cruéis, e de todo aquele ouro. (Colombo, 1998: 200-205)".

1.3.2 - Bartolomé de Las Casas
Bartolomé de Las Casas (1474-1566), o historiador da primeira fase da
exploracdo do Novo Mundo comenta a respeito do descobrimento da América e

de Colombo:

“Por ser evidente que naquele momento Deus deu a esse homem as
chaves desses mares temiveis, ele e mais ninguém abriu essas trevas;
a ele e a mais ninguém se deve para todo o sempre, tudo o que existe
além daquelas portas”. (Las Casas, 2001: 17).

Apostolos dos indios, “procurador e protetor universal de todos 0s povos
indigenas” como se autodenominava, Bartolomé de Las Casas foi autor de
dezenas de livros implacaveis onde narrou, com riqueza de detalhes, o
macabro processo da Conquista dos territérios do Caribe, América Central,
México, Coldmbia, Venezuela e Peru. (Las Casas, 2001:11).

Durante meio século Bartolomeu de Las Casas, um homem solitario,
debateu um Unico assunto, cara-a-cara com principes, clérigos e funcionarios
coloniais, ou lhes apresentou peti¢des; foi um dos poucos do seu tempo que
compreendeu o real significado do Novo Mundo. Las Casas, acabou
entendendo o Novo Mundo em si mesmo e reconheceu nele uma enorme
oportunidade de aprendizado espiritual. Assim como ele veio a compreender
gue a escravidao destréi qualquer raca de seres humanos, gradualmente se
afastou da opinido de que o Novo Mundo era uma enorme oportunidade para o
trabalho de evangelizacdo. ‘Ele se convenceu de que o Novo Mundo era um
presente misteriosamente concedido a cristandade para que esta pudesse
recuperar o seu vigor primitivo”. Num primeiro momento, lamentara a sorte do

indio por causa de sua candura e simplicidade; no entanto, mais tarde ele
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passou a admirar o valor de suas culturas. Las Casas acabou dizendo,
ousadamente, que as almas dos indios teriam sido mais felizes se nunca
tivessem sido tocadas pelos cristdos — uma verdadeira blasfémia para alguém
de sua posicao na época. (Las Casas, 2001: 12, 80,170).

Embora Las Casas nunca chegasse a admitir que houvesse algo de
fundamentalmente errado no préprio cristianismo, denunciou firmemente que a
pratica cristd no Novo Mundo era evidentemente patolégica. Embora nao
admitisse que alguma coisa na historia dessa religido tornava os cristaos
impiedosos e os levava a cometer crueldades enormes em nome de Deus, ele
foi capaz de denunciar essas crueldades e quase chegou a discernir uma de
suas causas: o divércio entre a fé e o corpo humano. “Os cristdos desprezam
0s nativos, escreveu Las Casas, porque ndo sabem se eles sdo animais ou
seres dotados de alma”. (Las Casas, 2001: 88-136).

As necessidades interiores da civilizacdo européia alimentaram a sua
capacidade de se lancar além de seus proéprios limites. A ansia de avancar,
inerente a historia cristd, fez mais uma vez, com que esta civilizacdo se
tornasse “um povo cruel, sanguinario e corrupto: analfabetos truculentos que se
lancaram sobre o Novo Mundo como aves de rapina”. Esta idéia foi relatada no
livro Brevissima Relacion de la Destruicion de las indias Ocidentales, escrito
com surpreendente audacia por Las Casas. Lancado em 1552, Las Casas
chama os conquistadores de “sujos ladrdes”, tiranos cruéis”, sangrentos
destruidores”. (Las Casas, 2001: 12).

Com o passar dos anos, o texto de Las Casas se enriquece. Sua
dendncia irada serve de protesto contra todos aqueles que bestializaram os
habitantes do Novo Mundo.

E verdade que tudo que Las Casas escreveu manteve uma linha basica:
alertar a Espanha e o resto da Europa para as injusticas e atrocidades que se
cometiam no Novo Mundo.

Sua tese era simples e direta: para ele, “A América era a mais bela e rica
parte do mundo”, uma reminiscéncia do paraiso terrestre, e os indios, seus
habitantes, seres humanos, inteligentes, audazes e belos. Em sua opinido
radical, os espanhdis jamais tiveram uma guerra justa contra os indios, sendo

gue “eram todas provocadas pela ganancia, luxdria e cegueira desses crueis
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conquistadores”. (Las Casas 2001: 147-148).

Entre meados de agosto e setembro de 1550 aconteceu em Valladolid,
Espanha, o grande debate entre Las Casas e Sepulveda. O doutor Sepulveda,
cronista do Imperador, havendo sido informado e persuadido por alguns
espanhais, daqueles gque respondiam pelas destruicdes que foram feitas entre
as “gentes das indias”, escreveu em forma de didlogo um livro em latim, que
continha duas conclus@es principais. Uma era que as guerras que foram feitas
pelos espanhois nas indias, foram justas quanto a causa e ao direito em cujo
nome foram movidas sendo que de modo geral, essas mesmas guerras podiam
e deviam ser feitas. Outra conclusdo era que os indios deveriam ser obrigados
a submeter-se para serem governados pelos espanhdis, como 0s menos
sabios deviam submeter-se aos mais prudentes e sabios; e que, se néao
guisessem submeter-se, os espanhois poderiam mover-lhes guerra. Sepulveda
deu a seu trabalho a aparéncia de querer defender e justificar o titulo do direito
gue tém os reis espanhodis a dominacdo e soberania universal desse mundo
das indias.

Bartolomé de Las Casas, chegou das indias na mesma ocasido e foi
informado da conduta de Sepulveda e conhecendo também a matéria que seu
livro continha, assim como a perniciosa cegueira do autor e 0S prejuizos
irreparaveis de que seria causa, se 0 livro fosse impresso, opés-se a
publicacdo, denunciando as mentiras, assim como os fins a que tendia. Las
Casas reagiu contra os adversarios dos indios, na Assembléia composta por
ilustres senhores e “mui reverendos e mui sabios Padres”, cujo fim principal era
desculpar e defender as guerras que eram feitas contra os nativos.

O frei Bartolomé reagiu com doze réplicas as acusacdes de Sepulveda.
A seguir, serd exposto o extrato da Décima Réplica:

_ Néo é absolutamente verdade, que os indios sacrificavam 20 mil
pessoas por ano, porque se assim tivesse sido, ndo teriam como justificar suas
tiranias nem manter em serviddo os indios ja oprimidos e desolados que
sobraram da conquista (vindima) feita. Foram os espanhois, que sacrificaram
desde todos os tempos a sua deusa Avareza um numero muito maior de indios
por ano; porque o numero de indios sacrificados a essa deusa, por eles tao

amada e adorada é tal, que os indios nunca sacrificaram tantos nem em cem
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anos.

_ Somente para ter bens e riguezas consumimos em quarenta e cinco
ou quarenta e oito anos uma extensado de terra maior que o comprimento e a
largura de toda a Europa, e uma parte da Asia, roubando e usurpando tudo
com crueldade, injustica e tirania, havendo sido mortas e destruidas vinte
milhdées de almas de um pais que tinhamos visto tdo cheio de gente e de gente
tdo humana.

Na Décima Segunda e Ultima Réplica, Las Casas diz o seguinte: Os
Espanhdis ndo vao as indias movidos pelo zelo da fé, nem pela honra de Deus,
nem para socorrer e adiantar a salvacao do préximo, nem tampouco para servir
a seu Rei como sempre se orgulham de dizer sob falsos pretextos; é a avareza
e a ambicao que para ali os arrasta a fim de dominar perpetuamente sobre 0s
indios, como Tiranos e Diabos, desejando que lhes sejam dados como animais.
(Las Casas, 2001: 147,148).

Os prejuizos e as perdas que por virtude de todas essas causas receberam
as coroas européias ha de receber ainda por todas as devastacdes e matancas
que perpetrarem no resto das indias, dizia o Frei Bartolomé; e mais, 0s cegos o
verao, os surdos o ouvirdo, os mudos o gritardo e os sabios o julgardo. (Las
Casas, 2001: 171).

1.4 - O Confronto: situagcdo complexa e ambigua.
O contraste entre os dois mundos: o dos civilizados e o dos selvagens,
s6 ndo causou maior impacto, devido aos elementos que compunham o
imaginério europeu. Somados a esses elementos, apresentam-se as aventuras
de uma nova era: a das viagens ultramarinas e a dos grandes descobrimentos.
Muitos viram a india na América, mas, tomados pela vertigem da curiosidade,
captaram e aprisionaram o raro, 0 estranho e o singular do Novo Mundo e
deram origem a relatos, crbnicas, narrativas de viagem, que serd abordado
mais detalhadamente no segundo capitulo.
Meio ambiente, demografia, organizacdo social, politica e religiosa,
cosmologias, tudo se modificou no decorrer dos tempos. A desestabilizacdo de
todas as estruturas indigenas durante a conquista, bem como a dizimacéo

ocorrida durante as missées modificou profundamente as tradi¢cdes indigenas e
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as formas de povoamento.

Sobre 0s povos que 0s portugueses encontraram ao desembarcarem em
Porto Seguro, “depararam os marujos de Cabral com homens pardos, nus, sem
coisa alguma que lhes cobrissem suas vergonhas”, relatou Pero Vaz de
Caminha em carta a Dom Manuel, o Venturoso. N&o sabia o Almirante Cabral,
se a nova terra descoberta era a costa da Africa ou a India, se era ilha ou terra
firme. Evidentemente ndo eram negros, indianos também n&o pareciam ser.
Ainda assim, ficou-lhes pelos tempos afora o nome de indios. (Ribeiro,
2001:19).

A descoberta das terras e povos americanos fez com que 0 europeu
reconhecesse “o outro cultural” como esbocou Michel de Certeau,
hierarquizando essa diferenca, e rejeitando o “desconhecido”, por meio da
bestialidade e da demonizacdo. Esse fato deixou uma marca profunda na
formacdo da “identidade religiosa” do povo brasileiro, como também implicou
na re-construcao da “identidade cristd ocidental”. (Vainfas, 1995: 24).

A Antropologia histérica nos ensina a abandonar o discurso eurocéntrico
do colonizador e privilegiar a “visdo dos vencidos”. Isso nos permitiu descobrir
a riqueza de formas de pensamento e modos de expressao que tinham se
desenvolvido na América antes da invasdo dos europeus.

Mas, serd possivel exumar a ‘“visdo dos vencidos”, conhecer
engrenagens tdo complexas? Hoje reconhecemos que as sociedades da
América antiga desenvolveram modos de apreensdo da realidade, téao
sofisticados, complexos e eficazes como 0 que ainda hoje nos serve para
escrever a histéria.

A confrontacéo elucida a parte de etnocentrismo e de artificialidade que
implica a nocdo de cultura e sua frequente inadequacao as realidades extra-
européias. Pode-se constatar que a idéia de uma cultura indigena é uma
construcéo do observador ocidental.

Por enquanto, vamos trabalhar com estas categorias, mas ao longo
deste estudo alguns conceitos serdo deconstruidos e esta visdo se desdobrari
em um outro contexto.

Para entender a visdo dos vencidos esta pesquisa enfocard da parte

amerindia a sua persisténcia e as suas resisténcias a Colonizacdo, ndo os
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reduzindo a apenas um instrumento de dominagdo a servico das nacodes
europeéias.

Segundo o historiador Gruzinski (2001: 61), a incerteza e o aleatorio,
nem sempre sao importantes para o historiador. No entanto o papel deles é
essencial em situacdes como o descobrimento da América, onde mundos com
historias e tradi¢cdes téo distintas, encontram-se brutalmente confrontados.

O choque da Conquista e as mesticagens desencadeadas a partir desse
encontro provocaram, como ja foi eshocada, a ocidentalizacdo das almas, dos
corpos e dos territérios no Novo Mundo. A chegada dos europeus foi para os
nativos, sinbnimo de desordem e caos.

Houve uma necessidade que impulsionou a civilizacdo ocidental para a
conquista do globo e isso da uma tonalidade diferente a essa conquista, porém
as exploracbes maritimas européias, ao vigor do renascimento, ou ao
sentimento otimista de expansdo retinham a explicacdo tradicional da
dedicacao missionaria. Uma pestiléncia antiga e estranha foi levada para os
litorais distantes e floridos da América. A ambicdo daqueles conquistadores,
gue desbravavam tenebrosos mares e suspendiam enormes velas ao inflarem
seus peitos e seus havios, levavam consigo a forca da destruicdo, e ndo da
regeneracao. (Turner, 1989: 122).

Quando aquele mundo tdo mais vasto dos desbravadores europeus
explodiu nesses perimetros frageis, os pequenos mundos dos nativos se
guebraram. Esse Novo Mundo, que ndo era vazio nem demoniaco, como
julgaram os primeiros conquistadores, era habitado por ricas vidas tribais que ja
existiam ha muito tempo nesse territério, mas tragicamente, foram mal
interpretadas. Considerados selvagens os habitantes dessas terras incégnitas,
mesmo quando o Novo Mundo sucumbira a civilizagao cristd e as suas armas e
arados. Essa ignorancia prosseguiu mesmo quando tudo parecia ter sido
descoberto e mapeado e quando os Ultimos selvagens das mais remotas terras
tinham se transformado em seres demoniacos e marginais: habitantes de uma
espécie de zooldgico humano.(Turner, 1990: 109).

Porém, ndo se pode resumir a histdria da conquista da América a um
enfrentamento destruidor entre os bons indios e os malvados europeus, com a

convicgdo que outrora se recorria para contrapor os selvagens pagdos da
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América aos conquistadores cristdos civilizados. Concordo com Gruzinski,
guando ele afirma que esse modo de ver as coisas imobiliza e empobrece a
realidade, eliminando todo tipo de elementos que desempenham papéis
determinantes: as trocas entre um mundo e outro, 0S cruzamentos, as
misturas. Igualmente importantes sao os individuos e grupos que fazem as
vezes de intermediarios, que transitam entre os grandes blocos possiveis de
serem localizados. Esse espaco de mediacdo teve um papel essencial na

histéria da colonizacdo do Novo Mundo:

“Nos espacos “in between” criados pela colonizagdo aparecem e se
desenvolvem novos modos de pensamento cuja vitalidade reside na
aptiddo para transformar e criticar o que as duas herancas, ocidental e
amerindia, ttm de pretensamente auténtica”.(Gruzinski, 2001:48).

O interesse despertado por esse espaco de mediacao, pela questao da
fronteira, corresponde em parte a dificuldade que temos em pensa-la, de tal
forma ela parece a um sé tempo: real e imaginéria, intransponivel e
escamoteavel. A passagem muito rapida de um universo a outro, no caso dos
brasileiros: o universo indigena e o universo portugués; provoca a sensacgéao de
inacabado, muitos dizem que o povo brasileiro ndo tem uma identidade.
Podemos nos perguntar. Havia uma dindmica hibrida em gestacdo sob o
aparente triunfo do ocidente ao colonizar essas terras e junto com a conquista,
a “adocdo” do cristianismo? A situacdo fronteirica revela o caos de uma
sociedade em conflitos: devastada e dominada, transformada na presa de um
futuro incerto, sem nome. Como diria Gruzinski, € uma incégnita o
desdobramento de tal situagéo:

“E embleméatica dos mundos intermediarios, que brotam logo em
seguida as catastrofes, perdidos entre um sistema em derrocada e a
recomposi¢cdo brutalmente imposta por um ocidente triunfante”.
(Gruzinski, 2001: 49).

Fronteiras podem oscilar, passar por etapas transitérias ou aleatorias e
até mesmo, como no caso do Brasil Colonial, as fronteiras que separavam 0s
diferentes grupos étnicos se deslocavam num ciclo ininterrupto. Toda essa

mistura formou um género novo. Miscigenado diria Gilberto Freyre.
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Para apreender as misturas, € preciso entender o termo “Cultura”. Este
termo alimenta a crenca de que:
... Existiria um conjunto complexo, uma totalidade coerente, estavel, de

contornos tangiveis, capaz de condicionar os comportamentos: a
cultura. (Gruzinzki, 2001: 51).

Seja qual for a época ou o0 meio, é importante definir seu contetdo, sua
I6gica interna, descobrir comportamentos inalteraveis. Mas essa demarcacao
culturalista leva-nos a imprimir a realidade uma preocupacao obstinada pela
ordem, pela formatacao, insistindo nas especificidades e nas diferencas, em
detrimento do que liga cada cultura a outros conjuntos, a outros grupos. Porém,
basta examinar a histéria de qualquer grupo humano para perceber que esse
arranjo de praticas e de crencas nao fica bem definido. A cultura, se por um
lado mantém as tradigBes, por outro ela é dinamica, criativa, acompanha o
devir, € producao ininterrupta humana. A categoria de cultura é o exemplo
perfeito de como uma noc¢do ocidental é aplicada a realidades que ela
transforma ou faz desaparecer. Seu emprego rotineiro minimiza 0 que essas
realidades comportam, em matéria de “contaminacdes estrangeiras, influéncias
e empréstimos” vindos de outros horizontes. Podemos considerar as
mesticagens resultantes de processos que posteriormente denominariamos
culturas ou civilizagbes. Podendo também ser uma espécie de desordem que
rapidamente atrapalhariam conjuntos impecavelmente estruturados e tidos
como auténticos. (Gruzinski, 2001: 51,52).

Outra cilada é a nocao de identidade que atribui a cada sujeito ou a cada
grupo, caracteristicas e aspiragdes igualmente determinadas, supostamente

fundadas num substrato cultural estavel ou invariante.

Cada criatura é dotada de uma série de identidades, ou provida de
referéncias mais ou menos estaveis que ela ativa sucessiva ou
simultaneamente, dependendo dos contextos {...} A identidade esta
ligada a capacidades variaveis de interiorizagdo ou de recusa das
normas inculcadas. Essas identidades séo plurais, pois se definem a
partir de relacdes e intera¢cdes multiplas. (Gruzinski, 2001: 53).

Foi o contexto da Conquista e da colonizacdo da América que provocou

nos invasores europeus a identificacdo de sus adversarios como indios e
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dessa forma a engloba-los nessa idéia unificadora e redutora®. (Gruzinsk, 2001:
52, 53).

Cultura e ldentidade: as duas palavras sédo categorias que impregnam
tanto a nossa visdo das coisas que parecem dar um quadro de explicacédo
satisfatério, porque decorrem de maneiras de pensar profundamente
arraigadas. Esses hébitos atravessam todo o raciocinio historico, procedendo
da mesma maneira; levando-nos a evocar um Brasil Colonial, como se tratasse
de realidades homogéneas e coerentes, das quais sO restasse estabelecer 0s
caracteres originais. Ou entdo estudarmos a religido indigena antes da
chegada dos portugueses, mas como? Sem nos preocuparmos com a validez
do quadro que escolhemos, quando na verdade esse € apenas um reflexo das
nocbes e praticas do Ocidente cristdo. E através da visdo dos cronistas
europeus que podemos reavaliar os nativos americanos.

Desse modo, os Cronistas do Século XVI, e seus sucessores dividem
em categorias e conceitos palavras como: deus, religido, pantedo, santidades,
idolatrias, heresias, sacrificios, mitos... Caracteristicas por eles arrancadas,
arbitrariamente do contexto amerindio. Tal visdo supde que existiria um modelo
subjacente, universal, atemporal e eterno. “Embora definido no Ocidente,
composto de referéncias idénticas e independentes da época para: Religido e
Sociedade”. (Gruzinsk,2001:52-54).

Explicar como sendo fruto do primarismo espiritual de gente ignorante, é
antes de tudo um equivoco, implicando a ignorancia das caracteristicas do
cristianismo popular ocidental. Em suma, precisamos submeter nossas
ferramentas de pesquisador a uma critica severa e reexaminar as categorias
canbnicas que nos condicionam e com frequéncia compartimentam nossos
estudos: sociedade, civilizacdo, selvagens, religido, arte, cultura, identidade,
pois estas levam-nos a separar o que ndo deve sé-lo e a passar ao largo de

fendmenos que transpdem as divisdes classicas.

2 sabe-se gue a descoberta da América ndo foi de imediato considerada uma novidade.
Colombo buscou encontrar os tracos asiaticos que lhe assegurasse ter chegado a Terra do
Grande Ca, chamando indios aos aborigenes que encontrava, procurando associar o que via
as narrativas de viagem de outros exploradores medievais que percorreram a Asia e a regido
do indico. O imaginéario dos conquistadores europeus buscava identificar ou confirmar o que ja
sabiam. Foram relutantes ao reconhecimento do outro. TODOROV, La conquét de '’Amérique
— La question de l'autre. Paris, Seuil, 1982, p.14-21.
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CONCLUSAO

Ao buscar reconstruir 0 universo imaginario europeu, entre os Séculos
XIl e XVI foram revisadas questdes sobre a situacao politica, social e religiosa,
especialmente de Portugal e das terras recém descobertas.

O Estado e a Igreja mantiveram relagOes estreitas de cumplicidade.
Entre situagdes complexas e ambiguas, se formou o imaginario desta época.
Marcado de um lado - por guerras, pestes, culpabilidade, pecado... e de outro,
por conquistas, descobrimentos, expansdes comerciais, maritimas e religiosas.

A ideologia medieval € fortemente marcada pelo religioso, pelo
sobrenatural.

Acontecimentos como a Reforma, a Contra-Reforma, a dilatacdo do
poder papal, a Inquisicdo foram decisivos e alteraram a configuracdo do
pensamento ocidental.

O descobrimento do Novo Mundo representou uma grande esperanca
para a “velha e cansada Europa”.

Idéias milenaristas gpocalipticas alimentaram esta expectativa de um
futuro melhor. A Terra Nova das Profecias ou o Paraiso Perdido estava na mira

daqueles conquistadores de terras e de almas.
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CAPITULO I
BRASIL: PARAISO OU INFERNO ATLANTICO?

Introducéo

Este capitulo é uma aventura interpretativa de fontes primérias e do
material histérico disponivel a partir da analise dos Relatos de Cronistas
Quinhentistas como o Padre Manuel da Nébrega, Andre Thevet, Hans Staden e
Jean de Léry sobre a religiosidade indigena. Neste sentido, uma das principais
contribuicdes desta pesquisa € tentar estabelecer pontes e dialogos com a
producdo antropoldgica (Métraux, Héléne e Pierre Clastres, Darcy Ribeiro,
etc.,) historiografica (Jean Delumeau, Braudel, Ginzburg, Gruzinski, Ronaldo
Vainfas, Laura de Mello e Souza, etc.,), cientistas religiosos (Campbell, Mircea
Eliade. Etc.), entre outros pensadores.

Trata fundamentalmente, da documentacdo produzida pelos viajantes
gue no Brasil estiveram no Século XVI. A abordagem central € a analise da
visdo do cristdo europeu, sobre a religiosidade indigena deste mesmo periodo,
buscando avaliar a resisténcia indigena a coloniza¢éo portuguesa, assim como,
recuperar a atividade e participacdo dos indios em face da conquista,
revelando as elaboracfes simbdlicas produzidas pelos indios sobre o contato

com varios agentes: missionarios, administradores coloniais, viajantes, etc.

Na tentativa de desvendar o outro lado da histéria, a parte que cabe aos
indios no processo religioso de cristianizacdo, esta pesquisa busca entender
também, as razdes indigenas e a forma como estes elaboraram o processo de
contato com os cristdos. Para fundamentar essa interpretacdo e tirar proveito
da etnografia indigena, construida por agueles que narraram seus encorntros
com estas culturas sera proposto uma interpretacdo destas variaveis e seus
possiveis cruzamentos, ao mesmo tempo realizar uma critica da cultura e da
historia religiosa do povo brasileiro analisando as complexas relacfes
engendradas pelo contato intercultural.

O Capitulo 1l esta dividido em partes. Primeiramente refaz o percurso da
“descoberta” e do encontro entre portugueses e indios, balizando o contexto

em que se desenvolvera a trama principal: os relatos produzidos pelos
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visitantes sobre o0 contato com o0s nativos, enfocando a questdo religiosa,
examinando assim, as versdes dos europeus sobre os nativos e a producao de
suas representacdes a proposito de idolatria e demonolatria, na classificagéo e
percepcdo dos indigenas. A seguir, através de um material etnografico sobre
este contato, sera analisada a morfologia social indigena, seus simbolos e suas
principais manifestagdes: os rituais comemorativos e suas crencgas religiosas,
além de avaliar como o profeta-caraiba e seus seguidores interferiam no
comportamento das diferentes tribos; enfim, fazer uma analise da religiosidade
indigena, através dos relatos dos cronistas, sobre a parte referente a “feiticaria”

ou a espiritualidade indigena.

2.1 - Brasil — Paraiso ou Inferno Atlantico?

Como boa parcela do Novo Mundo, o Brasil deve muito aos elementos
do imaginario europeu, pois é através desse olhar, que sera inventada a
Colbnia portuguesa. O Brasil, assim como toda a América, foi colocado a
servico das novas descobertas do mundo. Como tudo que era considerado
raro, estranho ou singular tornasse alvo de uma ganancia que aumentaria a
cada dia; a exuberancia da natureza, dos humanos e dos animais somava-se a
fascinacdo pela diferenca: canibalismo, nudismo, liberdade sexual, erotismo,
poligamia e incesto tudo isto, despertava uma atencao especial.

Podemos considerar que o0s desbravadores europeus, apos ter
explorado o Oceano Indico e desmistificado o seu universo fantastico, o
Oceano Atlantico passou a ocupar papel analogo no imaginario do europeu
medieval e assim, o Novo Mundo veio a ser “Reduto derradeiro das
humanidades monstruosas, do paraiso terreno, do reino do proprio demo...”
(Souza, 1986: 26).

Sergio Buarque de Holanda, importante historiador brasileiro, em seu
livro *Visdo do Paraiso” (1969), nos mostra o deslocamento do mito do Paraiso
Terrestre para o universo Atlantico vindo da Asia e da Africa através de
tradicbes bastante antigas. Essa mudanca ocorreu de forma lenta. No Século
X, o Paraiso Terrestre situava-se no meio do Oceano, consequentemente foi

deslocando-se, acompanhando o progresso dos conhecimentos geograficos,
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até desaparecer ja em fins do Século XVI, embora estivesse presente na

imaginacao popular até o Século XVIII. (Souza, 1986: 27).

Mapa do Brasil, d'apres Guillaume Lé Testu, Cosmographie universelle, Atlas enluminé sur
papier, Lé Havre, 1556, f. 44 v°, Vincennes, S.H.A. T., cliché Giraudon.

As lendas medievais européias encontraram um novo espaco no
imaginario dos cristdos civilizados. As novas terras foram associadas antigas
lendas sobre o arquipélago das ilhas Brasil. Estas ilhas constam em varios
mapas e cartografias medievais. Laura de Mello liga esse conhecimento, as
varias transformacdes que sofreu 0 nome Brasil, que 0s europeus associavam
a llha de Sao Brandao. E diz, que de 1351 a 1508, estas ilhas conheceram
variagdes como: Brazi, Bracir, Brasille, Bracil, Braxili, Bresilge, e muitos outros.
Estas ilhas eram registradas na maioria das Cartas Maritimas, como disse

anteriormente, e sua posi¢cao se manteve inalterada:

A mas meridiona das ilhas encontramos assinalada no
grupo dos  Acores, aproximadamente na latitude do Cabo do
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S80 Vicente; a segunda demora a NW do Cabo de Finistera, na
latitude da Bretanha; aterceiraa W e ndo muito longe da costa da
Irlanda. (Souza, 1986: 27-28).

A primeira pessoa a comentar e a tentar explicar o nome Brasil foi Frei
Vicente do Salvador. Ele ndo tinha conhecimento da presenca do nome Brasil
nas cartas medievais, mas explica a designacao pela presenca da madeira, de
cor avermelhada utilizada para tingir, além de outras coisas, tecidos.
Entretanto, € interessante notar que, ao fazé-lo forneceu uma complicadissima
explicacdo de cunho religioso, referente a luta entre o0 bem e o mal. O céu:
reino de Deus e o inferno: reino do Demonio. Mais do que isso associou “esta
porcdo imatura da terra” ao ambito das possessdes demoniacas. Sobre a
Colénia nascente, projetou toda a carga do imaginario europeu, no qual, desde
o0 inicio do Século XVI, o dembnio ocupou papel de destaque. Se a
identificacdo com as regides infernais é transparente no texto do frei Vicente, a
associacao entre o fruto de uma viagem concreta, que foi o descobrimento do
Brasil, e as incontaveis imagens “exoéticas”, que os europeus tinham acesso ha
tempos, através de textos literarios, diarios de viagens, etc., Entre o real e o
imaginario, se pensarmos nas terras selvagens, recém-descobertas, as
imagens projetadas, ndo eram menos importantes, apesar de nem téo
legitimas quanto pareciam.

Frei Vicente diria que o diabo transferira seu reino para a América, uma
vez expulso da velha cristandade, do que resultaria inclusive o triunfo do nome
Brasil sobre a Terra de Santa Cruz, homenagem ao “pau de cor abrasada e
vermelha” que abundava no litoral. (Vainfas, 1995: 28).

O Brasil, Colénia portuguesa, nascia assim sob o signo do demo e das
projecdes do imaginario do homem ocidental. Mas o dominio infernal ndo era a

Unica possibilidade neste trecho do Frei Vicente.

O primeiro movimento, o de Pedro Alvares se fez no sentido do céu: a
este, acoplar-se-ia a Colbnia. N&o fossem os esfor¢os bem sucedidos
de Lucifer, pondo tudo a perder. (Abreu, 1900: 48).
O texto do primeiro historiador que comenta as relagbes ambiguas
existente a partir do proprio nome Brasil, para a Coldnia é extraordinario,
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justamente por dar conta da complexidade subjacente as duas possibilidades:
enxergar-se a Colénia como dominio de Deus o paraiso, ou dominio do Diabo
o inferno. Para Frei Vicente, o demdnio levou a melhor. Brasil foi o nome que
vingou, e o frade lamenta que se tenha esquecido a outra designagcao, muito
mais virtuosa e conforme aos propositos salvacionista da brava gente
portuguesa; “llha de Vera Cruz” ou “Terra de Santa Cruz”. (Souza, 1986: 28-
29).

Existe uma outra interpretacdo para a mesma questdo; a do frade
Jaboatdo, bastante diversa, que enxergou o descobrimento do Brasil como

sobrenatural e miraculoso, ‘uma dadiva dos céus’:

Por muitos anos Deus mantivera oculta a existéncia dessa dilatada regi&o,
desvendando-a por fim aos olhos dos homens e permitindo que desse
tesouro colhesse o Céu “multiplicados lucros’. Foi Deus quem, atravées
de seus designios insordaveis conduziu os homens até aqui. O
descobrimento revela e reforca a existéncia de Deus: milagre divino, eis
0 que foi o descobrimento da coldnia portuguesa na América. (Souza,
1986: 29).

O descobrimento do Brasil desvendou aos portugueses a natureza
paradisiaca que tantos aproximaria do paraiso terrestre: buscavam, assim, no
acervo imaginario, os elementos de identificacdo da Nova Terra. Associar a
fertilidade a vegetacdo luxuriante, a amenidade do clima as descri¢cbes
tradicionais do paraiso terrestre tornava mais proxima e familiar para os
europeus a terra tdo distante e desconhecida. A presenca divina fazia-se sentir
também na natureza. Esta elevada a esfera divina, mais uma vez reiterava a
presenca de Deus no universo: é o que dizem Thevet e Lery, como veremos
mais adiante ao analisarmos os relatos desses cronistas. Rocha Pita, que viveu

neste mesmo periodo, comenta sobre os atributos da terra brasileira:

E o proprio Paraiso Terrestre; em nenhuma outra regido se mostra o céu
mais sereno, nem madruga mais bela a aurora; 0 sol em nenhum outro
hemisfério tem os raios t&o dourados, nem os reflexos noturnos téo
brilhantes; as estrelas sGo as mais benignas e se mostram sempre alegres,
os horizontes, ou hasga 0 sol ou se sepulte, estdo sempre claros, as éguas,
ou se tomem nas fontes pelos campos, ou dentro das povoagdes nos
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aguedutos, sd0 as mais puras. € enfim o Brasil terrea o paraiso
descoberto, onde tem nascimento e curso dos maiores rios, domina
salutifero clima; influem benignos astros e respiram auras suavissimas,
posto que por ficar debaixo da térrida zona, o desacreditassem e dessem
por inabitaveis Aristoteles, Plinio e Cicero. (Souza, 1986: 38).

Lugar de concretizacdo dos mitos de um paraiso terrestre, as terras
brasileiras se contrapunham a humanidade pecadora. Como afirma Laura de
Mello, entre a visdo paradisiaca da Terra e a visdo da natureza pintada de
negro pelo escravo africano e de amarelo pelo indigena, venceu a diferenca:
infernalizou-se o0 mundo dos homens em propor¢des jamais sonhadas em toda
a historia européia. O Brasil passou a ser o lugar imaginario das visdes
ocidentais de uma humanidade inviavel. (Souza, 1986: 29-30).

Diante de tal impasse, muitos hesitaram ao decidir entre o inferno ou o
paraiso e escolheram o purgatorio. Pelo menos teriam a possibilidade de
purgarem seus pecados e garantirem uma vaga no ceéu.

Os relatos de viagens nos mostram essa ambigiidade. Em muitos
momentos, poderiam ser agradaveis ou tragicos, dependendo da imaginagao
do autor. Agindo como choque cultural e provocando duvidas e
guestionamentos as estruturas sociais de entdo, umas surgem como
tendéncias edenizadoras, outras como inferno atlantico; que tém ressonancia

nas cronicas e relatos escritos sobre o Brasil.

2.2 - Colonizacao do Brasil e Cristianizacdo dos Indigenas

Xilogravura de Hans Staden. Primeiros registros escritos e ilustrados sobre o Brasil e seus
habitantes,1557.
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Sobre o inicio da colonizagdo do Brasil e catequese dos indigenas,
utilizarei como principal referéncia bibliografica o livro “Brasil — A época
colonial”, v.2: administracéo, economia e sociedade de Aziz Nacib (2003); além
dos livros de Emilia Viotti da Costa ‘Monarquia-Republica”, (1999) e “Cartas —

Correspondéncia Ativa e Passiva” do Pe. Hélio Abranches Viotti, S.J (1984).

Em 1534, Dom Joéo lll, rei de Portugal, tomou as primeiras providéncias
para a colonizagdo do Brasil, criando as Donatéarias. A primeira das Capitanias
foi a de S&o Vicente, entregue a Martim Afonso de Souza. O rei de Portugal
resolveu impetrar de Paulo Ill, Sumo Pontifice de Roma, que destinasse alguns
apostolos para ajuda-lo na propagacao da fé, nos seus dominios ultramarinos:
Asia, Africa e América.

Reconhecido o “generoso patrocinio”, dispensado desde entdo pelo
monarca lusitano a Nova Ordem, este mereceu da parte do fundador e de seus
filhos, o titulo de “Pai da Companhia de Jesus”. (Viotti, 1984: 10,11).

A expansdo missionaria dos Jesuitas esta sem duavida, vinculada a
expansao politica e comercial dos portugueses pelo mundo. E desse periodo
gue temos noticia dos primeiros provimentos eclesiasticos. Por alvara de 5 de
outubro de 1534, determinou D. Jo&o lll que o provedor dos armazéns pagasse
a um vigario e quatro capeldes, que iam para Pernambuco com Duarte Coelho,
guinze e oito mil-réis respectivamente. Os ditos eclesiasticos haviam sido
examinados pelo bispo de Sdo Tomeé, Dedo da Capela Real, provavelmente
comissario pelo metropolita do Funchal, chefe de sua provincia eclesiastica.
Esse alvara ocorre no livro, Primeiro das Provisdes e esta publicado na série
Documentos Historicos (Bibl. Nac., vol. XXXV, p. 42. In. Nacib, 2003: 66-67).

O ano de 1549 comeca nova fase em nossa histéria religiosa do povo
brasileiro com a chegada dos primeiros jesuitas. Em carta a Tomé de Souza
recomendou o rei que lhes fosse dado “tudo para que as ditas cousas ouverem
mister”. Em cumprimento dessa ordem fixou o governador em 5.600 réis, o
auxilio real para cada um. (Holanda 2003:63-67).

Fato decisivo para a Igreja no Brasil foi a criacdo, pela bula Super
specula militantes ecclesiae (04 de dezembro de 1554), do bispado de

Salvador, na Cidade de Salvador da Capitania de Todos os Santos, com
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clausula de que, engquanto ndo houvesse outros bispados na Colbnia
Portuguesa, exercesse 0 novo bispo a sua jurisdicio em todas as terras e
partes da Colénia. O préprio bispo intitulava-se “bispo do Salvador e
comissério-geral, em todas as terras do Brasil’. A carta de apresentacdo e
confirmacédo do bispo (04 de dezembro de 1554) é um documento notavel sob
todos os pontos de vista, inclusive o historico, pois que, comega por uma
minuciosa exposicao relativa a erecdo dos bispados nas terras descobertas e
ao padroado e termina por determinar expressamente o sistema de escolha

das autoridades religiosas:

O bispo ora novamente, e os que adiante se proverem do dito bispado
sejam providos a minha apresentacao e dos ditos reis meus sucessores, mas a
apresentacdo das dignidades, conezias e beneficios da dita igreja catedral, e
assim das igrejas e beneficios com cura, ou sem cura, do dito bispado, seja do
mestre ou do Governador da dita Ordem e Cavalaria de N. S. Jesus Cristo, o
que tudo pelo Santo Padre me foi concedido. (Holanda, 2003 : 67).

O rei se propunha sustentar a diocese a principio com seus proprios
rendimentos, visto que as terras do limite dito bispado sdo poucas, e 0s gastos
gue se fazem com as armadas (que continuamente € necessario que ande na
costa do mar das terras do Brasil para defensdo dos moradores) sdo muito

grandes.

O primeiro bispo do Brasil foi um homem ilustrado. Mestre em artes pela
Sorbonne, foi aluno do famoso Colégio de Santa Barbara, ndcleo de
estudantes portugueses e espanhdis regido pelo célebre Diogo de Gouveia. Foi
colega de Calvino, entdo padre catolico e contemporaneo de Santo Inacio e

Simao Rodrigues.

Foram os jesuitas que fizeram a campanha pela criacédo do bispado. Em
cartas sucessivas o Pe. Manoel da Noébrega evidenciara, perante o provincial
portugués, a necessidade da vinda de uma autoridade, que contivesse 0s
péssimos elementos do clero portugués que para ca vieram. A pobreza de
recursos dificultava a obtenc@o da medida. Os dizimos a esse tempo deveriam
representar minguada contribuicdo dai assumiram o rei a responsabilidade das

despesas pela sua tesouraria, caso as contribuicdes eclesidsticas ndo fossem
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suficientes. A América espanhola ja contava dezenas de dioceses quando o

Brasil comecou a forma a sua hierarquia.

Duas grandes lutas sustentaram o bispo durante sua estada no Brasil a
primeira contra os jesuitas, a segunda contra o Governador Duarte da Costa. E
realmente chocante que, num momento tdo delicado da colonizacéo,
divergissem forgca que deveriam concorrer para a salvacao da grande empresa
da colonizagcédo. Frei Odulfo van der Vate, vé no primeiro conflito, o choque
entre duas mentalidades: a da renascenca encarnada pelo bispo, nutrido dos
ensinamentos classicos, e a da Contra-Reforma, de que eram expresséo
maxima o0s jesuitas. Sem contestar a validade da atribuicdo daquelas
representacdes, ndo se pode duvidar que aquele conflito tenha sido o primeiro,
entre duas concepcdes do empreendimento colonizador: a dos jesuitas,
guerendo colocar a cristianizacdo acima das contingéncias politicas e mesmo
culturais da Europa, e a do bispo, ndo concebendo a catequese se ndo como a
conquista do Brasil para o tipo de civilizacdo e “cristianizacao” européias.
Confundindo, e até identificando, a religido com a cultura, queria o bispo que se
exigisse dos indios, antes de serem admitidos ao batismo, a capitulacdo diante
da civilizacdo ocidental. Escandalizou-se assim, com o fato de tolerarem os
missionarios a nudez dos selvagens, mesmo em reunides religiosas, quando
observava Nébrega, ndo haveria no pais inteiro, fazenda que chegasse para
todos. Mais ainda por aceitarem nas procissdes e cerimdnias nao litargicas,
cantos e dancas selvagens. Escandalizouse ainda mais com o fato de
permitirem 0s jesuitas que as suas visitas as aldeias indigenas fossem feitas,
com a cruz alcada, mas cantando os meninos e tocando a moda dos indios
‘com 0s seus mesmos sons e cantares, mudados as palavras em louvor a
Deus”. Os indios “folgavam muito e vinham ao nosso tanger a cantar e bailar”,
dizia NoObrega. Impugnou asperamente a catequese atraves das criancas,
mortificando em extremo o Pe. Nbébrega, que tinha posto nisso todas as suas
esperancas. Repreendeu, até certo ponto, os inacianos por admitirem a
confissdo por meio de intérpretes, mas baseado no pressuposto que deveriam
os indios fazé-lo em portugués, “porque enquanto o nao falarem, ndo deixam

de ser gentios nos costumes”.(Nacib, 2003:70).
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Sem levar em conta a assimilacédo pela igreja de tantos ritos pagéaos,
dando-lhes um sentido sublime, op8s-se tenazmente a qualquer concessao nos
hébitos puramente europeus da época. Profundamente racista ao que parece,
ndo concebia sua missdo apostélica sendo perante 0os europeus imigrados e

nunca perante os selvagens. Segundo Nébrega:

“nao se tinha por seu bispo, e eles lhe pareciam incapazes de toda
doutrina, por sua bruteza e bestialidade, nem as tinha por ovelhas de
seu curral, nem que Cristo Nosso Senhor se dignaria de as ter por tais”.
(Nacib, 2003: 70)

Nem mesmo as missbes volantes nas aldeias permitiu que fossem
mantidas, pois “ndo gostava de capelas e casas de meninos entre os indios”.
(Nacib, 2003: 70).

Com essa mentalidade ndo admira que o bispo quebrasse a resisténcia dos
jesuitas em admitirem como legitima a escraviddo dos selvagens. Segundo ele,
seria “licito fazer guerra a este gentio e cativa-lo, hoc nomine et titulo, que nao

guarda a lei da natura por todas as vias”. (Nacib, 2003: 70).

Ninguém, portanto, mais afastado da conduta defendida por Bartolomé de
Las Casas, e até mesmo das determinacdes pontificias, especialmente do
Papa Paulo Il que em sua bula Veritas ipsa, (1537), declarara ilicita a privacao
dos direitos humanos dos selvagens, todos remidos pelo sangue de Cristo.
(Holanda, 2003:70-71).

Nesse conflito portou-se o Pe. Nébrega com alto espirito de disciplina.
Feitos os protestos perante os superiores e esclarecidas as autoridades régias,
preferiu retirar-se da Bahia e dirigir-se a Sdo Vicente, onde o chamavam néo
menos importantes interesses da sua empresa espiritual. Nunca mais se
encontraria com o seu digno oponente, porque, ao voltar do Sul, ja o bispo
tinha sofrido a terrivel morte, que bem pode ser tomada como um martirio.
Voltaram mais tarde, os jesuitas a desenvolver amplamente sua acao
missionaria, mas nunca mais nas bases da larga tolerdncia para com o0s

costumes indigenas com que a haviam iniciado.
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O conflito entre o bispo e o Governador teve aspectos bem graves e até
tragicos. Os motivos foram, porém, de natureza bem menos elevada as
queixas, de parte a parte, acumulavam-se na Corte. O rei terminou por
convocar o bispo, o que nao deixou de constituir uma vitéria parcial de Don
Duarte da Costa. Com o naufragio e posterior matanca canibalesca dos
refugiados, encerrou-se tragicamente a primeira luta no Brasil em torno do
papel da igreja. (Holanda,2003:70,71).

Daremos continuidade a questdo catequética dos jesuitas no proximo

capitulo quando abordarmos o relato do Pe. Manoel da Nobrega.
2.3 - Aspectos da Religiosidade no Brasil Colonial

Baseado no livro de Laura de Mello e Souza, ‘O Diabo e a Terra de
Santa Cruz” (1986), abordarei alguns acontecimentos que retratam, a
espiritualidade do povo brasileiro no inicio da colonizacdo. A religido forneceu
0s mecanismos ideoldgicos justificativos da Conquista da América (do Brasil)
encobrindo e escamoteando as atrocidades cometidas em nome da fé. Como
ja foi colocado, existem poucos trabalhos sobre o mundo complexo da
religiosidade brasileira. Nunca € demais lembrar que o fim da Idade Média e o
inicio da ldade Moderna caracterizaram-se por uma religiosidade profunda,
exacerbada, cheia da angustia. Portanto sem que os propositos materiais
fossem retraidos, cristianizar era de fato um dos principais objetivos do
programa colonizador dos portugueses diante do Novo Mundo.

Propagava-se a fé, mas colonizava-se também. As caravelas
portuguesas eram de Deus, nelas navegavam juntos missionarios e soldados,
pois, ndo sO sdo apostolos os missionarios, sendo também, os soldados e
capitdes, porque todos vao buscar gentios e trazé-los a luz da “verdadeira” fé e
ao grupo da Igreja cristd. Aumentar a fé catdlica, era o intento com que
mandavam cruzar 0s mares, nas tao repetidas armadas. Propagacdo da fé
catdlica, colonizacdo, escravizacdo e fortalecimento do poder monarquico
sempre aparecem associados. D.Joao Il empenhou seu catélico zelo nessa
empreitada: das terras e das almas do Brasil, e conseguiu ambos os trunfos,

trazendo tantas ovelhas ao rebanho desgarrado do cristianismo universal,
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como suditos ao jugo do seu dominio.

A idéia de que o descobrimento do Brasil fora acdo divina, estava
generalizada, sobretudo entre eclesiasticos; e dentre os povos, a de que Deus
escolhera os portugueses para serem 0s senhores da Nova Colonia. Portanto,
eles tinham por dever nela produzir riquezas materiais, explorando a natureza e
riquezas espirituais, resgatando almas para o patrimonio divino.

As producdes sobre as fontes do Século XVI, sobretudo quando tratam
de analisar as relacdes entre indios e brancos, expressam-se, na maioria das
vezes, de modo a enfatizar o “espanto” dos europeus com os indios,
acentuando e construindo uma alteridade radical, entre esses povos, como se
fosse este valor que inaugurasse estas relacbes. Procurando fugir desta
caracterizacao, embora reconhecendo o argumento do cristdo europeu sobre a
animalizacdo e demonizacdo dos indios como uma tentativa de afirmar a
superioridade, hierarquizar as diferencas, rejeitar o desconhecido.

O periodo da Colonizagdo do Brasil caracterizouse por uma
religiosidade exacerbada. Para os conquistadores e missionarios, foram trés os
motivos das navegacdes: o humano, o divino e o natural. Mantendo entre si,
uma esfera contraditoria: na esfera divina, ndo existe Deus sem diabo, no
mundo da natureza, ndo existe paraiso terrestre sem inferno; entre os homens,
alternam-se virtude e pecado. Com esse imaginario, estava justificada qualquer
tentativa de explicacéo sobre o periodo. (Souza, 1986: 29).

Logo na chegada dos portugueses a llha de Vera Cruz, apos terem
tomado posse das terras, a primeira carta destinada ao rei de Portugal, escrita
por Pero Vaz de Caminha (1450-1500), escrivdo da frota de Pedro Alvares
Cabral, confirma a idéia de uma natureza paradisiaca e uma populacdo paga.
Segundo Caminha, o melhor fruto que poderia dar a terra recém descoberta,
seria salvar aquela gente.

De todos os frutos que poderia dar a terra recém descoberta, o melhor

seria salvar a gente indigena. E esta deve ser a principal semente que
vossa alteza nela deve langar. (Caminha, 1923: 99).

A proporcdo da fé catolica aparece no texto de Caminha, como forte
desejo do monarca: “Fazer o que Vossa Alteza tanto deseja, a saber, o
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aumento de nossa fé!”. Quase 50 anos depois D. Jodo Il reiterava os
propdésitos cristianizadores da monarquia portuguesa. “A principal causa que
me moveu a mandar povoar as ditas terras do Brasil, foi para que a gente dela
se convertesse a nossa Santa fé Catolica”, escrevia em 1548 a Tomé de
Souza. Tornouse lugar comum afirmar que a religido forneceu os mecanismos
ideoldgicos justificativos da Conquista e Colonizacdo da América. (Souza,
1986: 32).

As visbes paradisiacas e infernais se alternavam no imaginério do
europeu colonizador. A natureza edenizada referia-se ao ouro (universo
econOmico); as infernais, sempre relativas aos humanos: indios, negros e logo
depois colonos. Entre uma e outra, existia ainda uma terceira possibilidade: a
do purgatério. Desvios cometidos na metrépole eram purgados na Colbnia
através do degredo; colonos desviantes, hereges e feiticeiros eram, por sua
vez, duplamente estigmatizados por viverem em terra particularmente propicia
a propagacéao do mal.

Esse movimento duplo perdurou por séculos em terras americanas: a
edenizacdo da natureza e a desconsideracdo dos homens (barbaros, animais,
demobnios); era uma tendéncia que se fortaleceria posteriormente. S&o
incontestaveis, o interesse sempre renovado pelo exame da natureza, e o

desinteresse pelos homens que dela usufruem. (Souza, 1986: 37).
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2.4 - Os Relatos dos Cronistas

Viajantes europeus que aqui estiveram, no século XVI, registraram no
papel suas observacdes sobre a terra. Fizeram-no por obrigacdo profissional
ou motivo pessoal. Seus textos sdo basicamente depoimentos, com a
finalidade de apresentar aos compatriotas um panorama do Novo Mundo.

Esses europeus, que viveram durante um tempo nas proximidades ou
nas proprias aldeias indigenas, observaram uma efervescéncia religiosa, que
foi descrita nos relatos desses cronistas quinhentistas. S&o informacdes
preciosas, de valor histérico e etnogréafico. A analise dos escritos sobre esses
rituais misticos, nos levara a conhecer melhor a religiosidade dos nativos e
como essas praticas foram interpretadas pelos cristdos do século XVI.

Havia entre as tribos indigenas do Século XVI, um ambiente, cuja euforia
“religiosa” 0s europeus observaram e descreveram, em seus relatos. Serdo
analisadas a seguir, estes documentos. Embora quase todos o0s cronistas
negassem a existéncia de religido entre os gentios, este fato relaciona-se
historicamente com o inicio da Colonizacao do Brasil pelos portugueses, assim
como, a implantacdo do colonialismo e suas terriveis consequéncias. Do
conjunto de informacdes obtidas através dos relatos, apesar de fragmentadas,
podem ser extraidas informacdes etnograficas e historicas sobre a religiosidade

indigena no momento do encontro entre os civilizados europeus e 0s selvagens
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pagdos. A seguir farei uma analise dos relatos destes cronistas,

pormenorizadas.

2.4.1 - O Relato de Nébrega.

Este estudo sobre o relato de Manuel da Nébrega é baseado nos livros
dos historiadores Serafim Leite - “Cartas dos Primeiros Jesuitas no Brasil”
(1954), José Eisemberg ‘As Missdes Jesuiticas e o Pensamento Moderno”
(2000) e Ronaldo Vainfas “A Heresia dos indios” (1995).
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Manoel da Noébrega nasceu em 18 de Outubro de 1517, em local
atualmente desconhecido. Aceita-se que tenha nascido na regido do Minho, no
Norte de Portugal. Estudou na Universidade de Salamanca, Espanha, entre
1534 e 1538. Acabou transferindo-se para Coimbra, onde em 1539 obteve
titulo de bacharéu em Direito Candnico. Em 1544 entrou para a Companhia de
Jesus, recém-fundada por Inécio de Loyola. Cinco anos depois, foi designado
pelo provincal dos jesuitas de Portugal para acompanhar Thomé de Souza ao
Brasil. Desenvolveu um intenso trabalho missionario, do qual resulta, em 1554
a fundacédo do Colégio do Planalto de Piratininga, que foi o nucleo de onde se
desenvolveu a cidade de S&o Paulo. Em colaboracdo com Anchieta,
conseguiu pacificar os Tamoios em 1563. Com a fundacao da cidade do Rio de
Janeiro, no mesmo ano, tornou-se superior do Colégio Jesuita ai estabelecido.

Morreu em 18 de Outubro de 1570 no Rio de Janeiro.

A primeira carta de Nobrega € de abril de 1549, enviada para Portugal
apos ter chegado a Salvador. Apesar de pouco tempo de Brasil € um relato
detalhado da vida cotidiana da capital da América portuguesa. A primeira
observacdo, como um bom jesuita dos primeiros tempos, € sobre a moral dos
habitantes da Bahia. (Olivieri e Villa, 1999: 45).

Logo os jesuitas iniciaram o trabalho de evangelizacdo dos indios,
comecaram com as criancgas, aprendendo-lhes a lingua. Aos adultos pregava
contra a poligamia e a antropofagia. A preocupacdo com a nudez dos
indigenas, levou Nobrega a ja ensaiar os primeiros passos da especificidade do
Cristianismo brasileiro: “o que diriam os irmaos de Coimbra se souberem que
por falta de algumas ceroulas deixa uma alma de ser cristéd e conhecer a seu
Criador e Senhor e dar-lhe gléria”. (Olivieri e Villa, 1999: 45-46).

O “Dialogo sobre a conversédo do gentio” foi escrito entre 1556 e 1557.
Através de uma conversa, NoObrega discute aspectos praticos, morais e
religiosos da relacdo entre os colonizadores e os indios, defendendo a tese de
gue estes ndo deveriam ser escravizados, pois tém alma como os cristaos.

No comeco do ano de 1556, o governador-geral do Brasil Duarte da
Costa, tinha se envolvido em uma contenda com o Bispo Pedro Fernandes
Sardinha. No mesmo ano, Duarte da Costa conseguiu derrotar os indios da

66



Bahia. Estimulado por essa derrota (dos indios), NGbrega decidiu viajar para a
Bahia com o intuito de ajuntar algumas aldeias em uma povoacdo com a
finalidade de converter os indios e lhes tirar o costume de comer carne
humana. (Eisemberg, 2000: 92-93).

Duarte da Costa negou-lhe ambos os pedidos, pois o rei havia ordenado
gue nenhum indio fosse coagido a fazer qualquer coisa contra a sua propria
vontade. A idéia de forcar os nativos a se mudarem para novas aldeias era
expressamente contraria a vontade real. Foi nesse momento de profunda
irritacdo com a inércia administrativa do governador, que nao atendeu
prontamente aos pedidos dos jesuitas que NObrega escreveu O Dialogo sobre
a Conversao do Gentio, no qual ele tenta demonstrar aos seus colegas jesuitas
a necessidade mais do que eminente de uma reforma do projeto missionario,
sistematizando argumentos em prol da continuidade das missdes religiosas no
novo mundo. Nobrega faz um estudo comparado das formas de paganismo
com vistas a conversao e salvacao dos infiéis e escolhe comparar os Tupis ao
gue ele chama de “pagdos da antiglidade”, s6 se interessando em dividir os
povos pagéos entre civilizados e selvagens.

O argumento usado por Nobrega, nédo se refere a violéncia dos colonos
contra os indios e nem defende o direito da coroa portuguesa sobre as terras
do Novo Mundo; o jesuita preocupa-se em resolver dilemas teoldgicos
originados nas praticas missionarias da ordem e em reavivar 0 animo
missionario dos seus colegas e foi escrito somente para circular entre os
padres jesuitas: “porque me da o tempo, lugar para me alargar, quero falar com

meus irmaos o que meu spirito sente”. (Eisenberg, 2000:95).

Embora Nébrega negasse haver religido entre os indios, podem ser
extraidas informac6es de valor etnografico e historico importantissimas sobre a

religiosidade tupi no momento do “encontro”.

Sobre o Deus cristdo, Nobrega diz que eles (os indios) sao tdo bestiais

gue néo lhes entra no coracgao coisa de Deus.

Que s&o tdo encarnicados em matar e comer, que nenhuma bem-

aventuranca sabem desejar; “pregar a estes € pregar em deserto a pedras”.
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Qualifica o profeta indigena como feiticeiro, embusteiro e servidor do
Diabo. E diz que esses homens, dotados de singular capacidade de lidar com
0s espiritos, sdo reconhecidos como portadores de mensagens divinas, razéo
pela qual transitam livremente pelas aldeias mesmo inimigas. Eles prometiam
aos indios o éxito total nos combates, e 0s instigavam a sair em busca da Terra

sem Mal. Sobre a Terra sem Mal, ele dizia:

Lugar de abastanca, onde os viveres ndo precisariam ser plantados,
nem colhidos, e as flechas cacariam sozinhas no mato; fonte de
imortalidade, de eterna juventude, onde as velhas se tornariam mogas,
espécie de juventa tupi. (Leite, 1954: 150).

A associacdo com a guerra e a antropofagia aparece de forma evidente
nesse relato, e NObrega a percebe bem, uma vez que a valentia era condicdo

essencial para ingressar na Terra sem Mal.

Muitas festas e bailes comemorativos eram preparados para a chegada
do profeta/caraiba, as quais, no entender de NObrega, “preludiavam a
cerimbnia maior”. A confissdo, somente das mulheres, a qual, ndo obstante
descrita em termos visivelmente cristdos, aparece registrada em outras fontes
e, no relato de Noébrega, parecia funcionar também como rito preparatério.
Existia uma espécie de maloca de culto, a “casa escura”, uma certa morada
especial, onde o profeta/caraiba invocava os espiritos e tornava-se por eles

possuido.

Outro ritual importantissimo era a personificacdo da cabaca, que
Noébrega dizia aparentar “figura humana”. Trata-se do maracd, “instrumento
magico feito do fruto seco da cabaceira, que funcionava como chocalho nas
dancas tupis, furado nas extremidades, perpassado por uma seta feita de
brejatba, enchido com milho mitdo, sementes ou pedras e adornado com
penas e plumas de arara”. Todo maraca possuia forgca mistica produzida pelo
som, energia que somente o mesmo caraiba Ihe poderia dar. Esta era uma das
formas de provocacédo para o acontecimento do transe mistico em que entrava
o caraiba em contato com o maraca principal, modificando a voz e fazendo-se
de espirito nele encarnado. “espirito de que o maraca era receptaculo

apossava-se do pregador, habilitando-o a profetizar”. Ndo é sem razdao,
68



portanto, que alguns estudiosos afirmam que o maracé era a personificacdo

mistica do caraiba.

Nesses rituais, acontecia uma possessao coletiva que tomava conta dos
participantes da cerimdnia e NObrega a percebeu, sobretudo, entre as
mulheres com salivacfes, tremores, tombos, embora ndo esclareca de que
modo a possesséao do caraiba se transferia aos demais; e todos 0s presentes
eram obrigados a participar da cerimbnia, sendo eram ameacados . O que em
Noébrega ndo apareceu sendo como reprimendas “a quem isto ndo faz tem-lho

a mal”.

Quanto ao emprego da palavra santidade (santa), Nébrega o fez em

guatro diferentes acepcoes:

- Santidade é a virtude do “feiticeiro” (caraiba), recebido com festa na aldeia

por ser capaz de se comunicar com 0s espiritos e mesmo de encarna-los;

- Santidade é o espirito (santo e divino) que a cabaca magica abriga, o qual se

transfere ao préprio “feiticeiro”;

- Santidade é a possessao coletiva que o “feiticeiro” transmite a seus
seguidores, concluida a pregacdo sobre as exceléncias da “terra da

abundancia”;

- Santidade é também um engano, um embuste, uma falsa virtude de quem,
parecendo ser profeta, ndo passa de agente do diabo. (VAINFAS, 1995: 53-
55).

2.4.2 - O Relato de Thévet.

A andlise do relato de André Thevet, estd baseada nos livros
“Singularidades da Franca Antartica a que outros chamam de América” de
André Thevet, “Cronistas do Descobrimento” de Antonio Carlos Olivieri e Marco

Antonio Villa e em Ronaldo Vainfas “A Heresia dos indios”.

Nada se sabe sobre a infancia e a mocidade de André Thevet (1502-

1590), exceto que teria ingressado ainda jovem na ordem dos Franciscanos.
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Tornando-se frade, empreendeu uma longa viagem cujo roteiro incluiu a Italia,
a Grécia, Constantinopla (atual Istambul, na Turquia), ilha de Chipre, Asia
Menor, Egito e ilha de Malta. A partir de suas observagbes de viajante,
produziu a obra Cosmographie du levant, sobre os paises percorridos.
Publicou-a na sua volta a Franca em 1554.

No ano seguinte, Thévet embarcou com Villegaignon para o Brasil, na
tentativa de estabelecer aqui uma colénia francesa, batizada de Franca
Antértica; permaneceu aqui de novembro de 1555 a janeiro de 1556. Data de
1557 a rimeira edicdo de As singularidades da Franca Antartica, em que relata
sua aventura bem como descreve a terra que conheceu. Além das informacdes
sobre a terra 0 autor também levou para a Franca o tabaco, sendo considerado
o introdutor desta planta em seu pais.

Sua vida depois dessa data também permanece pouco conhecida. O
frade teria sido capeldo de Maria de Médicis (que se tornou rainha da franca
em 1600) e historiador oficial do rei Henrique IV. Abandonou o habito
franciscano, retornando a vida secular, para dedicar-se aos estudos historicos
e geograficos. Em 1571, publicou a Cosmographie Universelle, que se tornou
sua obra mais conhecida.

Os estudiosos supbem que Thévet tenha origem familiar pobre e tenha
estudado tardiamente, obtendo uma formacéo deficiente. O fato se reflete em
suas obras, em que se encontram freqlietemente erros e concepcgdes erréneas.
Além disso, sdo comuns as citacbes de autores classicos, como tentativa de
demostrar uma erudicdo que, efetivamente, ndo possuia. Por outro lado,
Théwet escreve bem: seu estilo € marcado pela simplicidade e pela

objetividade, que se impde mesmo nas passagens de maior pedantismo.

Em grande parte, as informacdes deste relato, resultam de contatos
diretos que o padre manteve com os Tupinambas no Rio de Jareiro, durante

cerca de trés meses.

As Singularidades da Franca Antéartica apresenta linearmente a viagem
do autor, desde a partida do porto Havre, na Franca (1555), até o retorno ao
mesmo pais no ano seguinte. De seus oitenta e trés capitulos, a grande

maioria refere-se ao Brasil, como observagfes geograficas, botanicas e
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antropoldgicas. Entretanto, narra-se pormenorizadamente o roteiro de viagem
até aqui, bem como a jornada de volta, passando pelo Canada. Sobre o livro,
vale a pena transcrever algumas observacdes do Professor Estevéao Pinto que

o editou em portugués, em 1944

“Espurgada de seus Aristdteles e de seus Plinius, posto de lado o moralista
ingénuo e simpldrio..., a obra de Thévet € Util e interessante. Os estudos sobre
a antropofagia dos tupinambas estariam incompletos sem a obra Thévet”.
(Olivieri e Villa, 1999:58).

Reforcando as palavras do professor, sdo muito importantes as
descricdes de Thévet sobre os pajés, as praticas mortuarias e as idéias a
respeito da imortalidade da alma.

O relato de Thévet é mais demonizador do que a carta do jesuita,
Manoel da Nobrega. Sobre a religido dos selvagens americanos, ele diz que os

indios vivem sem lei e sem religido; de nenhum modo sabem orar ou venerar.

Sobre os pajés, estes “sao falsos profetas e magos da terra, se
comunicam com o0s espiritos malignos, sdo curandeiros, interpretam sonhos,
ou seja, 0s pajés ou caraibas sdo pessoas de ma vida que se dedicam a servir
o diabo”; ele também fala em idolatria ao aludir a reveréncia com que 0s
nativos tratavam os pregadores: ...”Eles sdo muito respeitados por todos os
membros da tribo, que fazem reveréncia na presenca desses pregadores, e

gue também séo os poderosos curandeiros”. (Thévet, 1944: 176,178, 214-220).

Sobre as cerimbnias, Thévet escreve que estas tinham um carater
secreto, fato que ndo é confirmado no relato dos outros cronistas. A invocagao
do espirito durava cerca de uma hora, se revelando através de pios e assovios,
também podendo se manifestar “no meio do povo reunido”. Ao final destas
cerimonias, o pajé saia da choca e, rodeado pelos indios, contava-lhes o que
os espiritos lhes havia dito. Esses pajés tinham uma vida itinerante, de tempos
em tempos visitavam aldeias, sendo recebidos sempre “com toda a honra e
consideracao” e sempre “alimentados e sustentados de tudo”. Estes caraibas
viviam, de certa forma isolados, numa chogca nova, na "casa escura”, como
disse Noébrega, com rede branca e limpa. Viveres e cauin eram armazenados

para o seu consumo. (Thevet, 1944: 217-218).
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Da sepultura e demais cerimbnias mortuarias dos selvagens (Capitulo

XLIII), ele descreve os funerais e seus processos de inhumacao.

Quando a alma se separa do corpo, os selvagens, ndo obstante a rudeza
natural, sepultam o cadaver no préprio sitio em que a criatura tinha em vda,
satisfacdo de estar. Segundo dizem, ndo ha lugar mais nobre para o defundo
do que a terra. E a terra que gera o homem. A terra que produz tantos belos
frutos, tantas riqguezas Uteis e necessarias ao uso de todos. (Thevet, 1944:
258).

Para Thevet, os selvagens, embora rudes e ignorantes, sdo mais
racionais que muitos outros povos; a inhumacgéo do corpo e suas cerimonias
conexas sdo praticas aprovadas pela Sagrada Escritura. Por outro lado, a
sepultura corresponde a esperancga de futura ressurreicdo e permite que o

corpo aguarde esse dia em segura guarda. (Thevet, 1944: 258-260).

No texto Cosmografia Universal, Thévet descreve a mitologia herdica
dos tupis e nos conta em detalhes sobre a instituicdo dos caraibas; profetas
vistos como um deus similar aos heréis da mitologia grega. Thévet menciona a
palavra santidade, quando se refere a comitiva que seguia o caraiba em suas
andancas. (Thevet, 1978: 262).

2.4.3 - O Relato de Hans Staden.

A analise do relato de Hans Staden estad baseada no livro do prorpio
autor “Historia Veridica e descricdo de uma terra de selvagens”, (1981), pelo
ensaio de Fernando A Novais, intitulado “O ‘Brasil’ de Hans Staden” (1997),
gue nos oferece uma preciosa contribuicdo sobre o primeiro século do pais.
Brasil entre aspas, pois sem aspas, como hacdo e como estado, seria gestado
apenas tardiamente, em plena colonizagcdo portuguesa nessa parte da
América, *“ Hans Staden - Primeiros registros escritos e ilustrados sobre o
Brasil e seus habitantes” de Mary Lou Paris e Ricardo Ohtake (1999). Também
pesquisei em Antonio Carlos Olovieri e Marco Antonio Villa “Cronistas do
Descobrimento” (1999).
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Ritual antropofagico. STADEN, Hans , Primeiros registros escritos e ilustrados sobre o Brasil e
seus Habitantes. 1557.

S&8o0 escassos os dados sobre a vida de Hans Staden (Século XVI).
Nasceu em Hessen, na Alemanha. Empreendeu duas viagens ao Brasil. Na
primeira, embarcou como artilheiro numa nau portuguesa que veio a
Pernambuco em 1547 e retornou a Lisboa no ano seguinte. Na segunda, em
1550, veio incorporado na armada do espanhol Diogo de Sandabria, que
pretendia fundar um povoado na costa da ilha de Santa Catarina e outro na
embocadura do rio da Prata. Seu navio naufragou no litoral paulista e os

sobreviventes seguiram para S&o Vicente, onde o alem&o agregou-se aos
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portugueses. Em 1553, Staden foi nomeado condestavel da fortaleza de
Bertioga, por Tomé de Souza. No ano seguinte, foi aprisionado pelos
tupinambas. Permaneceu cativo na aldeia do chefe Cunhambebe, entre
meados de janeiro e 31 de outubro. Freqiientemente ameacado de morte e de
ser devorado num ritual antropofagico da tribo, conseguiu adiar a sua morte ao
longo dos meses, até ser resgatado por um navio francés. Nele retornou a
Europa seguindo para sua cidade natal. (Olivieri e Villa, 1999: 83,84).

O relato de Hans Staden sobre sua vinda ao Brasil no século XVI, pode
parecer uma historia infantil, com personagens criados para preencher o
imagindrio com aventuras, naufrdgios, armadilhas e fugas numa terra de
canibais. Mas sua historia é real, e seu relato é a primeira grande reportagem
escrita e iustrada sobre os habitantes da terra entdo recém-descoberta. E,
como diz o longo titulo da edi¢éo original, “Uma Historia Veridica e a Descri¢cao
de uma Terra de Selvagens, Nus, e Cruéis Comedores de Seres Humanos”
gue o aventureiro alemé&o conheceu. (Paris, 1999: 7).

O relato é enriquecido com xilogravuras feitas a partir das descricées de
Staden. Estes documentos sédo fundamentais para a compreensao da formagao
do Brasil e despertaram enorme interesse desde a primeira vez em que foram
publicados, em Marburgo na Alemanha.

Depois da primeira edicdo de seu livro, varias reedicdes se sucederam
nesse mesmo ano. A obra foi traduzida para o flamengo, o holandés, o latim e
o francés. A primeira edicdo em lingua portuguesa apareceu somente em 1892,
e em 1930, lancaram uma edicdo com texto traduzido do original, por Alberto
Lofgren e notas de Teodoro Sampaio. E esta edicdo que sera utilizada no
presente estudo. “Duas Viagens ao Brasil”, que esta dividida em duas partes. A
primeira narra a chegada do viajante ao pais e sua captura pelos indios. A
Segunda descreve, com precisdo etnografica, os nativos e seu modo de vida,
tornando uma das principais fontes histéricas e antropoldgicas acerca dos
indigenas no inicio da colonizacdo do Brasil, no século XVI. (Olivieri e Villa,
1999: 85)

Ao afirmar que outros poderiam testemunhar que a histéria contada por
ele era verdadeira, Hans Staden descreve sua experiéncia a respeito da terra e

dos primeiros habitantes do Brasil, seus cruéis inimigos. Neste estudo serdo
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analisadas somente as questdes onde o cronista relata as praticas religiosas
por ele observadas.

Em Staden, praticamente n&o existe a demonizagdo dos costumes
tupinamba. Ele nos informa mais sobre o caraiba ou pajé e quase nada sobre a
Terra sem Mal. Sobre o pajé, afirma que estes “portavam um espirito que vinha
de longe, de lugares estranhos, da terra da imortalidade”; e que o pajé exortava
os indios a guerrear, a apanhar prisioneiros e comé-los. Esses pajés eram
pregadores itinerantes, considerados “adivinhos”, que visitavam cada aldeia
uma vez por ano e seu poder era transmitido aos maracas que falavam por seu
intermédio. Os maracas eram um tipo de chocalho fabricado pelos indios.
(Paris, 1999: 115).

Os bailes e cantos que precediam a cerimdnia duravam dias... A grande
cerimbnia acontecia numa cabana especial, “a casa escura” de NoObrega, ou a
“choca nova” de Thévet, da qual eram retiradas as mulheres e as criancas,

enquanto os homens de fora, pintavam e enfeitavam seus maracas com penas.

O transe do pajé ocorria por meio do fumo de uma erva, Staden escreve
bittin, depois de fumar, defumava cada maraca e chocalhava-o, exortando os
indios a guerra. (Staden, 1981: 101-103)

Staden afirma que, ‘Quanto ao verdadeiro Deus, que criou 0 céu e a
terra, eles ndo dao atencéo”. Eles créem que 0 céu e a terra sempre existiram.
Tampouco sabem qualquer coisa sobre o inicio do mundo, apenas contam que
certa vez houve um grande mar onde todos os antepassados se afogaram.
Somente alguns deles teriam se salvado numa grande barca e outros em

grandes arvores. Para o cronista, esse mito devia se tratar do dilavio.

Ele considerou os gentios como gente tola e iludida. (Staden,1981:102).

2.4.4 - O Relato de Jean de Léry.
A andlise sobre o relato de Jean de Lery, foi baseada principalmente no

livro do prérpio autor “Viagem a Terra do Brasil” (1960); em Ronaldo Vainfas “A
Heresia dos indios” (1995) e em “Cronistas do Descobrimento” de Antonio
Carlos Olivieri e Marco Antonio Villa (1999).
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O francés Jean de Léry (1534-1611) pertencia a uma familia de
burgueses da Borgonha, que aderiram rapidamente ao movimento da Reforma
Calvinista. Assim, aos 18 anos, seguiu para Genebra, que Calvino havia
transformado numa cidade-igreja e centro de difusdo de idéias reformistas.
Artesdo e estudante de teologia em 1555, Léry seguiu viagem para o Brasil no
ano seguinte, para se estabelecer na Colonia Francesa fundada por
Villegaignon. Aqui permaneceu por dois anos. Os desentendimentos entre
calvinistas e papistas da ilha de Coligny, sede da Colbnia, levaram-no ao
continente, onde conviveu com os indios, observando atentamente seu modo
de vida.

Retornou a Genebra em 1558, onde completou seus estudos de teologia
e se tornou ministro protestante. Participou das guerras de religido que
dividiram catdlicos e protestantes da Franca, desde 1568, deixando uma
Narrativa do cerco de Sancerre (1574). Voltou entdo para Genebra,
permanecendo em territério suico, mesmo apés o Edito de Nantes (1598) que
pds fim as guerras de religido e definiu os direitos dos protestantes na Franca.

A obra de Léry sobre o Brasil tem como titulo original Narrativa de uma
viagem feita a terra do Brasil, também dita América, contendo a navegacgéo e
coisas notaveis vistas do mar pelo autor: a conduta de Villegaignon naquele
pais, os estranhos costumes e modos de vida dos selvagens americanos; com
um coléquio em sua lingua e mais a descricdo de muitos animais, plantas e
demais coisas singulares desconhecidas aqui. Foi escrita dezoito anos apo6s a
estada do autor no Brasil e publicada em 1578, obtendo enorme sucesso junto
ao publico europeu: rapidamente conheceu novas edicdes e foi traduzida para
o holandés, o alemdo e o latim.

A narrativa apresenta 0os momentos iniciais da Franca Antartica,
detendo-se em seguida nas descri¢cdes da terra e do modo de vida dos seus
nativos.

E justamente a parte relativa aos indigenas que destaca o texto do autor,
transformando-o num referencial dos estudos antropoldgicos brasileiros. Léry
revela em toda a sua obra uma qualidade notavel, de paixdes e preconceitos,

senso da relatividade dos costumes, e uma certa ‘simpatia’, que conduz a
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compreensdo dos semelhantes e a analise objetiva de suas atitudes, essas
observacdes podem ser verificadas no texto que vem a seguir; o calvinista que
esteve no Rio de Janeiro entre 1557 e 1558, presenciando no local as
cerimdnias em questdo. Contam que ele abriu com as proprias maos, um
buraco na maloca, entrando sem ser molestado pelos indios. Descreve 0s
rituais da “santidade” tupinamb& como um ritual demoniaco, um verdadeiro
sabd, considerando as mulheres tocadas pelos espiritos dos maracas, como
“possuidas pelo diabo”. Também considerou esses caraibas, embusteiros e
incentivadores de idolatrias. (Léry, 1960, 191-195).

Léry faz referéncia a Terra sem Mal, que ficava “além das montanhas”,
morada dos ancestrais e lugar de abundancia, onde os frutos e raizes cresciam
sozinhos. (Lery, 1960: 180).

Sobre os rituais, Léry afirma que os caraibas eram profetas itinerantes,
gue “percorriam as aldeias a cada trés ou quatro anos, agindo a s0s ou em
grupo”; com a sua chegada, as mulheres, homens e criangcas eram separadas
em malocas diferentes. Havia muita agitacdo, muita cantoria: “as mulheres
urravam, saltavam com violéncia, agitavam os seios e espumejavam pela boca
até desmaiar”. Todos os homens dancavam unidos em volta dos caraibas,
ricamente adornados de plumas, cocares, mascaras e braceletes de diversas
cores. Ele também pode observar que “de quando em quando tomavam uma
vara de madeira em cuja extremidade ardia um chumaco de petun e voltavam-
na acesa para todos os lados soprando a fumaca contra os selvagens

dizendo™:

“Para que vencgais 0s vossos inimigos recebei o espirito da for¢a!” E repetiam-
na por vérias vézes os astuciosos caraibas. (Lery, 1960: 194).

Os caraibas sacudiam seus maracas, dancavam e, no final da cerimbénia
fincavam os maracds no chdo, que ali permaneciam durante duas a trés
semanas, apos o que “lhes atribuem santidade e os trazem sempre nas maos,
dizendo que ao soarem os espiritos lhe véem falar”. (Léry, 1960: 196).
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Acreditavam n&o sé na imortalidade da alma assim como na
ressurreicdo dos corpos. Eles diziam que as almas dos mortos que viveram
dentro das normas consideradas certas, vao para além das altas montanhas
dancar em lindos jardins com as almas de seus antepassados, ao contrario, as
almas dos covardes vao ter com Ainh&n, nome do diabo que as atormenta sem
cessar:

... depois da morte, as que viveram dentro das normas consideradas certas,
que sdo as de matarem e comerem muitos inimigos, vao para além das altas

montanhas, dancar em lindos jardins com as almas de seus avés. (Lery,
1960:188).

Muita semelhanca existe entre os relatos do que viram e descreveram
esses observadores quinhentistas — a importancia dos caraibas itinerantes, a
pompa da cerimbnia em que pregavam, as alusdes a Terra sem Mal, o transe
coletivo, a ingestdo de uma espécie de fumo ou planta alucinégena, a
defumacdo, o carater magico dos maracas, as exortacdes a guerra, entre
outros. Todas estas referéncias sao de fundamental importancia para a analise
da religido indigena assim como para a abordagem sobre o profetismo tupi que

sera descrito no proximo capitulo. (Vainfas, 1995: 21-34).

2.5 - Quadro Comparativo dos Relatos dos Cronistas Quinhentistas
No quadro comparativo serdo expostas as visdes dos cronistas sobre
diversos aspectos da cultura indigena. Suas crencas, seus rituais, suas

cerimdnias, enfim, aspectos que se relacionam a religiosidade amerindia.

Manoel da|André Hans Jean de
Nbébrega Thevet Staden Léry
Sobre o Deus |Nao sabem Quanto ao| Nao tém
Cristao que coisa €é verdadeiro conhecimento
crer nem Deus, gue|algum do
adorar. Nao criou o céu e a|verdadeiro

78




lhes entra no terra eles néo|Deus.
coracao dao atencéo.
coisa de
Deus.
Sobre as Os indigenas|Eles créem, de[Nao adoram
divindades vivem sem lei e| acordo com quaisquer
indigenas sem religido.| tradicdes divindades
De nenhum| antigas, que o [terrestres ou
modo sabem|céu e a terracelestes como
orar ou|sempre os idblatras que
venerar. Se| existiram. veneram 0O sol
alguém Ihes| Tampouco ou a lua. Nao
fala de Deus,|sabem alguma [tém nenhum
escutam coisa sobre ofritual nem lugar
admirados  e|inicio do|determinado de
atentos. Fazem| mundo. reunido para a
mencao a um pratica de
grande senhor Servigos
Tupan, que la religiosos. Nao
do alto faz oram em
trovejar e publico nem em
chover. 176- particular.
180
Sobre os | Feiticeiro, Falsos profetas|Os pajés sao|Falsos profetas
Pajés Carais | Embusteiro, |e magos desta|como os|que andam de
Caraibas ou|Servidor do|terra se| adivinhos. aldeia em
Profetas Diabo, comunicam Percorrem  o|aldeia como os
homens com espiritos|territério umal| tiradores de
dotado de| malignos; vez ao ano,|ladainha; se
singular curandeiros, vao de cabana|comunicam
capacidade |interpretam em cabana e|com 0s
de lidar com|sonhos; anunciam que|espiritos; dao
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0s espiritos e
reconhecidos
como
portadores

de
mensagens
divinas,
razao

Qual

transitavam

pela

livremente

pelas aldeias

pessoas de ma
vida que se
dedicam a
servir ao diabo.
Levavam uma
vida itinerante,

“errando aqui e

ali pelas
matas...”

Visitando  as
aldeias e

sendo

um espirito
vindo de muito
longe esteve
com eles e
Ihes delegou

Os

podem

poder.
pajés
dar poder aos
maracas para
que  possam

falar.

forca a quem
Ihes apraz,

para vencer e

suplantar  os
inimigos  nas
guerras. Os
caraibas sao
iguais aos
frades

pedintes,
iludem e
enganam, Sao

mesmo recebidos com trapaceiros
inimigas. toda honra e gabando-se de
consideracéo, fazer crescer
como se frutos e raizes.
fossem
deuses.
Sobre a Terra | Lugar de Depois da
Sem Mal abastanca, morte as
onde 0s pessoas que
viveres nao viveram dentro
precisariam das normas
ser consideradas
plantados, certas, que sao
nem as de matarem
colhidos, as e comerem
flechas muitos
cacariam inimigos,  vao
sozinhas no para além das
mato; fonte altas
de montanhas
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imortalidade,

dancarem em

de eterna lindos jardins
juventude com as almas
onde as de seus avos.
velhas se
tornariam
mocas.
Sobre 0s | Instrumento Os selvagens| Instrumento
Maracas magico feito acreditam utilizado pelos
do fruto numa coisa|caraibas nas
fresco da parecida com|cerimobnias
cabaceira. uma abdbora. | festivas.
Funcionava Eles enfiam um| Enfeitados com
como bastdo através|as mais

chocalho nas
dancas tupis.
A
personificaca
0 da cabaca
aparentava
figura
humana.
Todo manacé
possuia uma
forca mistica
produzida
pelo som,
energia que
somente 0
caraiba, Ihe

poderia dar.

dela, recortam
um buraco com

a forma de

boca e
colocam
algumas
pedras em seu
interior de

modo a fazer
um chocalho.
Com ISSO
fazem barulho
guando cantam
e dancam.
Cada homem
tem o seu

préprio maraca

bonitas penas,
fincam-nos ao
lado das casas
e ordenam que
Ihes sejam
dado comida e
bebida. Em
geral deixam
assim, 0S
maracas de 15
dias a 3
semanas, apos
o que I|hes
atribuem

santidade.
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Sobre

Os selvagens

Alguma luz

Imortalidade julgam que a atravessa as

da Alma alma, a quem trevas de sua
chamam ignorancia.
Cherrepicouare Acreditam na
, Seja imortal. imortalidade da
As almas ama e na
seguem em ressurreicao
companhia de dos mortos.
seus
antepassados.

Sobre Um mal Essa pobre

Demadnios ou espirito que se gente é afligida

Espiritos apresenta sob durante a vida

Malignos varias formas. por  espiritos

Chamam-lhe
Agnan.

Adoram o]
diabo por meio
de seus
ministros
chamados

Pajés.

malignos que
também
chamam
Kagerre e
também
Ainhan. Os
endiabrados
Ateus
procuram fazer
crer que Deus
nao existe. Nos
selvagens
encontraram
pelo menos a
prova da
existéncia do
diabo.
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Sobre 0 ... Contam que|Celebram em
Dilavio certa vez|suas cancoes
houve um|o fato das
grande mar|aguas terem
onde todos os|transbordados
antepassados |por tal forma
se afogaram.|em certa
Somente época, que
alguns deles|cobriram toda
se salvaram|a terra,
numa grande|afogando todos
barca e outros | os homens do
em grandes| mundo, a
arvores. Penso | excecao de
gue devia se|seus
tratar do| antepassados
Dilavio. que se
salvaram
trepando  nas
arvores  mais
altas do pais.
Sobre Séo tdo|Nao hesitam|O Pajé| Vingavam seus
Antropofagia | cruéis elem matar e|exortava 0S| inimigos,
bestiais... devorar um| indios a| aprisionando-
carniceiros cristao a| guerrear, 0s e comendo
de corpos| semelhanca do | apanhar 0s| o maior
humanos, a|que fazem a|prisioneiros e a|numero
todos matam|seus inimigos. |comé-los. possivel belo
e comem. exemplo da
natureza
corrupta do
homem.

83




Sobre
Cerimbnias

Indigenas

as

Ocorréncias

de bailes e

festas
comemorativ
as da

chegada do

profeta /
Caraiba;
transe

mistico em

gue entrava o
caraiba em
contato com
0 maraca,
modificando
a voz e
fazendo-se
espirito nele
encarnado.
Possessao
coletiva;
sobretudo,
entre as
mulheres,
com
salivacoes,
tremores e

tombos.

Quando 0s
indigenas
guerem saber
algo novo e
importante,
usam de certas
ceriménias e
invocacoes
diabdlicas.
(217)
Cerimonias

funerarias com

processos de
inhumacgao.

Sepultam  os
cadaveres no

préprio sitio e
acreditam na

ressurreigao.

Bailes e cantos
precediam a
cerimonia
comemorativa
da chegada do

Pajé. A grande

cerimdnia
ocorria numa
“cabana
especial”. O

transe do Pajé
ocorria por
meio do fumo
de uma erva

especial (bittin)

ou tabaco.

@) Pajé
defumava cada
maraca e
exortava 0s
indios a
guerra. @)
derradeiro rito
era a
transformacao
dos maracas
em Idolos.

Ao chegarem

0os caraibas,
homens,

mulheres e
criancas eram

separados em

malocas
diferentes de
onde se
punham a
gritar e a
cantar. Alguns
talvez

entrassem em
transe, pois,
urravam,
saltavam com
violéncia,
espumejavam
pela boca até
desmaiar... Na
maloca, dos
homens, todos
dancavam em
volta dos
caraibas,
ricamente
adornados de
plumas,
cocares,
mascaras e

braceletes de
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diversas cores.

Sobre o que|A Reverenciam No final da
€ chamado |representacd |altamente seus cerimonia, dos
de Idolatria e |0 humana do| profetas: 0s bailes e
Heresia maraca como| pajés ou cantos, 0S
indicativa de|caraibas, ou maracas eram

idolatria, ou|seja, eles séo transformados

seja, do culto|o mesmo que em idolos,

de um idolo. |semideuses. apés o0 que

Séo realmente lhes atribuem

idolatras. santidade e os

trazem sempre
nas maos
dizendo que ao
soarem 0s
espiritos Ihe

véem falar.

2.6 - Descricao sobre os selvagens e sua religiosidade.

Aspectos da “ndo-religiosidade” Indigena no Brasil Colonial

Representantes da Igreja Catélica Romana afirmavam que os indios nédo
tinham alma, que eram como o0s animais; e que, portanto eles estavam fazendo
um enorme bem em cristianiza-los, salvando suas almas do “pecado e da
condenacdao eterna” através do batismo. Os missionarios eliminavam com isso
seus nomes de origem, numa tentativa de assim tirar-lhes suas identidades.
(Vainfas, 1995:23).

O Batismo tinha essa funcdo: para as comunidades indigenas,
significava a transformacdo dos costumes. O rito batismal era a senha do
abandono dos “costumes barbaros” e aceitacdo dos costumes cristdos. Sempre

gue um indio era batizado, era imediatamente doutrinado. O batismo era a

85




prova da adaptacdo, além da troca de nome, fato dado por uma imposicao da

ideologia religiosa crista:

Ao passar para o cristianismo, as pessoas devem ser semelhantes aos
cristdos, mas ndo de uma semelhanca qualquer e sim algo que
especifique sua condicdo de membro de uma comunidade ungida pelo
Verbo. Se a lingua é sagrada, como nomear irmaos por nomes
exteriores, estranhos ao Cddigo do Verbo? (Paiva, 1982: 6).

O novo nome faz renascer o batizado na comunidade crista. S0 isso ja
bastaria para traduzir todo o significado do rito. No entanto, 0 novo nome é um
nome portugués. O indio deixa seu nome antigo, deixa de pertencer ao grupo
inominavel em lingua crista e recebe um nome e um modelo. Sdo lhe dados
nomes dos grandes portugueses, ou seja, 0S que se impuseram primeiramente
pela forca das armas e, depois, pela for¢ca das palavras. (Paiva, 1982: 7,8).

Além do batismo, todo um pensamento politico, muito bem elaborado
estava se construindo por trds dessas praticas missionarias. Nébrega e seus
colegas realizaram uma polémica reforma do empreendimento missionario, a
qual previa que os indios seriam for¢cados a viver de acordo com a cultura crista
para logo depois serem persuadidos a se converter a religido de Cristo.
(Eisenberg, 2000: 21).

Os encontros do Novo Mundo levaram os Jesuitas no Brasil a escrever
etnografias sobre o indio Tupi-guarani, com a finalidade de justificar suas
praticas missionarias. Nessas etnografias os padres descrevem a conversao
dos nativos e os varios problemas que cercavam essa empreitada. Os Jesuitas
contam que as maneiras mais eficazes de se avancar na persuasao dos indios
era o aprendizado de sua lingua e a cura de suas doencas. Mas, para
decepcdo dos missiondrios, os indios pareciam voltar rapidamente aos seus
costumes pagdos e esquecer a nova religido adquirida. O fracasso dos
primeiros esforcos de catequizacdo dos Jesuitas se deve as experiéncias
histéricas que moldaram a institucionalizacdo das Missdes no Novo Mundo. Na

busca de novas maneiras de converter 0s pagaos através da perssuasao.

No Dialogo sobre a Conversdao do Gentio (1556-1557), escrito por
Nébrega, ele discute a condicdo natural dos indigenas e o papel da policia
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cristd na conversdo dos pagdos. Sua investigacdo teoldgica e etnogréfica o
levaram a buscar estratégias mais eficazes para a conversdo. Em um
documento que ficou conhecido como Plano Civilizador (1558), Nobrega
propés a formacdo das Aldeias; essa nova instituicdo abrigava um grande
namero de indios que ‘consentiram’ em se submeter ao governo dos Jesuitas
em troca de protecdo contra as agressdes dos colonos. Os indios que se
recusassem a entrar nas Aldeias poderiam ser escravizados pelos colonos
através de uma guerra justa movida pelas autoridades coloniais. Para N brega,
a ameaca de violéncia justamente aplicada néo significava coercao; pelo

contrério, dizia ele “os indios consentirdo por medo”. (Eisenberg, 2000:21,22).

Essa justificacdo politica para as Aldeias desenvolvida por Nobrega, nédo
s6 tornou-se modelo para as missdes Jesuiticas, como também deu origem a
uma fundamentacdo do poder politico pelo medo e consentimento dos
governados (dominium); esse consentimento foi usado como uma causa
eficiente da autoridade politica. Em 1567, N6brega comenta sobre uma nova
atitude: a “escraviddo voluntaria”, ou seja, os indios escravizados por eles
haviam vendido sua liberdade por livre e espontanea vontade. De acordo com
este pensamento, os indios maiores de 21 anos poderiam vender sua
liberdade, porque a liberdade é um direito que a pessoa possui como uma
propriedade. Em suma, essas mudancas conceituais introduzidas pelos
tedlogos Jesuitas no pensamento politico do Século XVI tiveram origem nas
reflexdes contidas nas cartas dos missionarios sobre o empreendimento de

conversao do gentio. (Eisenberg, 2000: 23).

2.6.1 - Ainvencao do indigena brasileiro

As Relagcbes de viagem como fruto do processo de "invengcdo da
América", como diz O’Gorman, ja foram e continuam sendo muito estudadas.
Basta pensar no proprio O'Gorman, em De Certeau, em Todorov, s para citar
alguns autores fora do Brasil ou, no Brasil, em Laura de Mello e Souza, em
Ronaldo Vainfas, em Ronald Raminelli, etc.

N&o constitui nenhuma novidade, hoje, dizer que o indigena descrito nos

relatos dos viajantes e missionarios € a alteridade radical que a Europa ja
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conhece bem de toda uma literatura classica, medieval e renascentista. As
observacdes dos cronistas ndo surgem a partir da realidade indigena, mas,
ajudadas pela peculiaridade das culturas nativas, contam algo sobre seu
proprio sistema de crencas e valores. Os relatos de viagem, a partir de
Colombo, encontram e descrevem apenas 0 que ja conhecem, do Reino do
Prestes Jodo ao itinerario teologico, pois a argumentacao decisiva ndo é a
prova empirica, mas o discurso de autoridade dos “eruditos e dos santos”.
Entre real e imaginario, as imagens e narrativas que os viajantes do século XVI
carregam consigo “Viagens sem rumo pelas ilhas, atras das magicas terras
descritas pelo aventureiro Marco Polo” fornecem uma imago mundi coerente,
sustentada e protegida pelo horizonte teolégico. Mesmo quando as imagens
oniricas e fantasticas se apagam, a "observacdo" da realidade continua
ocorrendo através da mediacdo dos esquemas culturais familiares ao
observador, mediacdo esta necessaria para organizar e até mesmo para
perceber os "fatos", pois a comparacédo das semelhancas € o Unico instrumento
de conhecimento e de compreensao cultural. (Pompa, 2005: 10-12).

A famosa andlise de Michel de Certeau da Histéria de uma Viagem a
Terra do Brasil, de Jean de Léry, por exemplo, mostra como a representacao
histérica se transforma em referéncia literaria pela prética da escrita
historiogréafica. A narrativa € uma viagem em busca do eu, cujo produto final € a
invencdo do Selvagem. Na véspera dos tempos modernos, as descricdes de
Léry inauguram uma série de quadros analogos aos que os relatos de viagem

vao apresentar durante quatro séculos. (Pompa, 2005: 13-15).

2.6.2 - Povos sem supersticao

Para comentar sobre as descricbes dos cronistas a respeito da
religiosidade indigena, recorro aos textos de Cristina Pompa: "O mito do Mito
da Terra sem Mal: a literatura ‘classica’ sobre o profetismo tupi-guarani.
(1998); e “Profetas e santidades selvagens. Missionarios e caraibas no Brasil

colonial” (2005).

No caso especifico do dominio do "religioso", as descricbes dos

vigjantes e, sobretudo, dos missionarios, clareiam a atitude do ocidente
88



evangelizador diante dos habitantes das Terras Brasilis: a descricao dos
"selvagens" e de sua religido, ou melhor, da falta desta, € uma construcao que,
por um lado, é devida a impossibilidade de reconhecer nos indios o modelo de
alteridade religiosa oferecido pelo paganismo classico e, por outro, é funcional
ao projeto catequético.

Com efeito, os cronistas recusam-se a ver fatos de ordem religiosa onde
a Igreja ndo manda encontra-los; por isto, os selvagens Tupi-guaranis sao tao
"barbaros" que nado tém religido. Mas, por outro lado, com eles precisa se
realizar o plano divino da pregacdo do Evangelho aos quatro cantos da terra.
Por isto, eles sdo "gentis", na concepcao de Sao Paulo. Ou seja, ndo sao
conhecedores da verdadeira fé, mas sao capazes de recebé-la. Entre barbaros
e gentis, entre selvagens e inocentes, entre a auséncia de regras morais e a
presenca de um fundo de humanidade que pode tornar o indio um bom cristéo,
constroi-se o indigena na terra de Santa Cruz.

Entre os Tupi-guaranis, 0os missionarios ndo encontraram nenhum sinal
da "idolatria” ou do "paganismo" que eles esperavam e que caracterizava
outras regibes do Novo Mundo, como o Peru incaico ou o México asteca:
crencas, sacrificios, idolos. Nos relatos, ndo apenas de missionarios de
diversas ordens religiosas, ou até de diversas confissbes, mas também de
vigjantes leigos, esta auséncia de crenca, seja mesmo idolatra, junto com a
auséncia de outros principios da civilizagdo que até os pagaos tém, € muito
clara. Com excecdo dos maracas, que tinham um aspecto antropomorfico e
gue no final das cerimbnias, bailes e cantos, eram transformados em idolos,
para alguns cristaos.

Pero Vaz de Caminha, poucos dias depois do "achamento”, declarava
gue "... eles, segundo parece, ndo tém nem entendem em nenhuma crenga".
Também pouco tempo depois de sua chegada, em sua "informacéo das terras
do Brasil" (agosto de 1549), o padre Manuel da Nébrega afirmava que "esta
gentilidad a ninguna cosa adora". Pero Magalhdes de Gandavo, em 1570, e
Gabriel Soares de Souza, em 1587, escreviam que 0s indios ndo tém "nem fe,
nem lei, nem rei". Também para o jesuita Cardim, "este gentio ndo tem

conhecimento algum de seu Creador, nem de cousa do Céo... e, portanto, ndo
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tem adoracdo nenhuma, nem ceremonias, ou culto divino". (Pompa, 2005: 12-
16).
O cosmoégrafo franciscano André Thevet, de volta da experiéncia na

"Franca Antartica", assim a descrevia em 1558:

"...esta regido era e ainda € habitada por estranhissimos povos
selvagens sem fé, lei, religido e nem civilizacdo alguma, vivendo antes
como animais irracionais..."(Thevet, 1978:98).

Jean de Léry mostrou em varias ocasifes sua aberta simpatia para com
0os "selvagens", cujas "barbaries" eram bem menores do que aquelas
cometidas pelos europeus dilacerados pelas guerras de religido. Contudo, ele
teve que reconhecer que é dificil aplicar aos selvagens Tupinambéas a famosa
sentenca de Cicero, de que ndo h& nacdo tdo barbara e selvagem que nao
tenha sentimento de uma divindade:

Pois, além de néo ter conhecimento do verdadeiro Deus, ndo adoram,
quaisquer divindades terrestres ou celestes, como 0s antigos pagaos, nem
como os idolatras de hoje, tais os indios do Peru... Ndo tém nenhum ritual,

nem lugar determinado de reunido para a pratica de servicos religiosos, nem
oram em publico ou em particular. (Léry, 1960: 185).

As palavras de Léry voltam, praticamente idénticas, quase quarenta
anos depois da publicagcdo de sua obra, no relato do capuchinho Claude
d’Abbeville, que traduz de forma mais articulada o espanto do ocidental

(eclesiastico) perante a "falta de religido" entre os Tupinambas:

Nao ha, penso eu, nenhuma nacdo no mundo que nao tenha uma religido.
Todas adoram a um deus, salvo a dos Tupinambas que ndo adora nenhum,
nem celeste nem terrestre, que nado idolatra nem o ouro nem a prata nem as
madeiras, nem as pedras preciosas nhem qualquer outra coisa. Nao tinha, até
nossa chegada, religido; portanto nao tinha sacrificios, nem sacerdotes, nem
ministros, nem altar, nem templos ou igrejas. Nunca souberam os indios
Tupinambas o que fosse nem prece nem oficio divino nem oracao publica ou
particular. ... Ndo tém culto algum, nem interior nem exterior. (d’Abbeville,
1975: 251).

A extraordinaria coincidéncia destas observacdes, é importante lembrar,
depende menos de uma coincidéncia de fatos observados do que da circulacéo
dos relatos entre os escritores. E patente o caso dos jesuitas, cujas cartas

circulavam, de acordo com as indicacdes do proprio Inacio de Loyola, em
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vérias traducdes, entre a casa geral e as diferentes provincias. Também vale
lembrar a longa polémica entre Thevet e Léry, que conheciam muito bem um a
obra do outro, e que por sua vez influenciaram os autores sucessivos, de
Montaigne ao préprio d’Abbeville. Todos eles parecem ter atingido uma
primeira fonte: a carta de Amerigo Vespucci a Lorenzo de Medici, datada de
1502: "Non tengono né legge né fede nessuna, vivono secondo natura. ... non
hanno Re né ubidiscono a nessuno”, como também o Mundus Novus: "nullum
habent templum et nullam tenent legem, neque sunt ydolatre”. Vespucci, de
fato, foi o primeiro tedrico do "estado de natureza" dos selvagens, teoria esta
gue também influenciou, como veremos, nossos autores. (pompa, 2005: 15).

A coincidéncia dos relatos dos viajantes revela também o grande debate
gque estava se travando na Europa a respeito da natureza dos selvagens ou,
melhor, do "estado de natureza" deles: tratava-se, de fato, do processo de
releitura da identidade ocidental ante as novas humanidades que a descoberta
apresentava, através da construcdo de sua alteridade. O cddigo religioso era, o
privilegiado na definicAo da alteridade pela concepcédo teolégica dos
missionarios. Mas aqui a construgdo dos outros esbarrava numa dificuldade: os
selvagens da terra de Santa Cruz ndo apresentavam aqueles elementos que
encontramos na longa lista de d’Abbeville e que definem o que é a Religido:
idolos, templos, sacerdotes.

A recuperacao da antiguidade classica pela cultura humanista fazia com
gue a comparacdo nos-outros se desse em termos de “"paganismo”. 0
politeismo pagdo era a dimensdo em relagdo a qual o monoteismo cristdo
pensava em si proprio. Por isto, o paganismo transformado em "idolatria"
constituia a necessaria linguagem de reconhecimento e de comunicacdo com
as outras humanidades. Isto tinha funcionado na india e funcionava no México
e no Peru; mas o que fazer da humanidade Tupi-guarani, junto a qual ndo se
encontram os sinais identificaveis da existéncia de uma "religidao"? (Pompa,
2005: 17).

A interpretacdo dos viajantes sobre a religiosidade indigena,
caracterizava-se entdo pela auséncia, 0 que se apresentava como
impossibilidade de identificagdo de uma presenca esperada: se ndo ha idolos,

sacerdotes e templos, ndo ha religido.
91



2.6.3 - Os selvagens e a Palavra Divina.

Para dar continuidade a esta analise, usarei os textos de Cristina Pompa
“Profetas e santidades selvagens. Missionarios e caraibas no Brasil colonial”
(2005) e Ronaldo Vainfas “A Hersia dos indios”, além dos textos dos proprios
cronistas quinhentistas.

Existe religido sem Deus? O conteudo de um saber, imbuido de
Escolastica e Renascimento, entre projeto teoldgico medieval e cultura
humanista, tinha chegado a concluséo, codificada pela Bula Sublimis Deus de
1537, de que os americanos eram homens ("veri homines"), homens "naturais”,
de acordo com a primeira no¢cdo de Vespucci. Também os homens da
natureza, principalmente estes, precisavam da palavra divina para que se
cumprisse a profecia da pregacdo do Evangelho aos quatro cantos do mundo.
Se esta falta de religido facilitava a catequese, eliminando o trabalho de
extirpacdo da idolatria e permitindo trabalhar num terreno virgem, por outro
lado a Escolastica mandava identificar no intelecto deste homem "natural” um
minimo sinal da presenca de Deus. (Pompa, 2005: 20).

Portanto, quase nas mesmas paginas em que declaram a auséncia de
religido entre os Tupi-guaranis, 0s autores apontam para a presenca desta
nogdo minima de Deus entre os selvagens brasileiros. E uma contradicdo, nio
apenas interna aos missionarios mas a prépria cultura ocidental do século XVI,
problema histérico e cultural posto pelo conflito entre o saber garantido pelas
certezas da fé e a nova razdo "natural”, entre os paradigmas medievais e 0
novo sistema que esta se construindo, como ja foi exposto no item 2.6. Cristina
Pompa coloca a questdo como “0 novo sistema global que esta se construindo
a partir da absorcéo das novas humanidades”. (Pompa, 2005: 8).

Em vérios pontos de sua obra, Thevet e Léry lembram a maxima de
Cicero (e também a filosofia de Aristoteles, de Tomas de Aquino), segundo a
qual ndo existe povo tdo barbaro que ndo possua, por instinto, uma minima
nocéo de divindade. E esta nocdo se concentra em Tupa, ser mitologico ligado
ao céu e ao trovdo e, portanto, por analogia, a dimensédo celeste do ser
supremo da religido judaico-crista. (Lery, 1960: 188; Thevet, 1978: 176).
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No que se refere a este assunto, os selvagens deste lugar mencionam
um grande senhor, chamando-lhe em sua lingua, de Tupan,o qual —
dizem — la no alto troveja e faz chover. (Thevet, 1978: 176).

A analogia € ainda mais clara no discurso jesuitico. Nas mesmas
Informacdes das terras do Brasil, em que declara a falta de crenca entre esta
"gentilidade”, NObrega acrescenta que 0s inacianos, por falta de outro termo
para indicar Deus, servem-se justamente de "Padre Tupana". Cardim se
expressa mais ou menos nos mesmos termos, mostrando a pedagogia jesuitica
gue constréi o Tupd enquanto deus para, a partir dele, elaborar o projeto
catequético. A analogia ocasionada pelo carater divino de Tupad € a mais
patente, mas ha outras, como no caso da passagem do apdstolo Tomé ou o
conhecimento que os selvagens tinham do dilavio. Trata-se, aqui, do que
Ronaldo Vainfas chama de "hibridismo cultural”, derivante da "traducdo do
catolicismo para o tupi e a traducdo tupi do catolicismo". Esta questdo sera
abordada no Capitulo Ill. (Vainfas, 1995: 151-159)

Os indigenas, portanto, ndo tinham religido, mas apenas — como era
possivel em um povo "natural” — uma vaga nocdo de divindade. O homem
natural trazia consigo, a possibilidade de uma religido, e de uma religido
monoteista, conforme a teoria da "degeneracado” em virtude do isolamento das
tribos do Brasil, depois da primeira Revelacao.

A bula do papa Paulo Ill, além de reconhecer-lhes a dignidade de
homens, mandava trazer os indios para a fé cristd através da pregacdo do
Verbo de Deus e do exemplo. A imposicdo da religido dos conquistadores
encontrava assim sua plena legitimacéo, realizando a grandiosa profecia da
Conquista: a construcéo do Reino de Deus na Terra, com um povo virgem.

Aqui estda um dos problemas conceituais da pregacdao missionaria, no
gue, alids, tinha dirigido teologicamente até a prépria "descoberta™: o
milenarismo cristao.

Muito ja foi dito a respeito da visdo escatoldgica e providencialista do
préprio Colombo, influenciado pelo meio franciscano ibérico no primeiro
capitulo. Colombo estava certo de estar realizando a profecia das Sagradas
Escrituras, "descobrindo" o novo céu e a nova terra, dos quais fala Jodo no

Apocalipse (21,1), e apressando a histéria do mundo, conforme a promessa de
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Mateus "...porém abreviar-se-do aqueles dias em atencdo aos escolhidos”
(Mat. 24,22).

Também, como descrito no Capitulo |, varios autores apontaram para o
carater de "fim dos tempos" da pregacdo no Novo Mundo, intérpretes das
aspiraces profético-apocalipticas de uma parte da cristandade perante a
reforma. Milenarista era d’Abbeville, basta pensar na primeira pagina da
Histoire de la Mission, de d’Abbeville, em que o capuchinho transcreve a
profecia de Mateus: "Et predicabitur hoc evangelium regni in universo orbe, in
testimonium omnibus gentibus, et tunc veniet consummatio." Também os
outros autores, como Thevet e Léry, ndo deixam de mencionar o fim dos
tempos e o juizo final, que coincidiria com a pregacéo da palavra de Deus aos
selvagens. (Pompa, 2005:10).

Nos jesuitas, este pendor profético € menos evidente, porque a
iminéncia do Apocalipse ndo condiz com seu projeto catequético de longo
prazo. O grande tedrico da alteridade indigena pelo cédigo religioso, Acosta,
dedica até sua obra De temporibus Novissimis a exegese do Apocalipse que,
para ele, ndo pode ser considerado tdo proximo, ja que o simples anuncio do
cristianismo a todas as gentes néo significa uma verdadeira conquista espiritual
a fé cristd. Contudo, se pensarmos na visdo edénica de Vasconcelos, que
coloca o paraiso terrestre no Brasil, ou no grande intérprete do milenarismo
barroco: Antdnio Vieira, ou, principalmente, no grandioso projeto das reducdes
jesuiticas do Paraguai como realizacdo do Reino de Deus na terra, aparece
claro que os inacianos também foram sensiveis as instancias proféticas que
animaram a conquista espiritual do Novo Mundo. (Pompa, 2005: 11).

A necessidade, filosofica e teoldgica, de atribuir aos indios umas
crengas, mesmo que vagas ou erroneas, obedecia a uma exigéncia cultural de
"ler" o outro e traduzi-lo e, por outro lado, traduzir o "eu” para o outro. Para isto
era necessario construir uma linguagem de mediacdo. No inicio da Idade
Moderna, o codigo prioritario de leitura e interpretacdo da realidade, inclusive
das alteridades antropolégicas, ainda era o religioso; este ultimo englobava
todos os outros: 0 moral, o politico, o filosofico: os indigenas eram sem fé, sem

lei e sem rei. Ou seja, qualquer manifestacdo social da alteridade que a
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descoberta apresentava era lida sob o prisma religioso e traduzida na
linguagem religiosa.

A oposicdo presenca/auséncia de religido, que impossibilita qualquer
tipo de mediagdo retrocedendo na esfera da ndo-humanidade os selvagens
americanos, transforma-se em verdadeira/falsa religido. A partir dai € possivel
a comunicacéao e, portanto, a obra de catequese dos selvagens. (Pompa, 2005:
13).

2.7 - Outro olhar sobre a Histéria Religiosa dos Indigenas Brasileiros.

Através do testemunho dos cronistas sobre as crencas dos antigos Tupi-
guaranis fica evidente e é impressionante a convergéncia de seus dizeres. Os
indios ndo adoram nenhuma divindade, ndo tém nenhum idolo, n&o
reconhecem a dimensao do sagrado, agem em relacdo a tudo segundo o seu
“bel-prazer”, ndo tém nenhuma obrigacdo ritual que ordene sua atividade
cotidiana nem regulam o seu tempo. Por conseguinte, ndo ha crenca nem
préticas religiosas; nem fé, nem lei, estritamente. (Clastres, 1978: 14).

E interessante notar que todos os viajantes concordaram com esta
afirmacdo. “Eles nédo tinham conhecimento algum do Deus verdadeiro”, nem
tampouco tinham falsas crencas. Em nada acreditavam. S&o precisamente
“sem supersticdes, sem nenhuma preocupacdo com 0 sobrenatural”. Desta
forma os missionarios, nao precisavam combater crencas ja estabelecidas.

Quanto ao sentimento religioso presente nos cultos amerindios, os
ibéricos, em especial os eclesiasticos, os enquadraram como feiticeiros ou
iddlatras, incluindo os sacrificios humanos e os rituais antropofagicos, que era
praticado por varios povos. Porém, entre os jesuitas do século XVI, como
Nobrega e Anchieta, os indios em matéria de fé, ndo tinham adoracéo
nenhuma, nem cerimdnias ou culto divino. A Unica excecdo nesse dominio foi a
leitura que fizeram do “profetismo tupi” que seria a pregacao de certos caraibas
ou pajés que andavam de aldeia em aldeia, possuidos por espiritos a falar aos
indios. Servidores do Diabo eram reconhecidos como homens dotados de uma
capacidade singular de lidar com os espiritos e penetrar no mundo dos mortos.
(Vainfas, 1995: 28, 30).
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Thevet, chega a afirmar que nas aldeias, seus profetas - 0s pajés, eram
tdo reverenciados, que poderiam ser identificados como semi-deuses. Estava
assim, identificado uma relacdo de idolatria entre os selvagens. Além da
atribuicdo de santidade aos maracas, que também foi considerado um tipo de
idolatria. Abordagens sobre Idolatria e Heresia Indigena s&do assuntos
praticamente inéditos em nossa historiografia, uma vez que noOSsOs
historiadores, desde Varnhagen, se acostumaram a ver o indigena
principalmente como mé&o-de-obra, como barbaro ndo domesticavel que
dificultava o avanco da colonizacdo ou como objeto de catequese na melhor
das hipéteses. (Vainfas, 1995: 14).

No Brasil, embora ndo tenham faltado autores que demonizassem o0s
indios, ndo houve a mesma obstinacdo persecutéria que houve na América
Espanhola. A visdo portuguesa sobre os indios da Costa se explica em parte,
porque existia de fato, uma diferenca nas formas de representacdo do sagrado
entre os indios do México e Peru e os Tupi-guaranis brasileiros, como ja foi
comentado. As praticas da religiosidade dos nativos influenciou uma visdo mais
ou menos demonizadora sobre o seu mundo. Embora os nativos brasileiros
tivessem costumes expressivos para que se desenvolvesse sobre eles uma
visdo diabdlica, como o canibalismo, que em todos os relatos foi associado a
um culto sacrificial. Rituais, dancas, indumentarias, pintura corporal, estes
elementos ndo eram considerados uma simbologia religiosa.

Faltou a colonizacdo portuguesa a perseguicdo implacavel aos
indigenas por razbes estritamente religiosas. Apesar de haver quem
demonizasse a terra e os indios como Frei Vicente ao afirmar que “o diabo
transferira o seu reino para a América”. No Brasil, ndo houve uma campanha
extirpatoria ao se referir a religiosidade indigena como existiu entre os Incas e
os Astecas. (Vainfas, 1995: 28).

Existiram alguns processos, julgados pelo Tribunal do Santo Oficio,
entre os anos de 1591 e 1595, no nordeste brasileiro. Apés a chegada da
bandeira da Santa Inquisicdo, apoiada pelo governo monarquico portugués,
houve a fragmentacdo da cultura indigena, mesclando de forma original a
cultura tupinamba e o catolicismo. Este assunto sera abordado no Capitulo 11l

(Vainfas, 1995: 15).
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Os primeiros relatos de viagem apresentavam o silvicola sob um prisma
maniqueista: “Bom ou Mal Selvagem?”, “Paraiso ou Inferno?”, jA que aqui ndo

existia...

“... Nenhum tipo de propriedade privada, e todas as coisas pertenciam a toda a
comunidade. Viviam todos juntos, sem rei ou chefe de qualquer tipo, e cada um
sendo o seu proprio senhor. Tomavam por esposa a primeira mulher que
encontravam e atuavam em tudo sem prender-se a qualquer lei. Lutavam entre
si sem arte nem regras, devoravam-se uns aos outros, incluindo seus mortos,
pois a carne humana é uma das formas habituais de alimenta¢&o... Alcancando
a idade de cento e cingienta anos e raramente adoecendo”. (Holanda, 1961:
315).

A partir da observacdo de Sérgio Buarque de Holanda, vamos iniciar

uma reflexdo sobre a importancia do corpo, ou seja, as ideologias da
corporalidade na elaboracdo das cosmologias indigenas.
Esta problematica ndo trata apenas de mitos, ilusdes e ideologias: trata de
principios que operam ao nivel da estrutura social. O corpo, afirmado ou
negado, pintado e perfurado, resguardado ou devorado tende sempre a ocupar
a posicao central na visao que as sociedades indigenas tém da natureza do ser
humano. A pessoa (individuo) é entendida como um agregado de papéis
sociais com consciéncia de seus direitos e deveres. Portanto, as categorias
coletivas de uma sociedade sdo experiéncias de organizacdo social construida
e vivida pela prépria coletividade. A sociedade é parte da Natureza e a
Natureza € uma regido dentro de uma cosmologia socialmente mantida e
organizada. N&o existe um modelo. Ela sempre sera uma construcdo que
interage.

Entre as sociedades indigenas do Brasil, o corpo néo é tido por simples
suporte de identidades e papéis sociais, mas sim como instrumento, atividade,
gue articula significacdes sociais e cosmoldgicas; o corpo é uma matriz de
simbolos e um objeto de pensamento — e ocupa uma posi¢do organizadora
central. A fabricacdo, decoracao, transformacédo e destruicdo dos corpos sao
temas em torno dos quais giram as mitologias, a vida cerimonial e a
organizacao social. (Castro, 1987: 16-25).

Se o corpo é um articulador de significados sociais e cosmoldégicos, é

atraves dele, que o saber sagrado das tradicbes nativas € passado, de geracao
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em geracdo através da tradicdo oral. Talvez esse seja um dos motivos para
esses povos respeitarem tanto o dom das palavras ao reunirem-se em
conselho em torno da grande fogueira para compartilhar seus ensinamentos e
suas histdrias.

Entre os cristdos civilizados que catequizaram o Brasil, o0 dominio da fala
foi fundamental para que houvesse a comunicacdo entre mundos tao
diferentes. Embora nem sempre as questdes faladas, referentes a religido
tenham ficado claro para os cronistas. “Falar é antes de tudo deter o poder de
falar”. O exercicio do poder assegura o dominio da palavra: sé os senhores
podem falar. Quanto aos suditos estdo submetidos ao siléncio do respeito, da
veneracao ou do terror.

Segundo Pierre Clastres, entre os indigenas, esta l6gica funciona ao
contrario. A palavra é o dever do poder. O humano deve provar seu dominio
sobre as palavras e ser ‘um ser de palavra”. Antes de mais nada, a palavra €
um ato ritualizado. O discurso do “chefe” consiste essencialmente em uma

celebracdo, muitas vezes repetida, das normas de vida tradicional:

“Nossos avés se sentiam bem vivendo como viviam. Sigamos seu
exemplo e, dessa maneira, levaremos juntos uma existéncia
tranquila’. (Clastres, 1990: 108).

No cruzamento de duas possibilidades de leitura dos relatos europeus
sobre a religiosidade indigena; entre a que busca as crencas e 0s rituais dos
amerindios e a que analisa o “olhar cristdo ocidental” sobre a estrutura destas
narrativas, ndo é tarefa facil entender os contrastes ou os desvios; tudo gira em

torno da palavra e do ato de quem fala.

Concluséao

Os nativos das terras brasileiras se viram confrontados com o0s
civilizados portugueses no Século XVI. Estes viajantes conquistadores e
catequizadores nos deixaram as pistas para decifrar as crencas e ritos

indigenas desse periodo, através dos primeiros contatos.
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Reavivar a memoéria de tempos longinquios, do povo brasileiro é também
reconstruir a colonizacdo de um mito e recuperar 0 tempo em que os indios
ousaram ser eles mesmos, com suas caracteristicas genuinas, autbnomas,
livres.

A tentativa de conhecer o passado através da interpretacdo destes

relatos € também uma viagem ao mundo de “nossos antepassados”.
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CAPITULO III
A CONQUISTA ESPIRITUAL DOS INDIGENAS BRASILEIROS. REALIDADE
OU SO DESEJO?

INTRODUCAO

Nos capitulos anteriores foram analisadas questdes relativas a
mentalidade européia antes e durante o encontro estabelecido entre os nativos
das terras selvagens americanas e os civilizados europeus. Abordamos através
do imaginario da época, a situacdo complexa, criada a partir desse encontro, e
logo a seguir analisamos os relatos dos cronistas que no Brasil estiveram
nesse periodo. Vimos através da descricdo desses viajantes, caracteristicas
nao sé da religiosidade indigena, mas também de sua cultura, além de
perceber como a imagem do indigena brasileiro foi sendo construida através do
tempo, no imaginario do povo brasileiro.

Também foi abordada através da obra de José Eisenberg (2000), a
forma como os colonizadores e 0s missionarios cristdos travaram um combate
étnico e espiritual com 0s nativos pagados, em suas respectivas crengas e
tradicoes. Desses encontros culturais e religiosos com os indios emergiram as
aventuras tedricas empreendidas pelos missionarios, ansiosos que estavam
por justificar as reformas da doutrina que lhes pareciam necessarias para o
sucesso da conversdo dos indigenas. Essas aventuras tedricas constituem
também os primeiros tracos de um pensamento politico brasileiro e certamente
ampliam nossa compreensdo da génese de importantes conceitos
sistematizados posteriormente na Europa. Os textos escritos e as técnicas
argumentativas empregadas pelos Jesuitas no Século XVI foram fundamentais
para as reflexdes da época e ajudaram a moldar o pensamento ocidental
moderno.

No terceiro capitulo serdo abordadas algumas questdes que podem nos
ajudar a desvendar esse universo complexo que é o “sincretismo” religioso
brasileiro. Universo criado a partir desse encontro entre cristdos europeus e
indigenas pagaos.

A leitura do “indigena”, através da religiosidade cristda, se encaminha

desse modo em trilhas mais conhecidas e percorriveis: a religido cristd é o
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referente privilegiado no encontro com as "religides" amerindias. E como a
primeira sistematizacdo teologica cristd tinha elaborado a nocdo de
"paganismo” a partir da oposicdo verdade-falsidade, a mesma teologia é
projetada nas leituras da religido nativa, que existe, mas que é falsa, fruto da
manipulacdo diabdlica. E de fato o Diabo, o rei da mentira, que falsifica e
corrompe as puras imagens da fé para conquistar as almas dos indios.
Pregacdes na lingua Tupi, conhecimento da cultura nativa, cura dos
indios enfermos, adaptacdo e tolerancia nos ritos sacramentais foram
estratégias experimentadas pelos missionarios com um Unico obijetivo:
converter os indios ao cristianismo. O sucesso dos Jesuitas, quando ocorria,
nao dependia somente do desenvolvimento de uma tecnologia lingiistica para
a conversao dos nativos, mas também da descoberta e controle da forca de
ritos pré-linglisticos como a cura e os rituais religiosos. (Eisenberg, 2000: 86).
As cartas das miss6es mostram que os indios somente tinham éxito
guando eram identificados pelos indios com os profetas-caraibas. Em seus
relatos edificantes os missionarios produziram abundantes relatos de curas,
batismos, casamentos e confissbes; contudo, a maioria das tentativas de
conversdo ao cristianismo, desse periodo fracassou. Como aconteceu esse
processo de conversdo ou resisténcia indigena € que tentarei mostrar ao longo

desse terceiro capitulo.

3.1 - O Sagrado e o Profano se complementam no Universo Indigena

A abordagem deste tépico serd apresentada a partir da leitura de
antrop6logos como Helene Clastres “Terra sem Mal” (1978) e Pierre Clastres
“A Sociedade contra o Estado” (1990), “Arqueologia da Violéncia” (2004).

Contrariamente a outras sociedades americanas, o0s indigenas
brasileiros, ndo representam jamais os deuses. Estranha religido sem deuses,
a dos indios brasileiros! Essa auséncia tdo intrigante provocou em muitos
missionarios uma duvida, fazendo com que estes chamassem de “verdadeiros
ateus” aos povos indigenas brasileiros. Povos, no entanto, de uma extrema

religiosidade: é que esta, antes de ser individual e privada, é social e coletiva,
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por dizer respeito em primeiro lugar as relagbes da sociedade como o mundo
dos vivos com esse Outro que é para ela o mundo de seus mortos.

O pensamento indigena situa os antepassados num tempo anterior ao
tempo, tempo em que se desenrolam os acontecimentos narrados pelos mitos:
tempo primordial em que ocorrem os diversos momentos da fundacdo da
cultura e da instituicdo da sociedade, verdadeiros tempos dos antepassados
com o0s quais vém se confundir as almas dos mortos antigos, anénimos e
separados dos vivos por uma grande profundidade genealdgica.

Conforme a idéia européia de religido, tal como ela define as relacdes
entre sagrado e profano, e mais precisamente, entre Deus e os homens, Deus
e natureza, evangelizadores e conquistadores quinhentistas tentaram,
imbuidos as vezes sem o saber, da conviccdo de que, ndo ha fato religioso
sendo sob a espécie do monoteismo, descobrir entre os indios sul-americanas
versdes locais do grande Deus Unico, ou 0 germe embrionario da unicidade do
Divino. Ora, a etnografia, nos mostra a inconsisténcia de tal tentativa. Com
efeito, quase sempre as praticas culturais desses povos desenrolam-se, sem
referéncia implicita a uma figura Unica ou central do Divino. Em outras
palavras, a vida religiosa apreendida em sua realizacdo ritual, desdobra-se
num espaco exterior ao que o pensamento ocidental estd acostumado a
chamar esfera do divino: os deuses estdo ausentes dos cultos e dos ritos que
os homens celebram porque estes ndo Ihes sdo destinados. Desta forma,
podemos perguntar: “a auséncia de um culto prestado, significa assim, a
auséncia do divino?” Acreditou-se poder desvendar nos mitos de diversas
tribos, figuras divinas dominantes. Mas quem decide a hierarquia desses
representantes do divino? Sao precisamente 0s missionarios, que mergulhados
na crenga monoteista imaginaram sua expectativa satisfeita pela descoberta
dessa ou daquela divindade nomeada. Quem séo esses “deuses” que nenhum
culto vem honrar? Depois de algum tempo passado, outros registros nos
contam 0s seus homes e 0 que eles designam, na verdade, 0s corpos celestes
visiveis, sol, lua, estrelas, constelagfes, sendo que numerosos mitos contam
as metamorfoses de humanos em astros; designam igualmente os fendbmenos
naturais “violentos”, como o trovao, a tempestade, o raio. Com muita freqtiéncia

0s nomes dos deuses referem-se ndo a ordem da natureza, mas da cultura:
102



fundadores miticos da civilizag&o, inventores da agricultura, herdis culturais as
vezes destinados a serem corpos celestes ou animais:
Os Gémeos, herobis miticos das tribos tupi-guarani abandonam a Terra
para se transformar um no sol , o outro na lua. Embora o sol, nosso
irmao mais velho, desempenhe um papel muito importante no

pensamento religioso dos guaranis, ele ndo é objeto de nenhum culto
especial. Pompa, 2005: 9).

Todos esses deuses nao passam na maioria das vezes de nomes,
nomes mais comuns do que pessoais e como tais indices e designacdo do
mais além da sociedade, do Outro da cultura: alteridade cosmica do céu e dos
corpos celestes; alteridade terrena da natureza proxima. Alteridade originaria
da propria cultura, sobretudo: a ordem da Lei, como instituicdo do social (ou do
cultural), € contemporéanea ndo dos homens, mas de um tempo anterior aos
homens, ela se origina no tempo mitico, pré-humano, a sociedade encontra a
sua funcdo no exterior dela mesma, no conjunto das regras e instrucdes
legadas pelos grandes antepassados ou herdis miticos, geralmente
designados, uns e outros, pelo nome de Pai, Grande-Pai ou Nosso Pai
Verdadeiro. O nome desse deus longinquo e abstrato, indiferente ao destino
dos homens, desse deus sem culto, isto €, privado da relagdo geral que une os
humanos aos divinos, € o nome da Lei que, inscrita no nucleo do social,
garante a manutencdo de sua ordem e pede aos homens apenas o respeito a
tradicdo. (P. Clastres, 2004: 95-103). ?

E no seio de uma sociedade sem supersticdo e sem culto & divindades,

gue esta inserida a religidao primitiva dos indigenas brasileiros.

3.2 - Entre 0 Sagrado e o Profano do Mundo Cristao

As relacbes entre vencedores, vencidos e colaboradores; todos
saidos de universos com trajetorias tdo diferentes sdo de uma complexidade
sem precedentes. Se pensarmos Nnos encontros e nas misturas ocorridas na
Ibéria Medieval, verificamos que estes foram feitos de trocas e conflitos que
duraram muito tempo. De misturas e coexisténcias entre diferentes mundos: o
cristdo, o mugulmano, o judeu e de um paganismo antigo, vivido com muita

intensidade.
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No Brasil, da mesma forma, os diferentes universos que se misturaram,
forjaram um pais rico em contrastes e complexo nos seus ajustes ou
sobreposicoes religiosas.

Em todos os niveis, cultural, étnico e espiritual, os universos se
interpenetraram, se conjugaram, criaram novas formas de relacionamento e
novos conceitos. Algumas tradicbes, porém, permaneceram como que
inalteradas. Por que isso aconteceu? Que forca € esta que perpassou
diferentes mundos e, no entanto conservou um viés auténtico, original? Por que
outras se moldaram, se adaptaram, criaram uma terceira margem?

Quando Carlo Ginzburg analisa o saba, em seu livro “Historia Noturna”
(1991) ou os casos de feiticaria na Europa medieval, através dos Processos e
dos Autos de Inquisicdo, o que ele constata € exatamente o que podemos
verificar, quando analisamos os cultos ou as cerimdnias dos indigenas no inicio
da colonizac¢ao do Brasil.

Ginzburg nos mostra como praticas camponesas milenares foram sendo
transformadas, através de estereoétipos, criados pelos religiosos cristdos, em
festas satanicas. As cerimdnias religiosas indigenas, da mesma forma, foram

transformadas em cultos heréticos e demoniacos.

A propésito da feiticaria dispomos apenas de testemunhos hostis, que provém
de demondlogos, inquisidores e juizes ou foram por eles filtrados. As vozes dos
acusados nos chegam sufocados, alteradas, distorcidas; em muitos casos
perderam-se. Donde - para quem nao queira resignar-se a escrever pela
enésima vez a historia dos vencedores - a importancia das anomalias, das
lacunas que se abrem por vezes na documentacdo, rompendo sua unidade. Do
desvio acentuado entre as falas dos acusados e o0s estereétipos dos
inquisidores, aflora um extrato profundo de mitos camponeses, vividos com
extraordinaria intensidade. Pouco a pouco, por meio da lenta introje¢do de um
modelo cultural hostil, esse extrato foi transformado no saba. (Ginzburg, 1998:
106).

A historia nos mostra que a religiosidade das populacdes da Europa
Medieval estava fortemente impregnada de paganismo, e guantas violéncias
acarretaram os esforcos catélicos e protestantes no sentido de separar
cristianismo e paganismo. “O cristianismo vivido pelo povo caracterizava-se por
um profundo desconhecimento dos dogmas, pela participagéo na liturgia sem a
compreensdo do sentido dos sacramentos e da propria missa”. As pessoas

pouco distinguiam o natural do sobrenatural, o visivel do invisivel, a imagem da
104



coisa figurada. “Um cristianismo de fachada emprestava nomes de santos e de
festas catolicas a forgcas da natureza e a consagracdes pagas”. (Souza, 1986:
90,91).

Nesse sentido Lutero chegou a afirmar: “Vivem como um rebanho
inconsciente, como suinos desprovidos de razdo”. Ao constatar que todos se
denominavam cristdos; eram batizados e recebiam o Santo Sacramento;
porém, ndo sabiam nem o Pai-Nosso, hem a fé nem os Dez Mandamentos.

Os imaginarios estdo igualmente perturbados. Na Ameérica,
especialmente no Brasil, o0 choque é tdo brutal quanto imprevisto. Disparidades
regionais somam-se as diferencas culturais. Gruzinzki coloca a questdo da

seguinte maneira:

A diversidade dos protagonistas indigenas e europeus - religiosa, fisica,
linglistica, social, etc. e as tensdes que os opdem introduzem uma
heterogeneidade ainda mais acentuada pelo choque da derrota e pelas
deficiéncias do quadro politico. Os poderes locais tradicionais, derrotados
militarmente e privados de sua aura ancestral, sofrem uma crise de
legitimidade, ao passo que as novas autoridades penam para se definir e se
impor. (Gruzinzki, 2001: 76).

Todo periodo de transicdo é turbulento. Mas o que estava acontecendo
no imaginario das pessoas que viviam nessas terras americanas?
Rigorosamente falando, o Brasil dos cronistas ainda néo existia; como nacao e
como Estado, foi-se gestando muito lentamente, no centro da colonizagao
portuguesa. Esse processo de transformacédo, extraordinariamente complexo,
gue parte da percepcdo da nova paisagem e vai delineando aos poucos as
diferentes situacdes de vida, para finalmente tomar consciéncia da condigédo
colonial, isto € da diferenca especifica com relacdo a metropole.

Dominacdo politica, exploracdo econdbmica, missionac¢do, as trés
vertentes béasicas da colonizacdo, sdo trés esferas da mesma aventura,
absolutamente imprevisivel. Neste momento, além dos nativos, € importante
ressaltarmos a figura do degredado, isto €, o aventureiro forcado. Deles pouco
se sabe, além do fato de que foram fundamentais para o destino dessa
experiéncia.

Tomé de Souza, o primeiro governador geral, parece que trouxe, a par
dos primeiros missionarios jesuitas, cerca de 600 degredados, figuras
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inquietantes, sem origens e fins, cuja historia é dificil, se ndo impossivel de
rastrear, mas decisivos para os destinos dos brasileiros. Ficaram poucos
registros e a iconografia os ignora, mas podemos imaginar o olhar angustiado,
aflito ou melancélico com que deviam mirar as caravelas, que logo depois,
deviam zarpar deixando-0os em meio a imensidao da natureza e a incégnita dos
selvagens gentios. (Novais, 1999: 12-22).

Ao comentarmos as relacbes entre cronistas e amerindios, entre
missionarios e nativos, nao podemos nos esquecer de descrever as questdes
sociais, politicas, e principalmente religiosas que se estabeleceram na Coldnia
com os degredados. Ja foi dito que eles eram uma incégnita no campo social,
mas 0 que representava, religiosamente falando, a presenca dessas pessoas,
gue estavam cumprindo uma pena e que se relacionavam diretamente com os
gentios, com 0Ss missionarios e com 0s governantes? Quais as implicacbes
desses relacionamentos?

Pode-se observar desde os testemunhos mais antigos, um tema
identificavel em culturas muito afastadas uma das outras, o ameacador
aparecimento de depoimentos que foram silenciados (mortos inquietos), ou que
foram interpretados em sentido cristdo e moralizante. Este é o caso do periodo
aqui estudado; todos os depoimentos sdo de cristdos, ndo de nativos, o que
torna ainda mais dificil nossa investigacao.

Um tema que sera abordado a seguir, que tem influéncia direta nos
mecanismos criados para se estabelecer uma convivencia “pacifica” entre os
moradores do Brasil é a justificagdo do Purgatorio. O Purgatério foi um conceito
elaborado na Europa Medieval. (Ginzburg, 1998: 108).

Laura de Mello e Souza aborda em seu livro O Diabo e a Terra de Santa
Cruz, a construcado do Purgatério a partir de elaboracbes mentais, sonhos,
projecdes do imaginario europeu, fundidas a tradicbes milenares originarias do
mundo antigo. O purgatorio foi uma criacdo onde entremearam elementos da
cultura popular com a cultura erudita. Apesar de verificarmos que a cultura
popular sempre foi vista como ameacadora. (Souza, 1986: 72).

Os Concilios que institucionalizaram o Purgatério: Lidao 1l (1274),
Florenca (1438) e Trento (1563), tenderam a manter todo o rico imaginério do

Purgatério fora dos dogmas e das verdades da fé; separando ainda mais a
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cultura popular da erudita. Mas as penas de praticas magicas poderiam ser
purgadas no Purgatorio; esse novo espago geografico que nascia, garantia ao
povo um lugar no Além. (Le Goff, 1981: 404, 405).

Sobre a Colbnia Portuguesa, podemos dizer que de Paraiso Terrestre
ela se transformou em Purgatoério Possivel. O Purgatério diminuia a tenséo
entre ter o destino inexoravelmente amarrado as duas possibilidades extremas
representadas pelo Paraiso e pelo Inferno. Os cristdos tinham a chance de
corrigirem o seu desvio e serem perdoados pelos pecados cometidos. Dessa
forma, o Purgatorio passou a ter um papel muito importante na mentalidade
crista desse periodo.

Nos fins do Século XV, a expanséao ultramarina, fundiu as formulacdes
européias a cerca do Purgatério com a funcdo purificadora da travessia
maritima e do degredo. Uma vez descoberto, o mundo colonial catalizava o
préprio acesso ao Purgatério. O mundo ultramarino associou-se no imaginario
europeu, a regido em que se pagavam os pecados, o Terceiro Lugar de que
falaria Martinho Lutero.

Frei Vicente nos mostra com sagacidade as estruturas do Sistema
Colonial: “Estas terras transmarinas Sao sempre as gue pagam por Nossos
pecados e ainda pelos alheios”. O Novo Mundo e suas ColGnias estavam
fadados a servirem de imenso purgatério aos pecados do Velho Mundo. Ele
passou a ser inferno por sua humanidade diferente, animalesca, diabdlica e era
purgatorio para os cristdos, sobretudo por sua condi¢ao colonial.

Como Purgatério a Colbnia tinha uma dupla fungcdo: a de estirpar
pecados, purificando almas e a de garantir a continuidade da producdo de
riguezas. A Colbnia perde o sentido se ndo produz riqueza e se ndo normaliza
a populacdo. Homogeneizar a populacdo através da Catequese e produzir
géneros rentaveis no mercado externo eram as duas grandes modalidades
purgatorias da Colénia. Nada se alcanca sem esforco, ja que é estreito o

caminho do céu, como diz Laura de Mello:

Essas modalidades deviam ser levadas a cabo a ferro e fogo,
misturando sangue, suor e lagrimas, dispensando — paradoxalmente —
a dogura e ndo medindo o rigor necessario a consecucao dessa tarefa
maior. (Souza, 1986: 79).
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A Colbnia atenuava os pecados conforme avangava 0S Processos
civilizatorios. A Igreja teve grande peso na justificacdo teologica do Sistema
Colonial como sendo Colbnia-Purgatério. Para o Pe. Antbnio Vieira, a
escravidao foi interpretada como uma pedagogia, um aprendizado. A Africa era
o inferno, o negro era escravo de corpo e alma; o Brasil era o purgatorio, onde
os africanos e indigenas eram libertos na alma pelo batismo e a morte a
entrada no céu. O Brasil era um lugar de transicdo entre a terra da escravidao
e do pecado que € o inferno e o céu, lugar da libertacao definitiva. No século
XVI, o purgatério era uma realidade, uma esperanca para o cristao.

Escraviddo era o inferno necessario da metropole na col6nia. Nao havia
resgate possivel, sem escravos o mundo colonial ndo sobreviveria. A saida do
escravo através da possibilidade de salvagdo era um artificio ideologico
totalmente consentido nas Colonias. Para os brancos cristdos, o sistema
oferecia inUmeras possibilidades: quando oneroso, inadaptado ou indesejado
na metrépole, tinha a possibilidade do purgatério colonial. O degredo foi o
artificio maximo pelo qual os brancos portugueses purgaram seus pecados.

Ao complexo inferno-purgatério-paraiso que relaciona a colonizacdo do
Brasil: aos africanos, indigenas e portugueses, existe a edenizacdo da
natureza e a desclassificacdo dos seres humanos. Paraiso Terrestre pela
natureza, inferno pela humanidade demonizada que abrigava.

Fundado dessa forma, o Novo Mundo se tornou um lugar assombrado

por espiritos violentos e pelo fantasma da destruicao.

O Brasil ocupara no imaginario europeu, o0 mesmo lugar que antes
ocuparam terras longinquas, selvagens e misteriosas, que uma vez conhecidas

e devassadas, se desencantaram.

3.3 - A Mesticagem Etnica e Espiritual dos Indigenas Brasileiros.

Diante de tantos obstaculos e desafios, este estudo enfocard as
mesticagens e seus mecanismos intelectuais e religiosos do periodo Colonial
brasileiro; delimitando historica e geograficamente a Europa e a Ameérica no

inicio da Colonizagéo.
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A diversidade de costumes e de praticas religiosas que caracterizam o
inicio da colonizacdo do Brasil, possibilitaram o entrecruzamento dessas
diversas culturas, como a indigena (os nativos dessa terra), 0os portugueses
cristdos e os africanos que vieram para o Brasil no inicio de sua colonizacéo.
Uma heranca produzida a partir dessa mistura ndo pode simplesmente ser
percebida como uma passagem do homogéneo ao heterogéneo, do singular ao
plural, da ordem a desordem; a idéia de misturar carrega implicagcdes que
analisaremos a seguir.

O antropologo Gonzalo Aguirre Béltran colocou em relacdo idéias de
mesticagem e aculturacdo. Dessa andlise, resulta que a mesticagem, no Brasil,
€ resultado do enfrentamento entre distintos costumes. A tradicdo colonial
europeéia, a tradicdo indigena e a tradigdo africana. Os elementos opostos das
culturas em contato tendem a se excluir mutuamente, eles se enfrentam e se
opdem uns aos outros, num primeiro momento; mas, ao mesmo tempo tendem
a se interpenetrar, a se conjugar e a se identificar. Foi esse enfrentamento que
permitiu o surgimento de uma cultura nova, mestica, miscigenada, nascida da
interpenetracdo, e da conjugacédo de elementos contrarios.

Se a terra explica a gente, essa mistura de espirito e sensibilidade, do
povo brasileiro, pode ser entendida a partir da ruptura dos antigos habitantes
com sua terra natal e sua cultura. As trés etnias que formam o povo brasileiro
foram de certa forma despatrializadas e deram origem a um povo miscigenado.
Isso leva-nos a pensar, na obscuridade dos registros desse passado, abrindo
uma lacuna na histéria dos brasileiros. Este € um campo de estudo ainda
pouco pesquisado.

Diria Capistrano de Abreu, que a luxdria imperou nos primeiros tempos
de fixagdo do homem ao meio e a tristeza e o romantismo deram o tom aos
habitos desfibrados e decadentes dos luso-brasileiros e em seguida dos
brasileiros propriamente dito. (Dias, 1984:57).

Sabe-se que povo algum jamais se dobrou facilmente a superioridade
“natural” de um outro, e isso se torna ainda mais dificil quando os atos dos
invasores revelam duavidas interiores a respeito da suposta superioridade. O
gue pode ser verificado em relagdo aos europeus que colonizaram 0s nativos

brasileiros. (Turner, 1990: 121).
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Existem varios trechos nos relatos dos cronistas, que eles colocam em
cheque a moral e a indole dos proprios portugueses. Inclusive das criancas que
para o Brasil vieram. O padre Anchieta, em carta escrita a Inacio de Loyola,
chega a afirmar que os nativos tinham melhor indole do que os cristdos que

vieram com eles de Portugal.

[...] “nos mandaram de Portugal alguns meninos 6rfaos, asim, para
amparar e ensinar, porque € a mais perdida gente dessa terra. E
alguns piores que os meninos indios, e temos que é tdo importante
ganhar um destes como ganhar um indio, porque neles esta muita
parte da edificacao ou destruicdo da terra...” (Viotti, 1984: 55).

Os processos de mudanca decorrentes dos contatos entre grupos
culturalmente diversos desenrolam-se em planos distintos, embora
interdependentes: o cultural, o social, o psiquico e o espiritual. A rigor,
cumpriria acrescentar a esfera biologica, uma vez que a relagéo estreita entre a
marcha da mesticagem e da aculturacdo dos grupos em contato e a mistura
racial ou conforme o caso, 0s casamentos interétnicos formaram o povo
brasileiro. Cada um dos aspectos desse processo pode ser considerado como
facetas de um todo, mais amplo e mais complexo. (Pompa, 2005: 15).

Talvez o contraste mais profundo entre o mundo do civilizado cristdo e o
mundo dos indigenas selvagens, seja o que se refere ao papel dos valores
religiosos como determinantes do ethos cultural. O apego a esses valores, em
oposicao a rapidez com que em muitas outras esferas se processam mudancas
em ritmo crescente é uma das causas decisivas do desnivelamento das
culturas em transformacéo e da “desorientacdo” dos individuos no tocante aos
padrées reconhecidos como normas de comportamento. O problema da
aculturacdo ou da mesticagem religiosa ndo é simplesmente o da substituicdo
de uma cultura ou de um sistema religioso por outro, mas o de se assumir uma
atitude essencialmente diversa com relagcdo aos fendmenos do mundo
sobrenatural, ou espiritual. (Shaden, 1965: 5-10).

Viajantes, missiondrios ou etndlogos observaram constantemente, o
forte apego dos povos primitivos a seus costumes e tradicdes. Podemos nao
apenas constatar a devocgéo dos selvagens, mas o investimento na vida social.

O campo religioso parece dissolver-se na esfera social e politica. Apaga-se o
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limite entre o dominio do profano e a esfera do sagrado. Resumindo, a
natureza €, como a sociedade, atravessada de uma ponta a outra pelo
sobrenatural. (P. Clastres, 2004: 100)

O pensamento indigena que enfrenta a dominacao européia esta longe
de ter o contorno nitido, a pureza ou a autenticidade que lhe séo atribuidos. Ele
esta misturado com caracteristicas da mentalidade ocidental, pois sdo eles que
descrevem a religiosidade ou a “falta de religiosidade” das culturas indigenas.
E possivel encontrar alguns tragcos que se aproximam, de uma cultura indigena
genuina, ainda sem a interferéncia dos colonizadores cristdos. Esses tracos se
expressam principalmente no que tange a espiritualidade indigena, através das
descricdes de suas cerimfnias, seus cultos, ritos, bailes, dancas, etc. De
maneiras diferentes, a grande maioria das comunidades indigenas se
desagregaram: perderam sua autonomia politica e econdmica, além do lider
religioso. Poucas comunidades indigenas conservaram sua lingua — o guarani
— porém, quase todas mantiveram uma tradicdo religiosa, (que alguns
antropologos afirmam, “original”) com o maior empenho, porque nela e sé nela,
entraram a raz&o e o meio de resistirem ao mundo dos civilizados cristaos.

A complexidade desse fenbmeno atrapalha nossa compreensdo das
misturas, da mesticagem. NOs carregamos uma herancga positivista que nos
traz a nocdo de cultura numa otica evolucionista e de tempo baseada na
concepcao linear. E comum, aos historiadores lerem as épocas passadas como
fruto de um movimento linear, de uma evolug¢do ou de um progresso.

As mesticagens quebram essa linearidade. Surgindo na América do
Século XVI, afirma Gruzinski: “Na confluéncia de temporalidades distintas — as
do Ocidente cristdo e dos mundos amerindios — elas as colocam brutalmente
em contato e as imbricam umas nas outras. O tempo dos vencidos ndo é
automaticamente substituido pelo dos vencedores, como pode coexistir com
ele durante séculos a fio. Ao juntar abruptamente humanidades ha muito
separadas, a irrupcao das misturas abalam a representacdo de uma evolucéo
Unica do devir histérico e projeta luz nas bifurcacbes, nos entraves e nos
impasses que devemos levar em conta”. (Gruzinski, 2001: 58).

Se a exploracdo econdmica foi violenta e iniqua, a mesticagem no Brasil

atuou como elemento atenuador, diminuindo as diferencas, segundo Gilberto
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Freyre. Os males tradicionalmente atribuidos & mesticagem: as doencas, a
amoralidade, a apatia, a aversao ao trabalho, passariam a ser atribuidos ao
sistema econdémico. Ao contrario da monocultura, a mesticagem mostrou-se
benéfica no Brasil. No que se refere a religiosidade, € mais complexo, pois
sabemos que uma das caracteristicas da religiosidade colonial foi a
necessidade de negar as praticas religiosas dos grupos que foram associados
ao projeto de ocupacao territorial e econdmica das terras brasileiras.

Nessa perspectiva, misturas e mesticagens perdem o aspecto de uma
desordem passageira e tornam-se uma dinamica fundamental. Esta
interpretacdo adapta-se melhor & complexidade das misturas e a importancia
das mesticagens, mas dificulta o estudo delas, pois se choca ndo s6 com a
rigidez de nossas categorias, mas igualmente com nossa concepcao de tempo,
ordem e causalidade.

As relacdes entre vencedores e vencidos também assumiram a forma de
mesticagens. A mistura de corpos, mesticagem bioldgica - quase sempre veio
acompanhada pela mesticagem de praticas e crencas religiosas. Por essas
razbes, indios, brancos e negros tiveram que inventar, no dia a dia, modos de
convivio ou solucdes de sobrevivéncia. Onde comeca o mundo do indigena e
onde termina o dos conquistadores? E impossivel descrever situacdes t&o
diferentes como as trocas entre um portugués e uma india, as relacdes entre
as diferentes comunidades tribais, entre um missionario e um pajé. O gue 0s
ligavam? N&o podemos nos contentar em analisar estas situacdes em termos
de aculturacdo e de deculturagdo. O mesmo grau de indeterminacéo,
precariedade e improvisagao, caracterizam essas diferentes situacoes.

Segundo Gruzinski em “Pensamento Mestico” (2004), a colonizacdo do
Brasil apresenta um quadro peculiar; ela deixa margem de manobra maior aos
grupos de interesses e aos individuos estabelecidos na terra nova. Eles sdo em
parte os degredados, os delinqlientes portugueses condenados ao exilio do
outro lado do Atlantico. Dai os comportamentos que valerdo a Terra de Santa
Cruz uma reputacéo corrosiva e a proliferacdo de mesticagens que receberéao o
nome de mamelucos. Mais que em qualquer lugar da América, as fronteiras
entre as populagdes: européias, mesticas, indios (as) convertidos (as), indios

(as) da floresta, sdo pouco nitidas. A auséncia de um sélido enquadramento
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imposto pela Metrépole, também confere por muito tempo, toques selvagens e
brutais a essa ocupacéao, sobretudo quando ela se traduz na escraviza¢do das
populacdes indigenas e depois na importacdo macica de negros da Africa.
(Gruzinski, 2001: 80-82).

3.3.1 - “Cristianizagao via Coergao”.

Abrir novos horizontes a compreensdo do impacto cultural causado pelo
encontro entre os indigenas e os missionarios no Novo Mundo, é também
localizar uma matriz cultural originaria e fundante do processo colonizador e
catequizador. Na historiografia mais antiga, temos um relato detalhado do
cotidiano das missdes, sem no entanto, uma analise critica da matriz cultural
gue emerge dos encontros do Novo Mundo. Dando sequiéncia a este raciocinio,
buscarei enfatizar as modificacbes causadas por esses encontros e mostrar,
principalmente, através das missdes jesuiticas brasileiras do Século XVI, que
estas foram um espaco concreto de reflexdes e mudancas no campo teoldgico
e politico. Estas mudancas foram norteadoras dentro de uma corrente de
pensamento que ira se estruturar no imaginario do recém-nascido “povo
brasileiro”.

As relacdes entre vencedores, vencidos e colaboradores; todos saidos
de universos com trajetorias tdo diferentes, sdo de uma complexidade sem
precedentes. Se pensarmos nas misturas ocorridas na Ibéria Medieval,
verificamos que estas foram feitas de trocas e conflitos que duraram muito
tempo. De misturas e coexisténcias entre diferentes mundos: o cristdo, o
muculmano, o judeu e de um paganismo antigo, vivido com muita intensidade.

A mesticagem aconteceu; com a derrota indigena, as antigas tradices
foram substituidas, porém de uma forma lenta. A agudeza do conflito foi
mascarada pela aparente auséncia de tensdo. J4 vimos que 0S processos de
inquisicdo na América espanhola foram muito mais intensos, que no Brasil.
Porém, o exterminio aconteceu da mesma forma em todas as Américas.
Gilberto Freyre e outros escritores, oscilando entre o progresso e a tradicao,
idealizaram a vida colonial e pintaram um retrato da mesticagem e da

escraviddo que refletia a imagem que os proprietarios ou 0s governantes
113



faziam do sistema. Esses escritores contentaram-se em opor um “réseo quadro
da democracia étnica brasileira” ao cenario sombrio do conflito étnico do
restante da América.

Sabe-se que a miscigenagcdo nos Estados Unidos era condenada, a
concepcao que o homem branco tinha do indigena era distorcida pelo racismo
e a discriminacado era institucionalizada; no Brasil o preconceito jamais criava
antagonismos entre brancos (as) e indios (as). Os direitos pessoais dos
indigenas, enraizados nas tradicbes medievais da Peninsula Ibérica, e nas
concepcOes da Igreja sobre a natureza da alma, foram assim preservados no
Brasil.

Mais recentemente, alguns estudiosos como Arnold Sio (1954), David
Davis (1966), Carl Degler (1971), comparando as relacdes raciais e étnicas nos
Estados Unidos e no Brasil; diferentes de Gilberto Freyre e de seus adeptos, 0s
guais estavam comprometidos com uma luta politica contra as estruturas de
classe e langaram uma campanha mais ou menos sistematicas para destruir
tradicionais mitologias sociais. Em particular, atacaram os dois referidos mitos
sobre escravidao e raca no Brasil: os “mitos da democracia racial e do senhor
benevolente”. (Viotti,1999: 344-346).

Baseando-se nessa literatura revisionista concluimos que ambas as
sociedades viam o escravo como “um ser humano e uma propriedade”. Apesar
da propriedade do escravo indigena nao ser reconhecida por lei, nada garantia
a estabilidade das comunidades indigenas. Nem a Igreja nem o Estado
exibiram nenhum interesse real na humanidade dos “selvagens”.

Em razdo da natureza exploradora do sistema Colonial, os governantes
tinham o direito de punir fisicamente os rebeldes. Os missionarios por sua vez,
definiram o consentimento dos governados, gerado pelo medo, como a fonte
de legitimidade do poder dos governantes.

No jusnaturalismo medieval, direitos eram interpretados como um
conjunto de atributos da condicdo humana, resultantes da graca divina que
eram, por esse motivo, inalienaveis. Esse conceito de direito sofreu uma
transformacao cujas origens podem ser atribuidas aos missionarios jesuitas no
Brasil. Visando a justificacdo da escravizacdo voluntaria dos indios, 0s

missionarios substituiram a interpretacdo dominicana do direito natural, pelo
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conceito de direito subjetivo, definindo-o como uma faculdade humana que a
pessoa pode alienar segundo a sua vontade. (Eisenberg, 2000: 19).

A especificidade do empreendimento jesuita era aquilo que eles
chamavam de ‘hosso modo de proceder”, uma dialética entre obediéncia e
prudéncia resultante dos elementos voluntaristicos da doutrina espiritual de
Inacio de Loyola. Do ponto de vista institucional, esse modo de proceder
jesuitico implicava na comunicagdo constante entre 0Ss missionarios jesuitas
por todo o mundo e seus superiores, algo somente possivel através de uma
eficaz e periddica circulacdo de cartas regulada pela “Instituicdo Epistolar”, o
principal instrumento dos jesuitas para a organizacdo e controle das atividades
da ordem. (Eisenberg, 2000: 20).

Foi dentro dessa instituicAo epistolar que os jesuitas formularam
justificativas para suas estratégias missionarias no Brasil.

Grandes comunidades de indios, governados por padres jesuitas,
segundo um sistema econdémico e politico peculiar, foram erroneamente
interpretados por muitos como “democraticas e comunistas”. Mas como ja
comentamos acima, elas ndo foram nem democraticas nem comunistas. O
sistema de governo naqueles povoados aproximava-se mais a um paternalismo
benevolente, e o sistema econbémico, mesmo que organizado para o beneficio
dos nativos, ndo era baseado na propriedade coletiva, pois o titulo de
propriedade era da Igreja e ndo dos indios.

A experiéncia das missdes no Brasil do Século XVI, descritas pelos
padres, ,apontam os varios problemas enfrentados na empreitada para a
conversdo dos gentios. Os jesuitas contam que as maneiras mais eficazes de
avancar na persuasao dos indios sao o aprendizado de sua lingua e a cura de
suas doencas. Mas, para a decepcdo dos missionarios, os indios pareciam
rapidamente retornar aos seus costumes pagaos e esquecer a nova religido
adquirida.

O fracasso dos primeiros esfor¢os de catequizagcédo dos jesuitas se deve
as experiéncias historicas que moldaram a institucionalizacdo das missées no
Novo Mundo. Manoel da Nobrega e seus colegas, na busca de novas maneiras
de converter os pagdaos, através da persuasdo, acabaram por realizar uma

polémica reforma que precisaram ser cuidadosamente justificada, tanto perante
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seus superiores jesuitas, como também perante a Coroa Portuguesa. O novo

plano dos jesuitas:

Previa que os indios seriam forcados a viver de acordo com a cultura
cristd para subseqiientemente serem persuadidos a se converterem a
religido de Cristo. (Eisemberg, 2000: 21).

Foi no esforco de justificar esta reforma, que Nbébrega e seus colegas
realizaram as duas mudancas conceituais aqui analisadas. A primeira mudanca
conceitual foi o consentimento gerado pelo medo, ao ocupar o lugar da
natureza na justificacdo da autoridade politica. A segunda transformou o
significado do conceito de direito. Um outro documento, o debate travado por
Nobrega e Quiricio Caxa, sobre a ‘“escravidao voluntaria”, constr6i uma
justificacdo para os argumentos dos colonos em prol da escravidao voluntéria,
gue dizia que os indios escravizados por eles haviam vendido sua liberdade
por livre e espontanea vontade. De acordo com esta interpretacdo os indios
poderiam vender sua liberdade se fossem maiores de 21 anos, porque a
liberdade é um direito (ius) que a pessoa possui como uma propriedade
(dominium). (Eisenberg, 2000: 22,23).

O desenvolvimento de uma teoria do consentimento gerada pelo medo
como fundacéo legitima do poder politico foi efetuado por Nébrega em dois
textos escritos na segunda metade da década de 1550. No Dialogo sobre a
Conversédo do Gentio (1556 - 1557), que ja foi analisado no segundo capitulo;
onde o jesuita também discute a condi¢do natural dos indios Tupi e o papel da
policia cristd na conversdo dos indigenas. Sua investigacdo teoldgica e
etnografica a respeito das perspectivas de conversao dos Tupis o levou a
buscar estratégias mais eficazes para a conversdo. Em um documento que
ficou conhecido como Plano Civilizador (1558) Nobrega propde a formacgéo de
uma nova instituicdo, as Aldeias, que abrigariam um grande numero de indios
gue tivessem consentido em se submeter ao governo dos jesuitas em troca de
protecdo contra as agressdes dos colonos. Nesse sistema, os indios que se
recusassem a entrar nas Aldeias poderiam ser escravizados pelos colonos
através de uma guerra justa movida pelas autoridades coloniais. Para NGbrega,
a ameaca de violéncia justamente aplicada nao significava coercao; pelo

contrério dizia ele “consentirdo por medo”.
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Essa justificacdo politica, ndo s6 tornouse o modelo para as missdes
jesuiticas, como também deu origem a uma fundamentacdo do poder politico
pelo medo e consentimento dos governados. O consentimento tornou-se uma
causa eficiente da autoridade politica. NObrega distancia-se ainda mais da
doutrina aristotélica e afirma que os homens naturais consentiam em entrar
para a sociedade politica devido ao medo. Esse consentimento gerado através
do medo era a fonte legitima da autoridade soberana.

A Igreja bem cedo estabeleceu um compromisso entre escravidao e
cristianismo, encontrando na tradicdo ocidental os argumentos para justificar a
escraviddo. Durante o periodo colonial, a teoria da “guerra justa” forneceu a
base logica para a escraviddo: “aqueles que se opunham ao cristianismo
mereciam ser escravizados”. Num mundo governado pela Providéncia Divina, a
escraviddo era uma punicdo para o pecado: 0s escravos deviam pagar por
transgressdes presentes ou passadas. A Igreja cumpria seu papel
recomendando benevoléncia ao senhor e resignacdo ao escravo; o pecado do
senhor era a crueldade, o pecado do escravo era a revolta. Uma teologia com
Obvias implicagbes conservadoras. Como a Igreja Catdlica era uma instituicdo
universal, ndo havia grupos religiosos que questionassem a legitimidade da
escravidao no Brasil, como existiram em outros locais da América. (Viotti, 1999:
354-355).

A Igreja Catélica no Brasil Colonial tinha uma visdo de mundo tradicional
e um conceito hierarquico e estatico de organizacdo de classe, que
enfatizavam as obrigacdes reciprocas bem mais do que os direitos individuais e
liberdade pessoal, além de sacramentarem as desigualdades sociais. Segundo
essa visdo providencial do mundo, os senhores nasciam para ser senhores e
0S escravos para ser escravos. O Unico estudo sobre as relacdes entre a Igreja
e a instituicdo da escravidao € o de Luis Anselmo da Fonseca, “A escravidao, o
clero e o abolicionismo” (1887). H& varias referéncias sobre o assunto na obra
de Serafim Leite.

3.4 - Profetismo Tupi-guarani — “Terra sem Mal”

Entre as obras "classicas" sobre o profetismo tupi-guarani e o mito da

"Terra sem Mal", encontramos: Curt Nimuendaju "Die sagen von der
117



Erschaffung und Vernichtung der Welt als Grundlagen der Religion der
Apapocuva-Guarani”. In Zeitschrift fur Ethnologie. (1914); Alfred Métraux
“Migrations historiques des tupi-guarani” (1927); Id. “A religido dos tupinambas”.
(1950); Egon Shaden “A mitologia herdica de tribos indigenas do Brasil” (1959);
Maria Isaura Pereira de Queiroz “O Messianismo no Brasil e no mundo”. (1965)

e Hélene Clastres. “Terra sem Mal” (1978).

Poucos fendmenos culturais da América do Sul tiveram tanto interesse
entre os estudiosos de religido indigena quanto o chamado "Profetismo Tupi-
guarani”, cujo tema central consistiria principalmente, mas ndo exclusivamente,
nas migracdes "misticas" dirigidas pelos grandes caraibas, ou profetas, em
busca de uma terra maravilhosa, onde ndo seria mais necessario trabalhar, e
onde néo existiriam nem doenca nem morte: a Terra sem Mal.

Desde as primeiras observacdes de Nimuendaju, através dos trabalhos
de Métraux, até as pesquisas de Hélene e Pierre Clastres, o Profetismo Tupi-
guarani tem sido geralmente considerado como um fenémeno totalmente
autéctone, relativo a um sistema cosmologico intrinseco a cultura Tupi-guarani
como um todo, preexistente a conquista, que se manteve intacto ao longo dos
séculos da historia do contato como o nacleo mais auténtico do "ser" cultural
Tupi-guarani. Nos ultimos anos, porém, estas teses estdo sendo postas em
discussédo por etnélogos e historiadores, a partir de uma perspectiva que leva
mais em consideracao o enfoque historico, perspectiva esta quase ignorada até
a década de setenta. (Vainfas. 1995: 43-44).

Métraux desvendou caracteristicas da cultura tupi e relacionou-os a sua
prépria historia, também clareou os sentidos das migracfes indigenas; no
entanto, ele acentuou as raizes pré-coloniais dessas migragfes nativas, bem
como o carater “puramente indigena do messianismo tupi’, definido
basicamente a partir de mitos tribais que nada deviam a cultura européia.

O possivel cruzamento cultural que diversos movimentos nativos
apresentavam no Século XVI, nos mostrou que alguns desses movimentos
absorveram elementos ocidentais em sua mensagem e estrutura. A énfase
exagerada dada ao carater “auténtico” do profetismo, que nega a influéncia do

mundo cristdo nessas migracdes, pode apresentar uma visdo um tanto limitada
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dessas cerimbnias, ndo querendo aqui negar as origens indigenas da busca da
Terra sem Mal. Alguns historiadores e etndlogos sugerem com muita
elogUéncia quéo decisiva foi & chegada dos portugueses nas manifestacoes e
praticas religiosas dos nativos. Vainfas assinala o conteddo anticristdo e
antiescravista presente na exortacao dos profetas. (Vainfas, 1995: 41-46).

Ndo é possivel enfrentar o problema da construcdo do "Profetismo
Tupinamba" como objeto antropolégico. Também, € muito dificil retomar a
discussdo sobre a anterioridade ou a posterioridade das manifestacdes
"proféticas"” a chegada dos brancos, sobretudo porque — colocada nestes
termos — a questdo ndo pode ser resolvida. O que interessa aqui € tentar
compreender os limites e a funcdo do campo, ou melhor, dos campos
semanticos construidos em volta e a partir da nocao de "profecia”, no contexto
do encontro entre indigenas e europeus no Brasil quinhentista.

Antes de abordarmos a questdo dos profetas-caraibas, vamos dar um
panorama sobre o fendmeno do “Profetismo Tupi-guarani e sobre a Terra sem
Mal”. No Século XVI, ndo passou desapercebida dos viajantes um clima de
efervescéncia religiosa que contagiava 0s nativos da costa brasileira. A
observacdo desse fenbmeno foi praticamente unanime entre 0s cronistas
quinhentistas ainda que a maioria deles se inclinasse a negar,
contraditoriamente, a existéncia de alguma fé ou supersticdo entre os nativos.

O Profetismo Tupi fala de um tempo e um lugar especifico. Um tempo de
redencdo dos humanos, tempo de se obter a eterna juventude, ou até mesmo a
imortalidade. E lugar de extraordinaria abundéancia e felicidade, morada dos
ancestrais e do espirito dos heroéis que ali habitariam postumamente. Tempo e
lugar sagrados, usufruido e possuido por homens-deuses. Homens-deuses que
os “profetas indigenas” encarnavam em suas exortacoes. (Vainfas, 1995: 41).

A busca desse “Paraiso Tupi-guarani” estimulou diversas na¢des dessa
cultura a migrar do interior para o litoral, ou em sentido contrério, do litoral para
o interior, antes que la chegassem os portugueses. A obsessiva busca pela
“terra da eterna juventude” foi o motivo da efervescéncia religiosa observada
pelos cronistas.

Segundo H. Clastres, a busca da Terra sem Mal est4 essencialmente

vinculada a convicgcao de que a Terra sera, mais uma vez destruida. A figura do
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destruidor comanda a religido guarani, ndo a do criador, portanto 0s
missionarios nao se enganaram sobre a importancia de Tupa.

A pratica religiosa dos Tupis-guaranis sempre se inscreveu na busca da
Terra sem Mal, a que eram levados pela certeza de um cataclismo iminente,
pode-se compreender que Tupa fosse para eles coisa sagrada dentre todas,
enquanto artesdo dessas destruicoes. Era ele o senhor verdadeiro do destino
dos seres humanos. (H. Clastres, 1978:29).

O que nos intriga e constitui a originalidade da religido Tupi-guarani é
gue ela ndo se desenvolve no elemento da Teologia, do saber dos deuses.
Homens e deuses sao dois polos que se pretende pensar fora das categorias
da disjuncao. Dissolve-se a distincdo ou o limite entre o dominio do profano e a
esfera do sagrado. A natureza e a sociedade sao atravessadas pelo
sobrenatural. “Tudo € sagrado”. (P. Clastres, 2004: 100).

J& sabemos que a Terra sem Mal € um lugar privilegiado, indestrutivel,
em que a terra produz por si mesma os seus frutos e ndo ha morte. Para todos
0s cronistas, as alusfes a Terra sem Mal sdo invoca¢fes pagas, dionisiacas, ja
gue os indigenas falam de uma vida futura, regada a dancas e bebidas; esta
crenca devia parecer extremamente pecadora aos cristdos civilizados!
Atribuiam ao ‘paraiso’ uma localizacdo geografica, pois estava situada em seu
espaco real, as vezes a leste, outras a oeste. Confirma Thevet: “além das
montanhas”, portanto, numa tal direcdo do espago que possa ser preservada a
idéia de um local acessivel.

Morada dos ancestrais, sem duvida, a Terra sem Mal, também era um
lugar acessivel aos vivos, onde era possivel “sem passar pela prova da morte”,
ir de corpo e alma. A terra de “além das montanhas”, morada das almas, dos
ancestrais, dos herois, da eterna juventude; era a mesma terra que produz sem
semeadura e ndo had morte, que os profetas prometiam aos indios. Como
entender uma religido onde os préprios humanos se esforcavam por se tornar
semelhantes aos “deuses”, aos herdis, viverem no mesmo lugar, serem
imortais como eles?

A esperanca afirmada de ascender a imortalidade sem passar pela
morte era justificativa para tal procura. Nessa perspectiva, homens sao tao

importantes quanto deuses; esta religido atéia dos indigenas forjou a auséncia
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de culto ou de sacrificios, mas ndo de pratica, dai a originalidade de seus
profetas, os caraibas. A mitologia herdica dos Tupis, através de seus profetas e
xamas, reforcaram as tradicées ancestrais daquela cultura, atitudes de franca
resisténcia e hostilidade ao cristianismo e ao colonialismo.

A busca da Terra sem Mal levantou uma bandeira contra o colonialismo,
funcionou como uma barreira a sujeicdo dos amerinidios ao processo de
ocidentalizacdo, instigando fugas em massa do que para os indios tornava-se,
segundo Mério Maestri, a tragica fuga das “terra dos males sem fim”. (Vainfas,
1995: 46).

O impacto da colonizacdo refor¢cou na realidade, a busca da Terra sem
Mal. Na pregacédo dos profetas, encontra-se o impeto guerreiro com que varias
tribos enfrentaram os portugueses, ou deles fugiram, rumo oeste. “Alterava-se
a rota, mantinha-se o mito”. O Paraiso Tupi se deslocaria lentamente do mar
para o interior, pois com certeza, ndo era no litoral que se achava a sua \elha

“morada dos ancestrais”.

3.5 — Profetas-Caraibas — Santidades Indigenas

Para conhecermos um pouco mais sobre os Profetas-Caraibas, estarei
utilizando os livros dos Cronistas Quinhentistas: Nobrega, Thevet, Staden e
Lery, além dos antropdlogos: Helene e Pierre Clastres; e historiadores: Vainfas,

Laura de Mello e Souza e Cristina Pompa.

Para uma melhor designacéo dos conceitos de "profeta” e "profecia” no
interior dos codigos religiosos que estdo sendo analisados, vale lembrar alguns
momentos decisivos na histéria de sua construcdo e utilizacdo. O grego
prophetes traduz o hebraico nabi. O sentido original do termo, o de adivinho,
especialista da divinagdo, amplia-se no hebraico classico, designando o "autor
inspirado”. A profecia hebraica tradicional consiste, na Biblia, na previsdo de
calamidades ou na explicacdo de desastres acontecidos como punicdes
infligidas por Yahweh ao povo de Israel; sdo estes os chamados "profetas
anteriores". Com o colapso final do Reino de Juda e o exilio babilénico, a

profecia passa a proclamar, com os chamados "profetas posteriores” (Isaias,
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Ezequiel, etc.) a proxima instauragdo de uma nova, perfeita ordem das coisas:
0 novo Reino, ligando-se a expectativa do Messias. Imbuido, desde o inicio, da
idéia profética da realizagcdo do Reino, o cristianismo |é, portanto, a historia
como historia da salvacdo. A plenitude dos tempos é anunciada no livro do
Apocalipse, conclusdo cristd da tradicdo profética de Israel. A etnologia
religiosa herda o sentido cristdo do termo "profetismo”, com o qual indica os
movimentos socio-religiosos dos grupos étnicos que projetam num futuro
escatolégico a radical transformacdo de uma realidade de crise,
freqiuentemente, mas nao necessariamente ligada a situacdo de dominio
colonial. (Pompa, 1998: 40-44).

Voltando ao Brasil do século XVI, acompanhar a esséncia semantica dos
termos "profeta" e "santidade", usados para designar os grandes xamas, leva-
nos a desvendar o processo de leitura e traducdo do "outro", que se iniciou
com a descoberta, com os primeiros relatos dos viajantes e missionarios a
respeito dos tupinambas e de seus grandes xamas: os caraibas. Pretende-se
assim refletir sobre o fato de que o "profetismo" é muito mais a projecdo de
uma categoria ocidental, utilizada na época do contato para ler, entender, e
finalmente construir o "outro" indigena, do que propriamente um elemento
"original”, no sentido de pré-colonial, da cultura tupi-guarani.

A presenca de "profetas” e "santidades" em terra de barbaros e pagaos,
em suma, remete a um problema historico-cultural: o do uso que foi feito destes
termos na época dos primeiros contatos, para entender uma alteridade
antropolégica que a descoberta colocava como dilema. A projecdo na
humanidade selvagem de categorias tdo carregadas de sacralidade no mundo
ocidental tinha em primeiro lugar a funcdo de analisar e classificar (a de
"nomear" o outro através de uma linguagem conhecida), mas obedecia também
a uma exigéncia teorética dos missionarios de época colonial, portadores de
algumas instancias profético-salvificas da Idade Média que estava terminando,
instancias que alimentavam as proprias descobertas que estavam

acontecendo.

Os antropdlogos, encontrando categorias ja constituidas nas fontes, as

"herdaram"”, pois além de cumprir a mesma fung¢do analdgico-classificatoria,
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elas obedeciam também a exigéncias tedrico-metodoldgicas especificas. Isto
nao quer dizer que o "profetismo” tupinamba seja apenas uma "invencao"
ocidental da época renascentista, "reinventada" pela antropologia no século
XX. Pelo contrario, tentarei mostrar como ele constitui um produto cultural
original da colbnia, fruto do encontro e da traducéo reciproca entre escatologia
missionaria e cosmologia indigena. Assuntos, em parte, ja abordados nos
capitulos anteriores.

Por isso, a questdo da construcdo do objeto "profeta”, ou "santidade",
nas fontes quinhentistas, sera recolocada em seu contexto histérico e cultural

para reformular em termos historicos o problema do "profetismo tupi-guarani".

3.6 - Missionarios e Profetas

Ronaldo Vainfas, Laura de Mello e Souza, Cristina Pompa, além dos
Cronistas trabalharam com os temas que desenvolverei a seguir. A leitura
desses textos relativa aos missionarios e aos caraibas é ricas em informacgdes
e nos permitem captar, com alguma nitidez as relacbes entre esses dois
personagens, tdo importantes para o entendimento do periodo quinhentista,
assim como as repercussdes que as diferentes condutas e praticas destes

religiosos tiveram para o entendimento da histdria espiritual do povo brasileiro.

A leitura do “outro” via cddigo religioso se encaminha desse modo, em
trilhas mais conhecidas e percorriveis: a religido do mundo classico é o
referente privilegiado no encontro com as "religides” amerindias. E como a
primeira sistematizagdo teoldgica cristd tinha elaborado a nocdo de
"paganismo" a partir da oposicdo verdade-falsidade, a mesma teologia é
projetada nas leituras da religido nativa, que existe, mas que é falsa, fruto da
manipulacédo diabdlica. E de fato o Diabo, o rei da mentira, que falsifica e
corrompe as puras imagens da fé para conquistar as almas dos indios.

Eis, entdo, o grande antagonista do projeto missionario em terra
americana, incontrastavel senhor das almas dos pobres indios: o Demonio.

Muito ja foi escrito sobre a preeminéncia da chave de leitura demonoldgica na
123



interpretacdo dos indigenas do Brasil, fartamente utilizada na literatura
quinhentista, principalmente missionaria; assim, ndo me deterei mais aqui
sobre esta questdo. Basta lembrar que de Thevet a Léry, de frei Vicente de
Salvador a Nébrega, todos os homens de fé do século XVI apontam para o
senhorio do Maligno sobre os indios.

Este dominio do Demédnio sobre os indigenas se manifesta de uma
forma bem precisa: através dos grandes xamas, 0s pajés ou caraibas, que as
fontes chamam, obviamente, de feiticeiros e, menos obviamente, de "santos",
"santidades" ou, finalmente, de "profetas”. Na falta de outros sinais de idolatria,
sdo estas extraordinarias personagens, das quais as fontes ndo ignoram nem
minimizam o poder, os intermediarios entre o Diabo e as almas selvagens.

Desde o principio, os missionarios identificam nos caraibas os inimigos
mortais da catequese e, por conseguinte, seus "maiores contrarios"”, para usar
as palavras de NObrega. Sdo eles que, com suas "cerimbdnias diabdlicas",
impedem os indios de se aproximarem da verdadeira fé. Sdo eles que
convencem os indios de que o batismo praticado pelos padres provoca doenca
e morte (0 que, em época de grandes epidemias e de batismo in articulo mortis
nao é dificil). S&o eles que organizam levantes e fugas dos indigenas das
aldeias. Sao eles que conduzem as grandes migracbes em busca de novas
terras, talvez de "terras da imortalidade”, como diz Gandavo. Enfim, séo eles
gue se opbem com toda a sua forca e poder diabolico ao grande desenho
catequético de marca escatologica, vale dizer, a realizacdo do grandioso
projeto do Reino de Deus na Terra, com o genus angelicum dos indios.

Os inacianos séo clarissimos em imputar ao Deménio a acdo dos
feiticeiros que, porém, ndo se incomodam em chamar de "santidades", embora
tenham quase sempre o cuidado de apontar para a sua falsidade. Na mesma

pagina dos Tratados citada acima, Cardim declara:

Entre elles se alevantardo algumas vezes alguns feiticeiros, a que
cham@o caraiba, Santo ou Santidade, e é de ordinario algum Indio de
ruim vida: este faz algumas feiticarias e cousas estranhas & natureza,
como mostrar que ressuscita a algum vivo que se faz morto, e com
esta e outras cousas similhantes traz apés si todo o sertdo.
(Cardim,1978: 102).
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Nas InformagBes das terras do Brasil, Nobrega também fala das
santidades: santidade enquanto virtude do feiticeiro, por ser capaz de se
comunicar com 0s espiritos; santidade como o espirito que a cabaca mégica
abriga, o qual se transfere ao proprio feiticeiro; santidade como um engano,
uma falsa virtude de quem parecendo ser profeta, ndo passa de agente do
diabo.

O texto de NObrega é particularmente interessante porque permite
desvendar também um fragmento da hermenéutica do "outro". Com efeito, ao
acusar os padres de matar os doentes através de objetos inseridos no corpo,
os Tupinambds mostram sua leitura da atitude jesuitica no interior de seu

préprio sistema de sentido, isto €, em termos de xamanismo.

Estos son los majores contrarios que aca tenemos, y hazen crer
algunas vezes a los dolientes que nosotros les metemos en el cuerpo
cuchillos, tigeras y cosas semejantes, y que con esto los matamos.
(Leite, 1954: 150).

Passando as outras testemunhas missionarias, notamos que o0 termo
gue traduz para o francés pajé ou caraiba é o de prophéte, profeta. André
Thevet intitula o cap. XXXVI das Singularidades: "Dos falsos profetas e magos
desta terra, 0s quais se comunicam com o0s espiritos malignos." Na
Cosmografia Universal, ele transcreve o mito do heradi civilizador, Maire-Monan,
um grande caraiba, em outras fontes seu nome € Sumé, ou Zumé, 0 mesmo
gue os jesuitas identificaram com Sado Tomé, do qual ainda se conservam as
pegadas numa pedra. A remocao desta pedra estd ligada a catastrofe que
destruird o mundo. Assim conclui o franciscano: "Esses pajés ou caraibas, séo
gente de ma vida, que se aplica a servir ao diabo com o objetivo de tirar partido
de seus companheiros”. (Lery, 1978: 214).

A descricdo dos rituais dos caraibas, feita por Jean de Léry, e sua
assimilagdo ao saba, sdo muito importantes. Vale lembrar que em Léry,
também, o termo usado é "profeta". A comparacdo biblica esclarece as

caracteristicas destes profetas tropicais:

"Esses trapaceiros, em suma, nos aborreciam tanto quanto os falsos
profetas de Jesabel que odiavam ao profeta Elias, denunciador de seus
abusos..." (Lery, 1960: 197).
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Yves d’Evreux intitula um capitulo inteiro de sua obra: "Como fala o
diabo aos feiticeiros do Brasil, suas falsas prophecias, idolos e sacrificios.”
Nele, o capuchinho ndo nega "verdade" as obras dos grandes feiticeiros, mas,
através de muitas citagBes das Escrituras e dos Padres da Igreja, mostra que
se trata de obras do Maligno. (d’Evreux, 1929: 84).

Santos, santidades, profetas. Nem sempre os religiosos lembram de
esclarecer o carater de falsidade desta qualidade. Por que, entdo, os
missionarios aplicam aos feiticeiros os termos que, em sua cultura, pertencem
a esfera do sagrado?

Ronaldo Vainfas enfrenta este problema, com relacdo ao termo
"santidade”, a partir das observacdes de Laura de Mello e Souza sobre a
fluidez das fronteiras entre Deus e o Diabo no imaginario (principalmente
popular) no inicio da época moderna, em que freqientemente a santidade é
apenas a falsa aparéncia da natureza demoniaca. Assim, 0S Missionarios
trouxeram para a América os dilemas religiosos de uma época em que a
necessidade de separar o santo do diabdlico era a verdadeira obsessao de
inquisidores e tedlogos. Este contexto foi rapidamente projetado nos discursos
sobre os indios, e neste contexto tem que ser enquadrado o uso do termo
"santidade" para indicar as "cerimbnias diabdlicas" dos caraibas. (Vainfas,
1995: 62, 63).

Seguindo o raciocinio de Vainfas, podemos acrescentar alguns
elementos, Uteis talvez para esclarecer esta "fronteira incerta" entre o divino e o
demoniaco na cultura ocidental que se debruca sobre a alteridade americana.
Em primeiro lugar, vimos que 0s missionarios encontram-se diante da
necessidade epistemoldgica de atribuir aos "outros" uma religido, e a exigéncia
pratica de estabelecer com esta um didlogo na base da oposi¢do
verdade/falsidade. Estas exigéncias levam a elaboracao de uma linguagem que
possa dar conta, ao mesmo tempo, da realidade falsa (construida pelo
Demonio) e da verdadeira, revelada por Deus e transmitida pelos padres. Vale
lembrar, neste sentido, que a Patristica condena a feiticaria porque é falsa, ndo
enquanto ineficaz, mas enquanto eficaz a partir da distorcao diabdlica do
mundo natural. Este aspecto é bem expresso, como vimos, por d’Evreux.
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Eis, portanto, que os feiticeiros sdo os "santos" dos outros e seus
embustes sdo "como dizer coisa divina". E no conflito radical entre a realidade
falsa dos feiticeiros e a verdadeira dos padres que podemos acompanhar esta
confusdo de horizontes devida a utilizacdo de uma linguagem comum.

Francisco Pires, em carta de 1552, relata um sermdo de Nébrega numa
aldeia indigena: "dizendo-lhes ao padre que aquela era a verdadeira santidade,
e dizendo aos principais que se aproximassem das coisas de Nosso Senhor,
de parte do Bispo, que era ele o verdadeiro ‘Pajé-Guacgu’, que queria dizer:
"Grande Pai". (Leite, 1954: 386).

Ha também outras testemunhas desta "batalha pelo monopdlio da
santidade", segundo a feliz expressao de Vainfas. Assim, por exemplo, o padre
Azpilcueta Navarro inflamava os indios em suas pregacdes nas aldeias do
sertdo: comecava a despejar a torrente da sua eloquéncia, levantando a voz e
pregando-lhes os mistérios da fé, andando em roda deles, batendo o pé,
espalmando as maos, fazendo as mesmas pausas, quebras e espantos
costumados entre seus pregadores, para mais o0s agradar e persuadir.
(Vainfas, 1995: 59).

Da mesma forma, Pero Correa, ainda irméo, relata as indicacfes
precisas recebidas pelo padre Leonardo Nunes em suas pregacdes nas

aldeias:

Por todos os lugares e povoagfes que passavamos me mandava
preguar-lhe nas madrugadas duas horas ou mais; e era ha madrugada
porque entdo era custume de |lhe preguarem os seus Principaes e
Pagés a que elles muyto creem. (Corréa, Op. Cit., 220).

N&o se trata de iniciativas autbnomas, mas da pedagogia jesuitica
classica que se utiliza elementos da cultura nativa como "linguagem" para
veicular conteudos da fé catdlica, na mesma linha da utilizacdo do nome Tupa
para indicar Deus, ou Jeropari e Anha para o Diabo, e assim por diante. Sem
davida, nesta apropriacdo de certas caracteristicas dos caraibas, jogou um
papel fundamental a questdo do poder. Ou seja, a "batalha pelo monopdélio da
santidade" foi uma luta mortal pelo poder espiritual, em que os rivais tentaram

se apoderar dos instrumentos, dos simbolos e da fala dos outros.
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Ha, entdo, uma sobreposicdo entre caraiba e missionario procurado
como vimos, pelos padres, mas também construida do lado indigena no
esforco de atribuir sentido a nova realidade colonial. Basta pensar na leitura em
termos xamanisticos da atitude dos jesuitas, relatada por Nobrega. E bom
lembrar também que o nome caraiba foi dado aos brancos (e este nome ainda
hoje os designa em muitas regides do Brasil) enquanto categoria de alteridade,
talvez indicando os herois culturais cujo retorno tinha sido prometido pelos
mitos.

Mas nédo é tudo. As "santidades" indigenas apropriaram-se ndo apenas
dos signos exteriores, como também da fala dos padres catdlicos, certos de
poder exercer o ministério sacerdotal.

O trecho seguinte, tirado do livro de Ronaldo Vainfas “A Heresia dos
indios”, relata a historia de uma santidade. Trata-se de um exemplo
extraordinario da situacao simbolicamente "hibrida", na qual a fronteira entre
"eu" e "outro" (e, do lado missionério, entre "licito" e "ilicito") brna-se sutil e
confusa.

Em meio ao forte declinio da populacao indigena no litoral, assolada por
fomes e pestes, agrilhoada pela escravidao e pela catequese, as santidades
amerindias, superaram o efeito devastador das epidemias dos anos de 1560, e
estimuladas pelo desespero de tantos flagelos coloniais, atravessaram todo o
século, havendo noticias de semelhantes movimentos até as primeiras
décadas do século XVII.

Este € um relato sobre a Santidade de Jaguaripe; a mais conhecida
Santidade, localizada ao sul do Reconcavo da Bahia; pouco se sabe da vida do
indio Antbnio, o grande profeta da santidade, cujo nhome cristdo adquirira na
Aldeia de Tinharé, litoral de Ilhéus, de onde fugira dos jesuitas, para o sertao.

Como os outros caraibas e pajés-acu de que falam os cronistas,
errantes, solitarios, isolados, a peregrinar de aldeia em aldeia, com sua
mensagem guerreira e sua esperanga na Terra sem Mal, Antonio era um
auténtico caraiba, lider da santidade, apregoava ser Deus e Senhor do Mundo,
dotado de poderes divinos, como os heroéis da mitologia Tupi, o caraiba-mor da
santidade, dizia ser capaz de metamorfosear os outros e a si mesmo, de

transformar as velhas em mocas, de fazer as plantas crescerem sozinhas.
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Antonio para os padres, Tamandaré para os indios; dizia nascer s6 de
mae, nao tendo pai; é importante assinalar a formula que significava para os
Tupis que tais homens néo tinham parentesco patrilinear, pairando acima das
aldeias e de suas inimizades. Essa inversdo de valores entre os caraibas
terrestres e os caraibas miticos € muito interessante, pois é de pai para filho
gue se sucedem os herdis na mitologia Tupi, porém, os caraibas terrestres
diziam ter somente mae.

O caraiba da santidade dizia ter escapado do dilavio como Noé€, o
patriarca biblico, embora metido no alto da palmeira, conforme pregava o mito
tupinamba. Construiu enfim uma identidade hibrida. Dizia ser também o
verdadeiro papa, chefe da verdadeira Igreja que levaria os indios para o céu. A
ambiguidade do caraiba e da prépria santidade que liderava, espelhava o
hibridismo da catequese e de seu meétodo evangelizador que traduzia o
catolicismo para a lingua tupi e moldava os costumes nativos. Na guerra de
imagens e de palavras que se travou no Brasil quinhentista, santidade e
idolatria se confundiram, o bispo tornou-se pajé-acu, e o caraiba virou papa.

A seita abrigava varias Marias indias, embora menos afamadas que a
chamada Mae de Deus. O que importa € destacar o prestigio da imagem de
Santa Maria entre os indios. Foi a tal “M&e de Deus” que passou a comandar a
seita na fazenda de Ferndo Cabral, sugerindo ter sido a igreja de Jaguaripe
dirigida por uma caraiba. Alguns cronistas aludiram mesmo a existéncia de
feiticeiras e adivinhas entre os tupinambés. E o caso de Hans Staden, que
dedicou um capitulo de sua obra para tratar de como os indios tornavam as

mulheres adivinhas.

Os selvagens vao para uma cabana, pegam todas as mulheres e
aplicam-lhes fumaca. Depois a mulher precisa gritar, pular e dar voltas
até ficar tdo exausta e cair no chdo como se estivesse morta. Quando
ela volta si, ele diz que doravante esta apta a adivinhar coisas futuras.
(Staden, 1999:103).

A santidade de Jaguaripe, situa-se no cruzamento do afa evangelizador
dos padres e a resisténcia indigena, entre a traducdo do catolicismo para o tupi
e a traducédo tupi do catolicismo. Corte celeste governada num sertdo pelo

caraiba Tamandaré, também conhecido por Noé, Antdnio ou, enfim, o
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verdadeiro papa dos Tupis. Corte celeste governada em Jaguaripe pela india
Santa Maria Mae de Deus, a Nossa Senhora Amerindia, talvez a “Tupansy”
inventada por Anchieta.

Segundo Vainfas, a maior parte das crencas e hibridismo culturais foi
gerada nos aldeamentos da Companhia de Jesus. Na confusao entre bispos e
caraibas, entre Terra sem Mal e Terra Santa, jesuitas e indigenas teceram,
juntos, a teia da santidade. Promoveram a metamorfose da mitologia tupi,
transformando-a em idolatria insurgente. Parece ter sido no interior da missao
gue se elaborou o exdtico e surpreendente catolicismo tupinamba. (Vainfas,
1995:105-117).

Logo, estamos perante a leitura da alteridade religiosa nos termos que o
horizonte simbdlico de cada cultura oferece: neste sentido, a "santidade" para
designar os feiticeiros € o oposto especular do termo caraiba para indicar 0os
brancos. Da mesma maneira, na situacado colonial, o caraiba Sumé dos
Tupinambéas é o Sdo Tomé dos missionarios. Se o grande caraiba mitolégico é
o grande santo da tradicdo catdlica, ndo ha de estranhar que os caraibas
contemporaneos sejam "santos".

Quanto ao profeta, poder-se-ia dizer, de anteméo, que o termo parece
em muitos casos utilizado mais no sentido grego (prophetes) de "adivinhar o
futuro" através de oraculos, do que propriamente no sentido biblico de
instrumento de Revelacdo ao povo de Deus. As fontes concordam em frisar o
fato de que o caraiba "diz o futuro" a respeito da saude e da guerra, com a
ajuda dos maracéas. Esclarecedora é a passagem de Thevet que define os
caraibas como adeptos da nigromancia, mostrando claramente, e mais uma
vez, a negativizacdo da pratica pagd, neste caso a oracular, operada pelo
cristianismo: quem prediz o futuro fora do modelo biblico e cristdo da "profecia”

e da "visdo mistica" é nigromante, evocador do Diabo.

Em verdade, quando o homem possue tudo quanto precisa e de tudo
entende até a medida permitida por Deus, por que entdo, essa
necessidade de pesquisar os segredos da natureza, que Nosso Senhor
s6 a si reservou conhecer? Tal curiosidade indica mentalidade
atrasada, ignorancia e falta de fé ou de boa religido. E ainda mais
iludida é a gente simples que acredita em impostores desse jaez.
(Thevet, 1978: 218, 219).
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Propde-se de novo aqui a dicotomia verdade/falsidade ja apontada para
o termo "santidade", dicotomia que ganha profundidade a partir de toda a
tradicdo biblica e cristd dos "falsos profetas”, anunciando a vinda do Anticristo
na véspera do fim dos tempos. Trata-se exatamente daquela vertente
milenarista do cristianismo, imbuida da tradicdo profética vetero-testamentaria
e da apocaliptica joanina, que foi mantida por uma parte dos intelectuais
cristdos e teve um momento de grande auge justamente no século XVI, como
foi abordado no Capitulo I.

Esta tradicdo profética, trazida para o Novo Mundo, se apresenta
freqlentemente nos autores que estamos examinando. Ja vimos, por exemplo,
os versiculos de Mateus sobre o fim do mundo no texto de d'Abbeville.
Podemos acrescentar aqui que no texto de d’Evreux esta claramente dito que a
viagem dos capuchinhos e a conversao do gentio da ilha do Maranh&o foram
profetizadas por santos inspirados pelo Espirito Santo (e aqui esta a marca
joaquimita) e por Isaias e Sophonia.

Igual "profecia” é atribuida por Thevet aos proprios caraibas. Depois de
ter relatado a comunicagéo entre caraibas e o Demadnio, ele comenta que em
certas ocasifes na presenca de toda a gente, apesar de ninguém os ver, todos
percebem qualquer coisa semelhante a um ruido ou uivo ao que todos
exclamam, a uma so6 voz: “Rogamos-te dizer a verdade ao nosso propheta, que
te aguarda la dentro”. (Thevet, Op. cit., p. 217).

Por sua parte, Léry p6e na boca de um velho indio as seguintes

palavras:

[...] h& muito tempo, j& ndo sei mais quantas luas, um mair como vos, e como
vOs vestido e barbado, veio a este pais e com as mesmas palavras procurou
persuadir-nos a obedecer a vosso Deus; porém, conforme ouvimos de nossos
antepassados, nelle ndo acreditaram. Depois désse veio outro e em sinal de
maldicdo doou-nos o tacape com o0 qual nos matamos uns aos outros. (Léry,
1960: 198)

Léry relaciona estas palavras com a tradicdo cristd da pregacdo do
Evangelho as extremidades do mundo antes do Juizo Final; também o

huguenote lembra um trecho do Apocalipse para explicar a presenca dos dois
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"profetas": o verdadeiro, no qual os homens nao acreditaram, e o falso, que os
levou a perdicdo. Vale lembrar, também, que Mair € 0 nome com que 0S
tupinambas designavam os franceses. O termo parece ter vivido a mesma
"aventura semantica" de caraiba: Maira € um herdéi cultural da mitologia tupi,
cujas acOes sdo, em outras versdes, atribuidas a Sumé, justamente um grande

Caraiba.

3.6.1 - A lenda de Sdo Tomé

Caraiba para os indios, Sdo Tomé para os cristdos — 0 mais importante
€ entendermos que Sumé € um herdi civilizador. Ele reforca a idéia crista de
gue os indios deviam tudo que de civilizagcdo possuiam. A este apoéstolo de

Cristo.

Entre os europeus, a lenda segundo a qual o Apdstolo Sdo Tomé teria
vindo evangelizar as indias ocidentais se propagou rapidamente. Os guaranis
sabem por tradicdo ancestral que Sdo Tomé, a quem eles chamam Zumé,
viveu outrora em suas terras. A mesma crenca € atribuida aos tupis.
Reportemo-nos ao mito tupinambd recolhido por Thevet e Lery "grande pajé e
caraiba, é o pai dos dois irmdos Tamendonare e Ariconte que, entre outras
coisas provocaram o dilavio. (Lery, 1960: 195).

Zumé é o herdi civilizador, a quem os tupis atribuem em especial, o
conhecimento que tem da agricultura e sua organizacao social. Ele ensinou
outrora aos homens as artes da civilizagdo: certas pegadas impressas em
rochedos, constituiam para os tupis a prova ainda visivel de sua passagem; no
Rio de Janeiro existia “uma pedra comprida e da largura de uns cinco pés, na
gual aparecia algumas marcas de varas ou varetas, e pegadas de homem, que
eles diziam ser do grande caraiba que lhes deu conhecimento e o uso do fogo
e juntamente com esse, 0 ensinamento de plantar as raizes. Essa historia de
pegadas miraculosas viria a conhecer um sucesso inesperado entre 0s
cristdos, contribuindo sem duvida em grande parte para a formacéo da lenda.
Para eles, o mito podia ser compreendido assim: a essas terras recentemente
descobertas viera, outrora, uma personagem a quem os indios deviam tudo o

gue de civilizagdo possuiam. Acrescentemos a isso a semelhanca dos dois
132



nomes Zumé e Tomé — e a fé nas sagradas escrituras que afirmavam que a
palavra dos apostolos correria toda a terra. J4 bastava isso para que a lenda
ganhasse consisténcia. Gragcas a isso, a percep¢do do mundo indigena se
tornara coerente: sera possivel atribuir a pregacdo do apéstolo as parcelas de
verdade que se cré identificar, no discurso indigena. Desde o0s primeiros
tempos da conquista 0os brancos apreenderam e relataram as crencas Tupi-
guarani e delas retendo apenas 0s motivos que, nos termos da sua propria
religido eles podiam reinterpretar.

Esta claro aqui o jogo de espelhos que se estabelece entre padres e caraibas,
entre verdadeiros e falsos profetas, entre profecias cristds sobre pregacao aos
gentios e profecias nativas sobre a chegada dos brancos. Mais do que a uma
coincidéncia de mitologias, estamos diante do problema epistemolégico da
compreensao e, portanto, da traducdo das alteridades antropolégicas no
interior do quadro de uma histdria preestabelecida, de um e de outro lado: pelo
mito do herdi cultural e pela histéria da salvacao. Isto leva a uma curiosa
coincidéncia opositora, que se expressa através de uma linguagem comum. As
"santidades" e os "profetas” indigenas sdo, por conseguinte, uma construcado
negociada. A linguagem religiosa parece tornar-se o terreno de mediacédo onde
cada cultura pode tentar ler a diversidade da outra e onde a alteridade pode
encontrar seu sentido e, portanto, sua "traducdo” em termos culturalmente
compreensiveis. Apenas no interior deste campo semantico me parece
possivel colocar corretamente e, diante disso, tentar interpretar o problema

histérico e cultural posto pelos profetas tupinambas. (H. Clastres, 1978: 23,24).

3.7 - Hibridismo Religioso

A idéia desenvolvida neste capitulo sobre hibridismo religioso é baseada
no livro “A Heresia dos indios” de Ronaldo Vainfas.

Embora se fale em Tupinamba ou Tupi-guarani, para generalizar os
indios e sua cultura no Século XVI, deve-se estar atento para o fato de que os
“tupinambas” foram na verdade, uma construgdo dos cronistas e mais tarde,
dos etndlogos, ndo constituindo propriamente uma sociedade. O que havia na

costa do Brasil, do Nordeste ao Sul, era uma complexa rede de sociedades
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distintas que, por apresentarem tracos comuns e falarem a mesma lingua, teve
sua possivel heterogeneidade sacrificada em favor da construcdo de um
modelo indigena, ancorado em costumes comuns, que asseguravam a
construcdo do que veio a ser designado “tupinamba”. Heterogeneidade
marcada também do lado dos conquistadores, uma vez que entre eles também
nao havia homogeneidade, ou seja, as mesmas intencbes e idénticas
representacbes sobre os indios: comerciantes, jesuitas, colonos,
administradores, proprietarios de terra, aventureiros, contrabandistas,
portugueses, franceses, holandeses e ingleses produziram multiplos
significados a partir deste mesmo signo, resultando, por sua vez, em variadas
formas de interacao intelectual.

Um exemplo que retrata muito bem, a questdo do hibridismo ou do
sincretismo religioso, entre indigenas e cristdos € o que se costumou chamar
de Santidade Indigena. As razdes indigenas e a forma como elaboraram o
processo de contato com 0s cristdos sdo expressivas, as praticas em que 0s
indigenas mostravam-se apegados ao passado e a tradicdo sem desafiar
frontalmente, quer a exploracdo colonial, quer o primado do cristianismo,
também. Resisténcia cotidiana adotada como manifestacdo global de
resisténcia ao colonialismo.

Vainfas associa essas Santidades ou a busca pela Terra sem Mal a
chegada na “terra dos males sem fim”, vinculando assim, Terra sem Mal e
Colonialismo. Este projeto indigena, ao se cruzar com o projeto europeu, se por
um lado levou a miséria e desgraca para os indios, por outro, possibilitou uma
reelaboracdo de suas proprias crencas, que passaram a ter o carater de
resisténcia cultural, encarnada nas Santidades, tanto a ordem colonial quanto
ao destino tracado pela prépria cultura indigena. Como exemplo da influéncia
do colonialismo no mito da Terra sem Mal podemos mencionar as constantes
migracdes incentivadas pelos caraibas. (Vainfas, 1995: 41-50).

Levando em consideracdo a etnografia e uma concepcao de mundo
Tupi-guarani, retira a busca da Terra sem Mal de uma raz&do pratica ditada
apenas pelo colonialismo, que fazia com que os indios saissem procurando o
“Paraiso Terrestre”, fugindo do “inferno” produzido pela submissdo de suas

vidas aquela nova ordem. Esta visado parte do mito para a histéria e da histéria
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para o mito, numa relagdo dialética que fortalece a andlise desta conjuncao
intercultural. (Pompa, 2005: 7).

As Santidades, esta nova ordem social produzida pela aculturacao
indigena, foram tratadas como movimentos de contestacdo ao colonialismo. Os
indios que as integravam poderiam ser de procedéncias distintas (foragidos de
engenhos e fazendas, de missdes), portanto, indios que experimentaram
muitas formas de contato.

Havia um clima de preocupacdo com as Santidades, tomando-a de fato,
enquanto uma manifestacdo que contestava o poder colonial dos portugueses
e missionarios no Brasil e que, por este seu carater, atraia cada vez mais,
indios fugitivos de seus respectivos senhores — padres ou fazendeiros — para
se incorporarem ao movimento. (Vainfas, 1995: 201-203).

Vainfas chama a atencdo para o papel que os mamelucos
desempenharam na colonizacdo: o de intermediarios, por sua ambivaléncia
cultural. Estavam ao mesmo tempo a servico do colonialismo e das tradi¢cdes
indigenas. Os mamelucos eram, portanto, figuras hibridas, que viviam da preia
de indios de indios para os portugueses e mantinham o0s costumes do
canibalismo, participando dos rituais de sua tribo. Se por um lado existiam os
indios que se aculturavam a nova ordem, representados pelos mamelucos,
existiam também aqueles brancos que se fundiam a cultura indigena, que
estavam na contramao da historia, fato que demosntra o jogo de forcas entre
cultura dominante indigena e 0 nascente colonialismo. (Vainfas, 1995: 71-151).

O comportamento cultural das Santidades reforgava, cada vez mais a
hipétese geral de que se tratava de uma reelaboracdo do “profetismo Tupi-
guarani” e da busca pela Terra sem Mal. Os bailes ininterruptos, a abundéarcia
de viveres, a divinacdo dos humanos, repetiam de certa forma todos os rituais
consagrados aos caraibas e uma afronta aos missionarios cristdos . (Vainfas,
1995: 39-64).

A Santidade, esta nova forma de organizacéo social, surgida a partir do
contato com os brancos, misturando e reelaborando muitos elementos (indios,
brancos e negros), que condensariam o0 que se designou por “resisténcia ao
colonialismo”, sobreviveram até os dias de hoje, nos catimbds e na Umbanda,

gue apresentam o caboclo, o Tamandaré e os tupinambas.
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3.8 - Paraiso Terrestre - Terra sem Mal

Podemos fazer uma analogia entre a procura do Paraiso Terrestre e a
busca da Terra sem Mal? Para responder esta pergunta utilizo livros dos
autores: Jean Delumeau, Heléne e Pierre Clastres, Guinzburg, Eliade e
Campbell.

A questéo da incompletude, da falta, do vazio ou da esperanca por um
mundo melhor, talvez seja um castigo da condicdo humana. A histéria nos
mostra que em tempos de grave crise social, em resposta a experiéncia de
sofrimentos, devastacdes bélicas, miséria e violéncia, aparecem crencas
milenaristas apocalipticas. Quando a “proximidade do fim” é eminente, a
esperanca de reencontrar o “Paraiso Perdido” das origens, pode se tornar uma
saida.

A Terra sem Mal € um lugar privilegiado, indestrutivel, de abundancia,
onde a terra produz por si mesma os seus frutos e ndo ha morte, esta € a Terra
da Imortalidade. Assim como a Nova Jerusalém descrita no livro canénico da
Biblia conhecido como Apocalipse.

De acordo com a interpretacdo teoldgica cristd milenarista, o Apocalipse
anuncia o juizo final da humanidade, porém aponta a esperanca de que este,
em todas as suas formas inclusive a dor e o sofrimento, serdo eliminados apés
um combate final onde as forcas do bem vencerao definitivamente as forcas do
mal. O conceito biblico para fim dos tempos equivale ao conceito de fim da
historia, ndo se refere ao fim da existéncia humana.

A busca pelo “Paraiso Terrestre” esta bem clara e ndo deixa duvidas
guanto a intencdo de encontrar um mundo melhor. Os cristdos aventureiros,
religiosos ou nao, viram o sinal da Divina Providéncia, nas recém-descobertas
terras americanas. O Brasil “era realmente um paraiso terrestre”. Porém, a
busca da Terra sem Mal para os indigenas brasileiros tem duas versdes: antes
e depois da chegada dos portugueses.

Efetivamente, a Terra sem Mal era a preocupacdo fundamental dos
profetas-caraibas. Uma terra sem maldades, um espago sem lugares marcados

e um tempo sem pontos de referéncia; em que se abolem as gera¢cdes. No
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conjunto dos humanos, cada um se Vé restituido de si proprio, € a completude
gue suprime a dupla distancia entre deuses e humanos, entre homens e herais.

A relacdo contestadora com a ordem social, jA que busca um outro
espaco e a relacdo ndo teoldgica com o sobrenatural, jA que nao existe
distincdo entre humanos e deuses, estabelece-se num Unico discurso que € o
campo da crenca. E uma Terra Prometida na propria terra, entretanto no sera
um reino, mas ao contrario, a abolicdo de qualquer forma de poder. Discurso
inesperado, por ligar justamente o que esperariamos ver segregado, por
inverter as linguagens — a da fé onde aguardava o mito e que implica uma nova
maneira de pensar o humano, a terra, o céu, os deuses, em que explode o
sentido e se dispersa a verdade. (P. Clastres, 1990: 106-118).

A procura da Terra sem Mal, remete a uma renuncia. Fora da lei que
designa a cada um o seu lugar no espaco marcado de um territorio tribal, no
tempo contabilizado de uma genealogia; por colocar-se adiante de toda
legalidade, gera um espaco e um tempo novos, fora do espaco e do tempo
sociais, quer dizer sem diferencas. (H. Clastres, 1978: 93).

O profeta que diz belas palavras, ndo comunica a ninguém, n&o
comunica, ndo enuncia verdade alguma. O profeta que fala e escuta, nunca
encontra nada, a ndo ser a auséncia ou um significado original, antes de
qualquer ato de interpretacdo. E precisamente um discurso ndo encarnado em
Deus, que assegura a possibilidade de um Deus vivo entre todos. O espiritual
apresenta-se através de uma auséncia-presenca. Deus torna-se real ndo por
meio da sua encarnacao, mas através dela.

O Profetismo Tupi-guarani anuncia um certo futuro e o advento do
“homem-deus”; para preservar a possibilidade desse desejo impossivel
escolhe-se o risco de perder todas as certezas: a da existéncia sedentaria ao
instigar uma vida némade, como a das verdades estabelecidas, pois o poder &
exercido nas relagdes, ndo ocupando um lugar fixo, nem uma posicdo de
comando. Rei, lei, fé sdo verdades internalizadas pelas tradicbes que se
tornam tdo nébmades quanto a propria proposta de vida. (H. Clastres, 1975:
113-116).

137



Concluséao

O Capitulo 11l abordou principalmente a questdo da resisténcia indigena
e as varias formas de sobrevivéncia.

Michel de Certeau em “A Invencédo do Cotidiano” (1994), ao se referir a
Colonizacdo na América Latina afirma que h& muito tempo um equivoco
“rachava por dentro o sucesso dos colonizadores europeus, entre as etnias
indigenas que foram submetidas e mesmo consentiram na dominagdo”. Porém
a verdade é que muitas vezes esses indigenas faziam das acdes rituais, das
representacdes ou leis que Ihes eram impostas, outra coisa que nao aquela
gue o conquistador julgava obter por elas. Os indigenas a subvertiam,
modificando-as, ndo rejeitando-as diretamente, mas pela sua forma de uséa-las
para fins e em funcéo de referéncias estranhas ao sistema do qual ndo podiam
fugir, adequando-as a sua maneira de viver.

Sabemos que ndo existem “super-homens” que consigam abrir méo dos
processos de aculturacéo, ou seja, da recepcéao e re-significacdo das verdades
e dos principios estabelecidos pelas estratégias dominantes. Os indigenas
brasileiros fizeram exatamente isso: ressignificaram a cultura do “outro”.que
Ihes foi imposta. E como os encontros ndo acontecem em via Unica, entre 0s
indigenas pagaos e os cristdos europeus, ficou estabelecida uma relacdo de
dominacdo e hierarquia, mas mesmo assim, influenciados foram os dois
mundos, como podemos observar através dos hibridismos. Mas, a religido
indigena teve a capacidade de modificar seu funcionamento interno e se
transformar em resisténcia, sem que essa mudangca comprometesse a
sinceridade e autenticidade de suas crencas. Nem a lucidez com a qual se

véem as lutas e as desigualdades que se ocultam sob a ordem estabelecida.
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CONCLUSAO GERAL

Houve um tempo em que os historiadores pensavam haver escapado ao
“meramente literario”, um tempo onde ficou estabelecido para os estudos
histéricos, a objetividade e o argumento racional. Porém, os recentes avancos
em critica literaria e filosofia da linguagem destruiram esta confianca. A
literatura volta a histéria com tudo que lhe € de direito: metaforas e alegorias,
interpretacdes e aporias, traco e signo, exigindo que os historiadores aceitem a
presenca dessas categorias bem no coracdo daquilo em que consistia sua
disciplina propria, autbnoma e verdadeiramente cientifica.

Entre as responsabilidades do historiador estava a de “reconstruir as
intengBes primarias” onde a mensagem real do texto fosse encontrada. Os
historiadores deviam reconstruir o mundo mental no qual o autor escreveu seu
livro — todo conjunto de principios linglisticos, convencdes simbolicas e
suposicdes ideoldgicas nas quais 0 autor viveu e pensou. Somente fixando o
texto nesse contexto elaboradamente reconstruido é que os historiadores
podiam esperar recuperar “tudo o que pode ter sido tencionado”.

Para muitos, a histéria que ndo fosse escrita nesses termos, seria
confusa, e nao-cientifica. Hoje, os pos-estruturalistas como Derrida, Michel
Foucault, Paul de Man entre outros, definem a linguagem como um sistema

autbnomo:

“A linguagem é um sistema autdnomo que constitui mais do que reflete;
€ um mecanismo de auto-transformag8es nao-intencionais e auto-
notificagdes irrestritas, e ndo um conjunto de significados estaveis e
referéncias externas. E intertextual, ao invés de intersubjetiva,
escrevendo seus proprios significados acumulados sobre os desejos e
intencdes do autor”. (Harlan, 2003: 21-22).

Portanto, como o autor esta ausente do ato de ler e o leitor ausente do
ato de escrever, e uma vez que o texto encontra-se liberado da referéncia
autoral, ele é também liberado da intencdo autoral. Dessa maneira, o0 texto
oferece possibilidades que seu autor pode jamais sequer ter imaginado, assim
como, a tradicdo na qual o texto foi escrito, nds jamais poderemos recupera-la.

O que é reconstruido, ndo é original.

Sendo assim, mesmo sabendo os limites que envolvem a reconstituicdo
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de um contexto histdérico, ao entender que a linguagem ganha autonomia e
nem sempre reflete a intencdo do autor, esta pesquisa pode ser considerada
somente mais uma interpretacdo de textos, mas ao propor esta analise
documental, busquei trazer a tona, algumas matrizes fundantes que
caracterizam a religiosidade do povo brasileiro. Através de uma tentativa de
reconstru¢do do universo mental, simbdlico e religioso dos indigenas e dos
europeus no periodo da Conquista da Ameérica, principalmente das tribos
brasileiras Tupi-guaranis, que viveram nesse periodo busquei remeter 0s
relatos dos cronistas, ao contexto historico e cultural em que se produziram.
Este trabalho propds algumas reflexdes sobre o campo semantico a partir do
gual o Ocidente evangelizador realizou a leitura e a construcdo da alteridade
indigena.

A necessidade, filoséfica e teoldgica, de atribuir aos indios umas
crengas, mesmo se vagas ou errdneas, obedecia a uma exigéncia cultural de
"ler" o outro e traduzi-lo e, por outro lado, traduzir o "eu" para o outro. Para isto
era necessario construir uma linguagem de mediacdo. No inicio da ldade
Moderna, o cédigo prioritario de leitura e interpretacdo da realidade, inclusive
das alteridades antropoldgicas, ainda era traduzido na linguagem religiosa, esta
englobava todos os outros: o moral, o politico e o filosdfico.

Na batalha pela conquista das almas selvagens, a oposicao irredutivel
presenca/auséncia de religido, que impossibilita qualquer tipo de mediagéo
retrocedendo na esfera da ndo-humanidade os selvagens americanos,
transforma-se no bindmio verdadeira/falsa religido. A partir dai € possivel a
comunicacao e, portanto, a obra de catequese dos selvagens.

Os caraibas, os grandes xamas, dos Tupi-guaranis, foram considerados
pelos missionarios como instrumentos do demoénio. Desde o principio, 0s
missionarios identificaram nos caraibas, os inimigos mortais da catequese e,
por conseguinte, seus "maiores contrarios". Ao mesmo tempo, nas fontes
guinhentistas encontramos as categorias de "santidade" ou "profeta”, como
traducdo do termo indigena caraiba. O "profeta" aparece assim como uma
construcdo ajustada: a linguagem religiosa € o terreno de mediacéo, onde cada

cultura, a ocidental e a indigena encontram o sentido da "diversidade" da outra.
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A presenca da religido em terra de barbaros e pagaos, em suma, remete
a um problema historico-cultural: o do uso que foi feito destes termos na época
dos primeiros contatos, para entender uma alteridade antropolégica que a
descoberta colocava como dilema. A projecdo na humanidade selvagem de
categorias tao carregadas de sacralidade no mundo ocidental tinha em primeiro
lugar, a funcdo de analisar e classificar, ou seja, a de "nomear" o outro através
de uma linguagem conhecida, portanto, ndo constitui nenhuma novidade, hoje,
dizer que o indigena descrito nos relatos dos viajantes e missionarios é a
alteridade radical que a Europa ja conhece bem de toda uma literatura classica,
medieval e renascentista. As observacdes dos cronistas ndo surgem a partir da
realidade indigena, mas, ajudadas pela peculiaridade das culturas nativas,
contam algo sobre seu proprio sistema de crencas e valores. Os relatos de
viagem, a partir de Colombo, encontram e descrevem apenas 0 que 0s cristaos
europeus ja conheciam.

A coincidéncia dos relatos dos viajantes revela também o grande debate
gue estava se travando na Europa a respeito da natureza dos selvagens ou,
melhor, do "estado de natureza" deles: tratava-se, de fato, do processo de
releitura da identidade ocidental ante as novas humanidades que a descoberta
apresentava, através da construgdo de sua alteridade. O codigo religioso era,
obviamente, o privilegiado na definicdo da alteridade pela concepcao teoldgica
dos missionérios. Mas aqui a construgdo dos outros encontrou uma dificuldade:
os selvagens da terra de Santa Cruz ndo apresentavam o0s elementos que
definiam o que era a Religido: idolos, templos, sacerdotes.

A hermenéutica dos viajantes caracterizava entdo pela auséncia o que
se apresentava como impossibilidade de identificacdo de uma presenca
esperada: se nao ha idolos, sacerdotes e templos, ndo ha religido.

A imposicéo da religido dos conquistadores encontrou assim, sua plena
legitimacao, realizando a grandiosa profecia da Conquista: a construcdo do
Reino de Deus na Terra, com um povo primitivo ainda intacto.

Os missionarios encontraram-se diante da necessidade de atribuir aos
"outros" uma religido, e a exigéncia pratica de estabelecer com esta um dialogo
na base da oposicdo verdade/falsidade levaram a elaboracdo de uma

linguagem que podia dar conta, a0 mesmo tempo, da realidade falsa,
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construida pelo Deménio, e da verdadeira, revelada por Deus e encaminhada
pelos padres. Houve, entdo, uma sobreposicdo entre caraiba e missionario
procurado como vimos, pelos padres, mas também construida do lado indigena
no esforco de atribuir sentido a nova realidade colonial, com a criacdo das
Santidades. As "Santidades" e os "profetas" indigenas sdo, por conseguinte,
uma construgdo negociada, segundo Cristina Pompa. A linguagem religiosa
parece tornar-se o terreno de mediacao onde cada cultura pode tentar entender
a diversidade da outra e onde a alteridade pode encontrar seu sentido e,
portanto, sua "traducdo” em termos culturalmente compreensiveis. Somente
entendendo as mudancas sofridas no tempo e no espaco, pela significagéo das
palavras; ou seja, apenas no interior deste campo semantico me parece
possivel colocar corretamente e, diante disso, tentar interpretar ou responder
ao problema histoérico e cultural posto pelos profetas Tupi-guaranis.

Entendendo que reconstruir um texto seja um ato poético — reconstituir o
contexto, e entdo interpretd-lo do mesmo modo como se ele préprio fosse um
texto, € 0 que procurei fazer nesta pesquisa, jA que esse passado da historia
brasileira e seu significado desdobram-se frente ao texto que ficou registrado.
Segundo Roland Barthes, textos ndo apontam para tras, para o contexto
histérico ou para as intencdes supostamente verdadeiras de seus autores (ja
mortos), eles apontam para a frente, para as possibilidades ocultas do
presente.

Existem poucos trabalhos no Brasil referentes a religiosidade indigena
do periodo Colonial, principalmente na area de Ciéncias da Religido. Com esta
pesquisa procurei trazer a luz, através de uma tomada de consciéncia, um
pouco de compreensdo sobre a riqueza das diversas manifestacbes de
religiosidade expressas na identidade do povo brasileiro. Reconhecendo as

caracteristicas da espiritualidade indigena.
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