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INTRODUCAQ

Este trabalho tem por finalidade elaborar uma discusséo a respeito de algumas questdes
referentes ao processo de colonizagio no Brasil do século XVI, tanto no que se refere i atuacgio
dos proprios colonizadores, quanto - e principalmente - a dos missionarios deniro de um projeto
mais amplo de catequese. Discutiremos, por exemplo, a utilizagio que os viajantes leigos - como
Hans Staden - fizeram da esfera do sagrado para sobreviver, manipulando tanto as concepgdes
religiosas tupi quanto cristd, como também o projeto que eles tinham em mente ao vir para o
Brasil, geralmente ligados 4 imagem do “Paraiso Terrestre”.

Por outro lado, nosso interesse concentrar-se-a na atuagiio missionaria propriamente
dita ¢ analisaremos o modo como eles interpretaram o universo mental e simbolico nativo, atraves
de comparagdes explicita ou implicitamente com o seu ¢ pela busca de um ancestral que tornasse
a conversao ja determinada num passado remoto e possibilitasse a identificagio da sua mitologia
com aspectos da religiio crista.

Ainda no que tange a atuagdo dos missionarios, daremos mais atengdo a José de
Anchieta ¢ sua vida pessoal, discutiremos algumas categorias de pensamento que consideramos
importantes, com as quais ele lidou durante o processo de catequese ¢ a forma como “manipulou”

as imagens da mitologia tupi nas suas obras, em especial-o teatro.

Um recorte, étnico.

Restringimos nosso trabalho ao contato realizado no século XVI entre nativos e
europeus basicamente ao litoral brasileiro. Assim sendo, optamos pelos tupi que, em sua maioria,
sio representados nos relatos quinhentistas pelos tupinambd, sem que isso venha obrigar-nos a
abandonar outros grupos, tais como os tupiniquim, por exemplo. Ja que interessa-nos captar as
apropriagdes que os europeus fizeram de uma cultura nativa que, no essencial é tupi, acreditamos
desnecessaria uma restricio maior a nosso objeto de estudo, embora refiramo-nos,
preferencialmente, aos tupinambd no decorrer do trabalho, ja que essa ¢ uma discussdio
classificatoria antiga e complexa da qual ndo iremos participar.

Fagamos um esbogo da situagiio geografica dos tupinamba no Brasil quinhentista. As
principais regides de concentragdo tupinamba foram:

Rio de Janeiro: a localizagdo mais provavel teria sido de uma combinagdo de dados
fornecidos por Gabriel Soares de Souza e José de Anchieta, ou scja, desde o Cabo de S3o Tomé
até Sio Sebastifio, incluindo Ubatuba. Porém, entre os anos de 1560 ¢ 1575 os portugueses ja

haviam imposto seu dominio aos tupinamba, sendo Cabo Frio o ltimo refigio destruido.



Bahia: segundo Gabriel Soares de Souza, os tupinamba fixavam-se desde Séo
Francisco até Ilhéus, porém, até fins do século XVI os portugueses também ja os haviam
escravizado ou expulsado, surgindo dai numerosas migragdes para o interior e, mais
especificamente, para o norte.

Maranhdo-Para: segundo Fernandes -via Méiraux - essas regides teriam sido povoadas
entre os anos de 1560 e 1580 e a maior probabilidade ¢ que tenham vindo da Bahia € de
Pernambuco, em migragdes que inclusive uniram antigos inimigos, como tupinambé, caeté e
potiguara, em fuga dos portugueses.

Itha de Tupinambaranas: localizada a 28 léguas do rio Madeira. A fixagdo tupinamba
naquele local, segundo Fernandes (1989), deve ter ocorrido ao mesmo tempo que a do Maranhdo
¢ Para, e em migragdes de fuga dos portugueses.

Temos aqui, portanto, os principais locais de fixagio dos tupinambé, mostrados pelo

mapa 1.
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(Fernandes; 1989: 34)

Ainda podemos lembrar a ressalva de Viveiros de Castro (1986: 107) de que as

- "sociedades puras", isto &, sem contato com os europeus, poderiam ser restritas a Rio de Janeiro,



S&o Paulo e Bahia. Vemos assim que o litoral de Sao Paulo, como também atestou Fernandes,
pode ser incluido no estudo da sociedade tupinamba, especialmente Sdo Sebastido e Ubatuba.
Vejamos ainda uma citagio de Métraux que parece importante para mostrar nossa

escolha e como pode haver uma generalizagdo para o conceito:

“Tupinamba: this name is applied here to all the indians speaking a tupi-guarani dialect, who in the
16th century were masters of the Bazilian shore from the south of the State of Sdo Paulo. Though linguistically
and culturally closely related, these indians were divided into « greal many iribes that waged merciless war
against one another. Most of these groups were given different names by the Portuguese and French colonists, but
the term Tupinamba was applied 1o the tribes of such widely separated regions as Rio de Janeiro, Bahia and

Maranhéo®,
(Métraux; [948: 95)

Pois bem, caso quiséssemos poderiamos restringir nosso estudo a um dos locais ai
sugeridos pelos autores. No entanto, ele dar-se-a acerca das representagdes do contato branco X
indio, acreditamos que um recorte geografico poderia obrigar-nos a descartar autores
extremamente ricos que nos trariam muitas coniribui¢des. H4 uma concordincia enfre os autores
de que os povos que habitavam esses locais citados anteriormente provinham do tronco tupi, por
isso cremos (ue nosso recorte étnico justifica-se. _

Acreditamos que a localizagfo geografica dos tupinamba € importante para termos em
mente, lembrando por exemplo que um provavel contato de um cronista com um tupinambé no
Maranhio nio seria assim tdo seguramente o primeiro contato, em vista das afirmagdes de
Métraux e Fernandes de haver boas possibilidades desses indios ja serem produtos de migragdes e
que, portanto, ja conheciam os europeus. Porém, mesmo assim, preferimos fazer um recorte
étnico sobre os tupinamba, ou “mais propriamente pelos tupi-guarani”,

Importante também ressaltar que o conceito tupinamba adotado pelos autores
quinhentistas restringiria muito nosso campo de trabalho, pois notamos certa homogeneidade ¢

-diferengas entre grupos locais:

“Ao chegarem ao Brasil, os invasores logo descobriram que grande parte do litoral bem como as
partes do interior as quais se linfta mais acesso enconiravam-se ocupadas por sociedades que compartilhavam
certas caracteristicas bdsicas, comuns & chamada cultura tupi-guarani. Contude, a despeito das aparéncias de
homogeneidade, qualquer (entativa de sintese da situagdo etnogrdfica do Brosil quinhentista esbarra
imediatamente em dois problemas. Em primeiro lugar, a sociedade tupi permanccia radicalmente segmentada,
sendo que as relagbes entre segmenios ou mesmo entre unidades locais freqiientemente resumiam-se a agdes

- bélicas. Referindo-se ao relacionamento entre grupos lupinambé e tupiniquim do Brasil meridional, Gabriel
Soares de Sousa comentou: “E ainda que sdo contrdrivs os wpiniguins dos tupinambds, nde had entre eles na
lingua € costumes mais diferenga do que tém os moradores de Lisboa dos da Beira”. Em segundo, grande parte
do Brasil também era habitada por sociedades néo tupi, representando dezenas de familias lingiiisticas distintas.”

(Monieire; 1994: 19)



Optamos, portanto, pela utilizagdo de um conceito mais amplo, como fazem os autores
modernos, lembrando que as diferengas feitas pelos quinhentistas ndo se davam pelo conteiido
étmico e que, inclusive, para facilitar o seu préoprio entendimente dividiram os nativos em dois

grupos, tupi e tapuia, reservando aos tltimos os adjetivos mais empobrecedores:

“De gualguer modo, o surgimento do bindmio Tupi-Tapuia estava bem fundamentado, na medida em
que identificava trajetorias histéricas diferentes e formas de organizagdo social distintas, fato este destacado em
virtualmente todas as fonles quinhentistas.”

(Monteiro, 1994: 20)

Um outro recorte, 0 tematico: a conversio religiosa

Além disso, ao tratar com essas "imagens" podemos perceber que no cotidiano de
indios e europeus, ambos manipulavam com objetivos particulares. Escolhendo a conversao
religiosa como espinha dorsal de nossas reflexdes, podemos verificar que a questdo religiosa
perpassa a visdo de todos os cronistas com os quais lidamos.

Durante a conquista e ocupagio da América, o pensamento religioso acompanha o
europeu quinhentista, oriundo de uma sociedade cristd que ainda luta por se libertar do
pensamento escoldstico medieval - e isso quando o faz. Assim, desde o proprio Colombo, o
"olhar" que incide sobre a Amgérica traz consigo conotagdes religiosas que ajudam a formar a
imagem do nativo americano ou, no dizer de Neves "a sociedade colonial ndo conhece a
diferenca entre sociedade civil e sociedade religiosa”. (Neves; 1978: 77).

Buscar a recuperagio dessas imagens, através dos relatos quinhentistas dos europeus
torna-se importante para que possamos refletir a respeito do contato que o mundo europeu travou
com povos tio diferentes e aprender com esse contato na medida em que ainda hoje a sociedade
nacional brasileira é "obrigada" a travar contato com as sociedades nativas e as comemorag¢des
dos 5 séculos da chegada de Cristovio Colombo chocam-se com a realidade de miséria,
desamparo e violéncia em que vivem a maioria das populagdes amerindias.

Por outro lado, pensar sobre a catequese no processo de colonizagfio do Brasil tambeém
¢ uma tarefa das mais importantes dada a proeminéncia da religiio cristd - catdlica em particular -
em todo o continente, amparando em fins de século uma religiosidade popular - em particular no
que tange & América Latina - muito especifica, fruto desse intercAmbio de religides européias,
nativas e africanas. Se os latino-americanos sdo, em sua maioria, cristdos, certamente nao o sdo
como o5 europeus. A presenga de um sentimento religioso americano certamente da um colorido

todo especial ao seu cristianismo.



No intuito de realizar tal tarefz, tivemos que nos debater com metodologias e
instrumentos de trabatho de varias disciplinas correlatas a Antropologia. Somente ela ndo poderia
dar conta do trabalho. Assim, alguns recursos foram tomados de outras disciplinas , tais como a
Histéria, a Linguistica, a Etnohistoria e a Etnologia, levando-nos a observar como as visdes foram

“filtradas™ tanto entre os europeus como entre 0s nativos.

Estrutura ¢ Historia

Nas duas Gltimas décadas, a Etnologia tem se dedicado cada vez mais a utilizagio da
perspectiva diacronica nos estudos dos povos indigenas. Determinadas sociedades anteriormente
pensadas como isoladas, intactas e inertes as passagens do tempo tém sido repensadas sob a visdo
desse Gltimo. Trabalhos surgem no sentido de desvendar uma possivel relagio entre estrutura e
histéria, apontando para o fato de que determinadas estrutras podem ser revistas e reavaliadas

através da historia;

"Perhaps Hongot society could best be understood by putting time into social structure and thereby

moving from a synchronic to a diachronic perspective”.
(Rosaldo: 15)

O estudo da estrutura ndo exige o abandono da visdo diacrdnica, a estrutura persiste na
Historia. O mito que determinadas sociedades transmitem por séculos a seus membros e que
acaba por "filtrar" e interpretar o relato de um evento funciona como uma base para o relato da
novidade que deve ser entendida com relagdo ao que ja existe, ao que € velho, secular (1). E nesse
sentido que o mito pode ser entendido como "filtro". Possibilita o entendimento de algo cuja
novidade incomoda, subverte um conhecimento de mundo que se pretende total.

Tomemos como exemplo a sociedade asteca antes da chegada dos europeus: 0 mundo
asteca ¢ instavel, pois dominado pelo mito de formagdo do mundo, em Teotihuacan os deuses se
auto-sacrificaram em sangue para que os homens de nosso Sol (época, era) existissem e 0s astros
se movimentassem. O cortejo do deus guerreiro Huitzilopochtli pelos céus, desde a aurora até o
creptsculo deve ser alimentado pelo sangue dos guerreiros. pois os sacrificios humanos repetem o
ritual dos deuses primordiais, suplicando a continuidade do movimento do astro-rei, pois o fim
dos sacrificios significaria o fim do Quinto Sol (O Sol de Movimento). Assim sendo, viver num
mundo instivel que pode ser destruido a cada momento representa um pesar que sb pode ser
aplacado/acalmado pela certeza do amanhd: ¢ o que buscam os adivinhos, prever um futuro

instavel, atando presente e passado. Buscam a certeza, mas ndao devem encontra-la sempre, pois



Quetzalcoatl partiu com a promessa do retorno, o que bem poderia ter ocorrido com a chegada
de Hernan Cortés. Sob esse aspecto a chegada de Cook ao Hawai também reedita o mito do
retorno, s6 que de uma forma ndo entendida pelos ingleses ou, pelo menos, ndo entendida da
mesma forma que pelos hawaianos. Também poderiamos citar outros trabalhos sob tal
perspectiva, como Viveiros de Castro (1992), (1986), Fausto (1992) ou Wachtell (1976), entre
Outros.

Normalmente encontramos na tentativa de explicagiio os pressagios, a busca de algo do
passado que nos possibilite reafirmar o que de antemdo ja sabemos: que o mito - 0 nosso mito -
da conta de todas as explicagdes (ou procura dar conta). Ele precisa ser reafirmado, sair vitorioso
frente a batalha com um acontecimento que quer destrui-lo, provar sua ineficacia. A referéncia ao
passado constitui uma importante fonte de legitimagdo do presente vivido. Redirigir-se aos mitos,
a0s pressagios, a livros sagrados parece ter sido um recurso muito comum a povos que viram
suas certezas quase desmoronar com a chegada do estrangeiro ameagador.

Entretanto, tal constatagdo nfo é suficiente para concluirmos que o mito termine

cristalizado, que seja reafirmado sempre frente ao novo:

"Nao obstanie, as estruturas performativas e as prescritivas teriam historicidade diversas.
Poderiamos falar que elas estdo diferencialmente abertas para a historia. As ordens performativas tendem a
assimilar-se ds circunstancias contingentes, enquanto as prescritivas lendem a assimilar as cirsunstancias a elas
mesmas, por um lipo de negacdo de seu cardier contingente e eventuol.”

(Sahlins; 1994: 13).

Enganamo-nos ao exigir que o mito seja intocado frente ao contato. Ele pode ser
reafirmado - como muitas vezes o € - o que ndo significa que seja intocado. O mito também pode

ser transformado e, como nos mostra Sahlins, muitas vezes o €, assim como a estrutura:

"4 mey ver, a quesidio maior destes ensaios reside na existéncia e na inferacdo dual entre a ordem
cultural enquanto constituida na sociedade ¢ enquanto vivenciada pelas pessoas: a estrufura na convengdo e na
acdo, enquanto virtualidade e enquanto realidade. Os homens em seus projetos praficos € em Seus arraijos
sociais, informados por significados de coisas e de pessoas, submetem as categorias culturais a riscos empiricos.
Na medida em que o simbolico é, deste modo, pragmadtico, o sistema ¢, no tempo, a sintese da reproducdo e da
variagdo.”

(Sahlins: 1994: 9)

O evento ndo ¢ encarado como algo imdvel, algo que possa ser abarcado e que
permanece. Ele é interpretado com referéncia ao mito, mas também ajuda a reinterpretar o
proprio mito, pois se ele persiste € porque € modificado de acordo com as necessidades que os

eventos lhe impoem. E se a mudanca € imposta pelo externo , como nos diz Sahlins, ela ¢



orquestrada internamente, se finciona como filtro, ¢ exatamente para ser versatil, transformado,
ter novos significados, ser revisto. |

Isso ndo implica dizer que ele deva ser destruido, refeito, ou que a estrutura se
desmorone quando em conflito com a Historia. E possivel que tal ocorra, que permanega, mas
ndo é necessario, nido é imprescindivel, exatamente pela possibilidade de transformagdo, de

alterar-se continuamente.

Contato e catequese: bibliggrafia

O autor que se tornou um marco para o inicio dos trabalhos sobre os tupinamba €, sem

divida, Alfred Métraux que, inicialmente com a preocupagdo de localizar a érea original de

dispersdo tupi-guarani publica A Civilizacdo Material das Tribos Tupi-Guarani em 1928,

juntamente com: A Religido dos tupinamba e suas relages com as demais tribos tupi-guarani,

enfocando o profetismo tupinamba através da antropofagia ritual e a busca da Terra sem Mal:

“4 magnifica obra de Meétraux possui, entre outras virtudes, o mérito de desvendar os ingredientes da
cultura tupi e relaciond-los & sua prépria histéria, iluminando o sentido das migragdes que diversos estudiosos
confirmariam posterionmente. No enlamlo, seu empenho em aceniuar as raizes pré-coloniais das migracdes
nativas, bem como de suas molivagdes, levou-o a insistir no cardler “puramente indigena” do “messianismo
tupi”, definido basicamente a partir de mitos tribais que nada deviam a cultura européia.”

(Vainfas; 1995: 43)

O espago aberto por Métraux com esses trabalhos - tdo importantes como marco de
estudos das sociedades tupi-guarani - foi aproveitado por Florestan Fernandes que, através do uso
de literatura quinhentista buscou reconstituir a sociedade tupinamba.

Os trabalhos de Fernandes acerca dos tupinamba podem bem ser incluidos como um
importante marco dos estudos antropolégicos no Brasil. Buscando provar a viabilidade do

trabaltho com fontes quinhentistas, ele elaborou um estudo paciente e metédico:

“Florestan Fernandes len o trabalho de trinia e seis cronistas, cujos dados foram examinados em
fermos de consisténcia, para sevem, entdio, analisados. Neste processo, levantou 126 (8picos gerais sobre o
sistema guerreiro (Fernandes, 19496 [1975]). Como os recursos de processamento de dados da época eram
limitados, todo o trabalho foi realizado através do cruzamento de fichas analiticas e de quadros estatisticos.”
(Peirano; 1982: 20)



Entretanto, os trabalhos que pareciam tornar-se “o marco da reconstrugdo do ponto
zero da historia do Brasil”, “ndio pegaram”, no dizer de Peirano (1984) e cada vez mais passam
desapercebidos pelos estudantes, embora sigam como integrantes obrigatérios de qualquer estudo
acerca dos tupinamba.

Em A Organizagio Social dos Tupinambd, Florestan prova ndo somente que ¢ possivel
recuperar ao menos parte do que foi a sociedade tupinamba, como também que € possivel a um
estudante brasileiro elaborar um trabalho nos moldes dos antropologos ingleses, tal o rigor
adotado como a propria estrutura do livro.

Florestan procura dar conta dos vérios aspectos da organizagio social dos tupinamba e |

a0 encerrar esse primeiro trabalho deixaria entrever a possibilidade de continuidade de estudos:

“(..) A Organizagdo Social dos Tupinamba atingiu um nivel de andlise que ultrapassa uma mnera
“descri¢io bem feita”, segundo a expressiio do autor (1977: 173). Florestan Fernandes reconstroi a sociedade
Tupinamba de forma a nos mosirar ¢ fiuncionamento do sistema como um organismo integrado de vdrias
instdncias, enfatizando, contudo, que uma delas domina, ou “repercute” nas demais, e esia ¢ a esfera religiosa.”
{Peirano; 1982: 23)

Em A Funcio Social da Guerra na Sociedade Tupinamba, o autor procura estudar a

guerra como um fendmeno social e cultural, tanto pela importancia dada pelos nativos a ela tanio

quanto pelos proprios cronistas, o que acaba fazendo com que no texto...

“(..) lransparece a inspiragdo maussiana de abordar a guerra Tupinambad como um “fato social
total”: na medida em que se privilegia a reconsiru¢do da lotalidade de wna sociedade, esta totalidade se
transforma no conlexto maior dentro do gual se pode compreender fendmenos como a guerra, oy mesmo
instdncias como “economia”, “politica” e “religido” (termos que Florestan Fernandes frequentemente uliliza
entre aspas, 1975: 203).”

(Peirano; 1982 25)

O livro discute as “téenicas de guerra”, os “problemas de controle social e sua relagdo
com a guerra”, enfocando a importincia que a guerra tem para o proprio funcionamento da
sociedade tupinamba e acaba pof concluir que o “movel da guerra era a vinganga que definia as
obrigagdes dos vivos para com os mortos” e que ela restauraria a integridade do grupo.

Interessante também ver como o autor acaba pensando a religido tupinamba:

“dssim, como numa metdfora ¢ propria sociedade Tupinambd, a religifio ndo ¢ tratada
separadamente, mas penetra a estrulura do livro, fazendo-se presente na explicagdo de todos os niveis de
guerra(...). A religifio aparece, desta forma, como a insidncia que engloba as demais e o Jato de o autor ndo a
tratar separadamente apenas confirma sua proposi¢do.”

(Peirano; {982: 28)



A guerra ¢ vista como o ponto ceniral de manutengiio de equilibrio da sociedade

tupinamba, € a vinganga como o "motor” desse equilibrio:

"0 parente morto, cuja inlegridade fora restabelecida em conseqiiéncia da recuperagdo mistica,
voltava a fazer parte do "nosso grupo”, como membro potencial da sociedade duos ancestrais milicos e dos
antepassados; a unidade mistica do "nosso griupo” se recompunha, ao mMesmMo tempo que a do grupe hostil se
guebrava.”

(lernandes; 1970: 327)

"(..) o equilibrio social representa a determinagdo mais geral das necessidades preenchidas pela
guerra tupinambd. Sendo gue se entenda por equilibrio o estado que se maniém indefinidamente se ndo ocorrer
nenhuma mudanga nas condigdes de sua manifestagio”.

(Fernandes; 1970: 359)

E assim:

"o suma, a guerra finha por funcdo, nessa sociedade, preservar o equilibrio social ¢ o padréo
4 ]
correspondente de solidariedade social".
(Fernandes; 1970: 360)

A Antropologia pareceu acatar e reservar ao esquecimento esses trabathos e s0
esporadicamente algum estudioso tornou a se debrugar sobre o assunto nos anos que se seguiram.
Entretanto, uma nova analise sobre a questio da vinganga entre os tupinamba pareceu dar novo
folego a tais estudos: tratava-se dos estudos de Viveiros de Castro (1986,1992), e de Viveiros de
Castro & Carneiro da Cunha (1985).

Discutindo a inegavel importancia dos trabathos de Fernandes, Viveiros de Castro nos

diz:

“Q quadro tedrico (de Fernandes) é o de wm funcionalismo generalizado, onde cada institiui¢do ou
“costume” & analisado em seus multiplos papéis funcionais: adaptativo ac meio ambiente, inlegrativo ent lermos
de estrutura social e comportamental, consistente quanito a valores.”

(Viveiros de Castro: 1984-5: 9)

O autor procura levar em consideragio o contexto histérico em que Fernandes

escreveu suas duas obras reconhecendo-lhe a importancia:



i1

"4 guerra de vinganga tupinambé ndio nos parece ser o instrumento de algo anterior a cla. Na
verdade, sua ligagdo com a sociedade parcce-nos antes ser wna relogdo fundante, Assim, em vez de nos
perguntarmos ¢ papel da vinganga na sociedade, seria necessdrio procurar o que ¢ uma sociedade fundada sobre
a vinganga",

(Viveiros de Castro; 1985: 200)

“d vingan¢a nfio era assim um simples fruto do temperamenio agressive dos indios, de sua
incapacidade quase patelogica de esquecer e pérdoar as ofensas passadas, ao contrario, ela era justamente a
instituiciio que produzia a memoria. Memoria que ndio era outra coisa que relagdo com o inimigo, por onde a
morte individual era posta a servigo da longa vida do corpo social (...)

O ddio mortal a ligar os inimigos era o sinal de sua initua indispensabilidade, este simulacro de
exocanibalismo conswnia os individuos para que seus grupos mailivessem o que tinham de essencial; sua relagdo
com o outro, a vinganga como conatus vital. A imortalidade era ebtida pela vinganga, e a busca da imortalidade
a produzia. Entre a morte dos inimigos ¢ a propria imortalidade, estava a trajetoria de cada um, ¢ o destino de
todos.”

(Viveiros de Castro; 1992: 46)

Viveiros de Castro colocava, portanto, a nossa frente uma outra possibilidade de
trabalho com essas obras do século XVI que buscava superar a fala dos autores quinhentistas e
interpreta-las, penetrando mais a fundo na propria sociedade nativa de acordo com sua propria
visiio cultural e nfio apenas através do europeu. Isso nos remeteu a possibilidade de procurar
entender como e para que os europeus construiram suas explicagdes sobre 0 mundo tupinamba. O
confronto Viveiros de Castro / Fernandes deixava-nos claro que muito trabalho ainda haveria de
ser feito tendo como matéria-prima as fontes primérias quinhentistas. E, mais do que isso, que .
através da analise dessas fontes muitas visdes tradicionais a respeito dos tupinamba poderiam ser
discutidas e reformuladas, assim como muitas outras discuss@es a respeito dos proprios europeus
do século XVI que poderiam, assim, ser "desvendados” através das entrelinhas de seus discursos
acerca do tupinamba. | )

Calcado no fato da grande importéncia do pensamento religioso para a construgdo
dessas imagens, ¢ na proeminéncia de obras quinhentistas elaboradas por autores religiosos,
tornou-se mister um estudo sobre a literatura a respeito dos missionarios e dos jesuitas em
particular:

Depois de uma primeira aproximagio aos estudos dos jesuitas, com base nas obras de
Serafim Leite (1938) ¢ Hoonacert (1977), algumas questbes puderam ser melhor discutidas com
base em textos que mais se aproximavam de nossa intengdo de trabatho. Ressaltemos os
seguintes:

Bacta Neves (1978) desenvolve um estudo centrado na agdo jesuitica na Colbnia,
buscando "desvendar as articulagBes menos visiveis entre Fé e Império", numa tentativa de
demolir ideologias, analisando formas de saber que se articulam a exercicios diversos de poder.

Assim sendo, o aparente siléncio imposto aos nativos ¢ desmistificado, desmascarado na medida



12

em que ele representa, na verdade, apenas a repeti¢io de um discurso que €, em sua origem,
expansionista.

Trata-se, assim, de um discurso religioso que busca estender-se a todas as regibes
recém-desvendadas - talvez ocupadas pelo Demdnio - onde buscam-se as marcas da presenga
divina num aparente reino da civilizagdo crista. Nesse sentido, cumpria eliminar os
tragos "animalescos-naturais” dos tupinamba - tais quais a nudez - apagando, portanto, as
diferencas e reduzindo-as & semelhanga do europeu. Para tal era preciso ndo s6 "ler" Deus no
Novo Mundo descoberto, como também apresenta-lo e, ainda, representa-lo. E nesse universo de
objetivos que a teatralizagio assume nitida importancia na ideologia jesuitica ¢ o mundo ¢
reduzido ao palco de batalhas na guerra entre 0 Bem e o Mal, onde at¢ mesmo o dcio € motivo de
vigildncia e "cristianiza¢do"

Além de fornecer importantes subsidios e indicar caminhos para nosso trabalho, Neves
apresenta uma séria adverténcia que € preciso levar em consideragdo quando tratamos com um

trabalho antropolégico e que, de certa forma, incentiva-nos mais ainda neste estudo:

"A tarefa pertinente & Antropologia neste campo é duramente radical porgue descentralizadora. £
saber de que modo a catequese foi uma forma atuante de violentar as culturas indigenas - de que modo articulou
sobre tais culturas. Instituigfio, saber e poder. E saber porque o discurso sobre o "gentio” ha tantos séculos
emitido ¢, até agora, dominante e pode, por sua poderosa permanéncia, Jjustificar uma andlise antropolégica.”

(Neves, 1978: 164)

J4 Gambini (1988) analisa a atuagio dos jesuitas com base nos pressupostos da
psicologia analitica de C.G Jung, analisando a catequese sob a categoria de "projegéio” e como os
exercicios praticados exaustivamente pelos mesmos serviam para reprimi-los, tornando o mundo
local de pecado e expiagiio, levando a uma inevitavel recusa da Natureza e que, portanto,
comparados as bestas 0s nativos deveriam aceitar o discurso que eles, civilizados, traziam. Tal
bestialidade refletia-se na nudez nativa, na aceifagio de uma vida comunal "fundada sobre
inclinagies naturais culturalmente elaboradas” cuja solidariedade estaria mais proxima "dos
ensinamentos de Cristo do que os missionarios poderiam admitir”. Encontra-se também - tal
animalidade - na visdo incorreta de um mundo tupinamb4 sem Deus mas cuja presenca da crenca
em determinadas entidades espirituais, como Tupd, Maira-Monan, Jurupari, Anhanga, Boitata
podiam ser utilizadas com fins de conversdo. Unia-se a imagem do animal e do indio, ambos
colocados no mesmo patamar natural que deveria ceder lugar ao estabelecimento da civilizagio.

A formagio do missionario acabava por levar a visdo do mundo tupinamba como
diabélico, ja que parece alegre, ingénuo. Treinados na égide do pecado, da culpa e da repressdo,

os jesuitas s6 poderiam encarar a sociedade tupinamba como destinada a desaparecer, pois se ela
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representava uma "sombra" ao mundo cristdo deveria aos poucos deixar de sé-lo - 0 novo - €
assemethar-se ao velho.

Sob a éptica da preocupagio religiosa, surgiram também importantes trabalhos que
visavam discutir a religiosidade tupinambé e que partiam da analise do seu profetismo, a exemplo
de Clastres, H.(1978), levando-se em conta que os cronistas desconheceram a presenga de um
sentimento religioso entre os nativos, representando-os como povos sem religido. Entretanto, tal
visdo ndo era homogénea, a medida em que se pode pensar nos nativos enquanto portadores de
falsas crengas. Ou seja, no fundo poderiam ser cristdos que se ignoravam. Dessa forma, era
possivel apropriar-se-lhe das lendas e mitos que poderiam ser reinterpretados dentro do
cristianismo, tal qual S3o Tomé, o Dilivio e Anhd na tentativa de buscar rastros da "verdadeira
religiio”. No caso de Tupi, tal empresa é mais complicada, pois uma entidade - segundo Clastres
- destruidora e ndo criadora, como a que fundamenta a teologia crist.

A discussdo centra-se na tese de que o profetismo Tupi-Guarani foi um movimento a
ser pensado na Optica da recusa da centralizagdo tribal sob dominio do cacique. Qu seja, que a
sociedade tupi-guarani por encaminhar-se a um processo de centralizagdo politica atraves do
chefe acentua a atvagiio dos carai em busca da Terra Sem Mal. Reconhece Clastres que o
messianismo tende a aparecer em épocas de crise, embora nio propriamente com a chegada do
europeu mas com um aumento demografico que colocava em risco a propria sociedade. Assim, 0

discurso do profeta dirige-se contra o chefe pois subverte a ordem social, € a estratégia da recusa:

"(..) somos levados a formular a hipdlese de que o profetismo gerou-se na medida exala em que as
sociedades se transformavam e ampliavam, como a contrapartida critica e negadora das transfornagdes politicas
e sociais que se inauguravam.”

(Clastres, 1.: 1978: 60)

Tal analise é refutada por Fausto (1992), para o qual a conquista deve ter funcionado

como um elemento catalisador dos movimentos migratorios em busca da Terra sem Mal e, assim

sendo:

“Vé-se, pois, qudo incorreto ¢ lomar a demografia como indice simples das esiruluras polilicas: os
tupinamba evam muitos, suas aldeias eram grandes quando comparadas com o padrie amazdnico atual. (..) mas,
no entanto, eles eram na esséncia semelhante aos Tupi contempordieos, ndo pela sua "simplicidade®, mas pela
sua ndo-elementaridade, por essa particular articulacdo entre evento e estrutura.”

(Fausto; 1992 390)

Qutro suporte bibliografico importante reside no texto de Shapiro (1987) que discute

exatamente o uso dos elementos da cultura nativa pelo europeu com o objetivo de ter sua
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“Os trabalhos de Florestan Fernandes continuam sendo, em que peseil 9s progressos recenies nos
métodos etno-historicos e a superagdo da moldura funcionalista em que seus livros foram escritos, wmn marco na
etnologia Tupi, cufa amplidio de vistas e perspicdcia interpretativa ainda née encontramaos equivalenie, mesmo
nos estudos etnolégicos recentes, baseados em pesquisa de campo, em uma documentagde precisa e controlada,
em um dominio da lingua nativa, e em alternativas tedricas mais fecundas que o funcionalismo de Florestan
Hernandes. Q leitor que conseguir atravessar a linguagem alge pesada do qutor, bem como o cirenlo tantologico
das explicagdes que sdo o leif-motiv de suas obras sobre os Tupinambd, certamente lerd o que pensar. ™

{Viveiros de Castro; 1984: 10)

Entretanto, ja neste trabatho levanta objecGes a analise de Fernandes:

“O ponlo fraco da interprelagiio de Fernandes do complexo guerreivo Tupinamba, a meu ver, reside
na sua incapacidade de dar conta da singularidade de um aspecto central deste complexo, a saber, a antropofagia
ritual, gue aparece como wm residuo irracional, dentro do esquema do autor, sobre a légica do sacrificio do
inimigo como forma de cancelamento da “heteronomia magica™ criada pela morte de um membro do grupo.”

(Viveiros de Casiro; 1984-5: 10)

Uma importante distingiio de visdes acerca da génese do canibalisme surge entre os
trabalhos de Florestan Fernandes e de Viveiros de Castro, Se, para o primeiro a guerra - € o
sacrificio - sdo vistos como uma forma de "socorrer o espirito de um parente" ou de "satisfazer
a necessidade de relagio sacrificial do espirito de um antepassado ou ancestral”, para Viveiros de
Castro, tal argumento de Fernandes acabaria por minimizar o valor positivo/produtivo da

execugdo canibal;

(...} o preco da invencéio de um culto fiuncionalista foi essa redugdio da vinganga a win mecanisino de

compensacdo mistica”.
(Viveiros de Castro; 1986: 659)

Logo, Viveiros de Castro contrapde-se & idéia de reduzir a antropofagia a uma suposta
"comunhio de ancestrais” ja que a vinganga n3o € uma reciprocidade simples - perigo no qual o
pensamento de Fernandes parece, segundo ele, incorrer - mas ela (a reciprocidade) €, através do

canibalismo, socializada por todo o grupo €, portanto, fundante da prépria sociedade:

"(..) os Tupinambd parecem se preocupar em dilatar a identificagdo de vingadores até tornd-la

coexiensiva a todos os seus aliados”.
(Viveiros de Castro; 1983: 196)

Portanto, a guerra ndo é fungdo:
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mensagem entendida. Tal uso, no entanto, ndo pode ser indiscriminado, devemos estudar cada
momento historico que tornou possivel a assimilagdo de determinado mito ao processo de
cristianizagdo, tal foi o caso de Tupd, cujos atributos podiam ser facilmente assimilados ao deus
cristio. J4 a Terra sem Mal foi um mito abandonado no século XVI por varias razdes,
inicialmente porque competia aos missiondrios ocupar o lugar dos carai, "roubando-lhes" o
privilégio da fala sagrada e também porque a 'Terra sem Mal' localizava-se neste mundo fisico e
estava associada & migragfo - o oposto-das missdes jesuiticas - o poder do shamanismo ¢ do
messianismo tupi-guarant, |

Entretanto, em pleno século XX é possivel que a Igreja reconhega os erros do passado
¢ assuma um novo compromisso, encarando a Terra sem Mal como uma utopia possivel,
colocando o missionrio ndo mais como agente da destruigdo, porém como aliado na luta pela
autonomia ¢ sobrevivéncia dos povos indigenas. E ai, sim, dentro de um suposto "novo contexto"
a Terra sem mal ressurge como dentncia ao colonialismo, instrumento da Teologia da Libertagdo
que podera trazer finalmente o reino de Deus. Assim sendo, a Igreja de hoje - a "Nova Igreja”-

reatualiza o discurso missionario e continua a se apropriar de elementos da cultura tupi-guarani
com fins de conversio, o que torna nossas reflexdes atuais.

Problemas de classificacio:

Convém, ainda, uma ultima discussdo acerca do material trabathado. De inicio notamos
a dificuldade de lidar com fontes primarias de natureza tdo dispar. Freqlientemente nos referimos
as “crdnicas quinhentistas™ talvez por falta de melhor op¢do, pois sabemos perfeitamente que
estamos lidando com materiais profundamente diferentes, com objetivos de elaboragéio € autores
diferentes. Ocorreu-nos também a tentagido de chamar a esses trabalhos de relatos de viagens, o
que posteriormente descartamos pois tal referéncia, cremos, serviria melhor aos propostos de uma
literatura de século XIX e estaria muito ligada a uma visﬁo naturalista européia sobre o continente
~ americano. |

Como, entfo, agrupar diferentes tipos de documentos dentro de um mesmo trabalho?
Qu, ainda, respeitar suas especificidades?

A saida foi agrupd-los em trés grupos distintos, respeitando os objetivos iniciats dos
trabalthos, ou seja, analisando-os sob a oOptica da construgiio de imagens do europeu acerca do
nativo e de seu uso com vistas a colonizagfo, sob o aspecto da conversgo religiosa.

Assim, sendo, foram trés os grupos escolhidos:

O primeiro capitulo sera dedicado a anilise dos trabalhos de leigos, ou seja, europeus
nio missionarios que tiveram de lidar na América com o conflito da Fantasia X Realidade, num

local desconhecido e que precisava ser interpretado, conhecido. Daremos énfase a Hans Staden,
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arcabuzeiro alemdo prisioneiro dos tupinamba por 9 meses, além dos colonos Géndavo e Soares
de Sousa, O trabalho por eles produzido ndo pode ser classsificado exatamente como cronica,
pois servia a objetivos especificos, no caso dos colonos provar a viabilidade da colonizagéo - e em
especial Gandavo - € no de Staden relatar a experiéncia vivida por ele no aguardo de sua propria
morte entre 0s nativos. Mas € importante vermos como, mesmo com tais pressupostos diferentes
esses europeus ainda assim lidaram com caracteristicas de natureza religiosa dos tupinamba e,
claro, de como o fizeram e da natureza particular com que a fizeram, assim como a sua propria
religiosidade.

~ No capitulo 1I, discutiremos como os missionarios relataram os tupinamba que
encontraram e tentaram dar um sentido, uma explica¢fio a eles dentro da teologia cristd. Para tal,
além de recorrerem a um suposto “ancestral comum”, também procuraram dentro da religido
nativa explicar os mitos tupinamba com relagio aos cristdos, encarando-os sob a égide de
“caréncia” além de combater violentamente alguns.

Esses missiondrios visitaram e/ou viveram no Brasil por tempos diferentes com a
responsabilidade de implantar a [é catélica, ou seja, € necessario levarmos em consideracio seu
objetivo imediato de conversdo e, em fungfio disso, sua preocupagio - as vezes pequena - em
conhecer o nativo. Lidamos, aqui, com as impressdes de um missionario que busca na religido
nativa elementos para transforma-la ou, ainda, simplesmente destrui-la.

O matenal de que dispomos para tal analise constitui-se basicamente de cartas enviadas
para a Europa nas quais os missionarios tanto relatam os costumes nativos quanto procuram
mostrar a importdncia do seu trabalho junto a eles ou, ainda, como no caso de Léry e Thevet,
contam suas aventuras entre eles. Portanto, a natureza de tais documentos limita nosso trabalho,
no senfido de ndc trabalhar exatamente com as “imagens’” que os missionarios constroem do
mundo tupt. As cartas sdo geralmente curtas e necessitam de objetividade, procuram ser objetivas
e diretas, afinal irdo constituir-se de documentos administrativos da conquista.

Sendo assim, podemos notar como a propria natureza dos documentos tratados nos
dois primeiros capitulos limitou os objetivos de nosso trabalho. Entretanto, o terceiro capitulo
demonstrou ser o veio mais rico a ser explorado com José de Anchieta, pois além de nio ser leigo
{como Staden, Gandavo etc) permaneceu grande parte da sua vida entre os indios que catequizou
(no que difere da maioria dos outros missionarios). Anchieta niio $6 agiu como seus colegas no
micio de sua carreira, mas também através da convivéncia com os nativos foi aprendendo mais
profundamente o seu modo de pensar/sentir o mundo e, obviamente foi utilizando-se disso com
fins de conversdo, a0 mesmo tempo que passou, inclusive, a ser “tupinizado™, aprendendo a
respeitar os tupinamba. E por isso que a variedade de trabalhos que produziu ¢ imensa, e €
também por isso que nos propiciou um trabalho mais promissor. Em Anchieta ndo temos somente

descricOes de viagens ou fatos, relatorios de atividades, mas temos divagacdes, reflexdes,
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encontramos lirismos, poesias, esperangas. amor ao nativo, a religido, ao conhecimento de sua

tingua, e de seu mundo, encontramos muitas representagdes.



I : A FALA DOS LEIGOS

A questdio religiosa perpassa a visdo de todos os cronistas e viajantes do quinhentismo
brasileiro. Todas essas pessoas - missionarios ou leigos - de uma forma ou de outra permearam
seus relatos com falas religiosas. O proprio Cristovio Colombo insistentemente revelava a
necessidade da conquista espiritual dos nativos que encontrou. Inclusive, se levarmos em
consideragio a tese defendida por Todorov (1983), veremos que a religiio foi o elemento
impulsionador de suas viagens, pois o autor demonstra que o verdadeiro objetivo do genovés era
obter riquezas nas "terras do grande Can" para entio empreender uma cruzada até Jerusalém,

libertando-a dos hereges:

(...} € porque na épaca emt gue me dispus o ir descobrir as ;’fmﬁa,s-l,fh:' conr & itenedo e suplicar
ao Rei e & Rainha, Nosso Soberanos, que da renda  que Suas Aajestades  obtivessem dav fnefios. se
determinasse empregd-la na conquista de Jerusalém, e assim procedi. I se fizerem isso, seja em hog ocasido,
caso conrario,.que mesie assing mosire-se o referido Dom Dicgo, on a pessoa que herdar, com o propésito de
Juntar « mator quantidade de dinheiro possivel para  acompanhar FI-Rei, Nosso Soherano, se for a Jerusalém
para conguisid-la, ont a i sozinho com o mdximo de poder que tiver, the concederd tais recursos, gqie podere
empweender a conguisia, ¢ gue o empreenda; ¢ se ndo ver para congiisten tido, dav-lhe-do ao nenos wna e
dela”

(Calombo,; 1956: 1S}

Assim, nfio s0 Colombo pensava executar uma cruzada a Jerusalém - com ou sem a
ajuda de reis - como também deixava em testamento que, caso ndio a pudesse realizar, que seu
fitho - ou outro descendente - a fizesse. Tal trago da mentalidade medieval de Colombo também
obrigava-o a enxergar monstros e sereias no caminho das Indias o que, posteriormente, foi
responsavel pelo fato dele se recusar a aceitar a descoberta de um novo continente, preferindo
levar ao tumulo a certeza da descoberta de um novo caminho ao Oriente e a deixar aos filhos a
tarefa de hibertar Jerusalém.

Em maior ou menor medida podemos dizer que a fantasia habitava a mente do europeu
pelo menos desde algumas viagens que muito ajudaram a introduzir no medievo europeu as
nogdes do remoto enquanto maravilhoso, fazendo awmentar a difusio dos livros de viagens que as

tinham como parte central;

" vitalidade ¢ predomindncia do relato do maravilhoso na literatura da Baixa Idade Média 6 fato
incomtestavel. Basta wna visada aos titulos, originais ou posteriores, de liveos extremamente popuiares na época
para verificar esta afirmacdio: Ramon Lul, Felix, ou As Maravilhas do Mundo: Marco Polo, Livio do AMithéo de
Maravilhas do Munde;, Livro das Coisas Maravithosas; Livro das Maravithas; firei Odorice de Folle, As
Mavavilhas do Mundo; frei Jorddo, Maravithas do Oriente, sir John of Mandeviile, Liveo das Maravithas do
Aundos."

fGincei;, {992 79)



Gragas ao mirifico trazido do Oriente, o europeu medieval podia imaginar locais
distantes, imagens fantasticas e fascinantes. Tomemos o exemplo de Marco Polo, provavelmente

o mais famoso viajante:

"Sabei que, neste prado cercado de muros, fez construir um paldcio de vigas cor de owro, fodo
dourade na parte de dentro e decorado com aves e passaros recoriados no otiro. A armagdo é de canas e de
tdhuas, tdo hem unidas que a dgua ndo poderd airavessd-las. Estas tdbuas tém mais de trés palinos de largura,
por dez ou quinze de comprimento,

As vezes, o seu comprimento cobre loda a casa, de wm lado ao outro; o paldcio é inteiramente feito
de canas douradas, dispostas de forma que o Gra-Cdes pode mandd-lo desarmar quando quiser, pois estd ligado
por duzentas cordas de seda grossa."”

(Polo; 1985: 105)

Assim sendo, o europeu ja criava o “"gosto pelo fantastico, o distante”, o que
possibilitava, entdo, a proje¢io de imagens sobre regides ainda ndo conhecidas. Some-ge a isso o
fato de que Marco Polo tinha um nitido estilo pedagogico ao redigir, pois queria realmente
informar ao leitor, a quem "ndo viajou". Qu seja, o vigjante reveste-se do discurso da autoridade
para com o leitor, relatando o que viu e também o que ouviu, buscando realizar um relato que
propde-se historico, pois amparado em evidéncias historicas.

Tais viagens fantasticas - e a de Marco Polo ¢ apenas um exemplo - e as imagens

criadas sobre elas projetam a futura exploragéo de outras regides:

"I inegavel que a imagem da Asia come continente pletorico de metais preciosos ¢ como mercado de
especiarias estinmilon ax empresas fransocednicas ibéricos.

(Gitneci; 1992 17)

Isso significa que:

U América, mesino antes de ser descoberta, fazia  parte da ficedo. A ovisdo de wm ontro mundo,
dhistante ¢ dificil de ser alcangado cristalizava-se, com o passar dos anos, em imagens. () oceano era repleto de
manstros, ¢ o paraiso, exuherante. JAs informagies trazidas pelos viajanies, cheiay de detalhes, despertavam wum
impulso que ia muito alént dos fimites impostos pela realidade ™

(Theodoro da Sitva: 1987: 11}

A América seria, entdo, o local que poderia concretizar os pensamentos do homem
europeu, pois foi "inventada" antes de ser descoberta. E a cla era reservada a categoria do
mirifico, caracterizado por Giucct (1992) segundo uma série de principios, alguns do quais

convem discutirmos;



O maravithoso ndio possui governo proprio, estando relegada a habitagdo dos homens
"sem rei", como diria Gandavo. Ainda coloca-se como algo completamente fora do conhecido, do
familiar, reino do misterioso, centrado de preferéncia nas regides inexploradas, ocultas, interiores,
mas que € capaz de magnificar o que toca e s tomar vida em fungdo do europeu que o percebe,
mas ¢ fadado ao paulatino desmoronamento da construgdo maravilhosa. Quando vai se tornando
conhecido, a fantasia torna-se paulatinamente realidade, pois quando tocado o maravilhoso torna-

se real, perdendo o encanto e reduzindo-se paulatinamente ao econémico:

"(...) admitidas as excegfes que confirmam a regra o oure e 4 prata foram seu componente
irredutivel: na América o maravithoso e a imagem das riquezas coincidiram. O fundo do maravithoso foi, quase
exclusivamente, econémico,"”

(Giucci; 1992; 13)

Dessa forma, € nesse contexto que Colombo vigja e outros viajantes aventuram-se
pelos mares. A visfio do distante enquanto fantastico/maravilhoso 0s acompanha. Embora seja

importante destacar-se sua menor eftcacia Brasil neste contexto:

“Ao lade disso, ndo é menos certo que todo o mundo lenddrio nascido nas congnistas castelhanas ¢
grie suscita eldorados, amazonas, sevras de prata. lagoas mdgicas, Jontes de juventa, tende antes o adelgarcar-se,
descalorir-se on ofuscar-se, desde que se pencira ng América lusitana. Mesmo os maotivos sobrenaturais de findo
piedoso, ja bem radicados na Peninsila, parece amortecer-ve no Brasil e, de qualguer forma, desempenham papel
menas consideravel na congnista do terriforio,”

fBuarque de Holanda; 1994: 130}

Isso ndo significa que também nio tivesse seu valor, como o proprio autor acrescenta:

“De qualquer modo, ndo se poderd dizer que a sedngiio do tema paradisiaco tivesse sido menor para
os porfugneses. durante a Idade Média ¢ a era dos grandes descobrimentos maritimos, do gue o fora para ontros
povos cristdos de foda a Ewropa vie mesmo para judens ¢ mugulmanos. E ndo é menos certo pretender-se que tal
sedugda explica nnitas das reagies a quie dard ligor, enive eles, o contala de Terras ignoradas do ultramar.”

fRuargie de Holanda: 1994 119}

Entretanto, junto a fantasia, os viajantes trazem outras necessidades e desejos, e ©
enriquecimento rapido surge como uma questio imperiosa. Escolhemos, assim, os viajantes Jeigos
para discutir essa relacio Fantasia X Realidade para entendé-la nio como oposi¢ido, mas como
partes de um mesmo projeto que nascia com a descoberta da América. Em particular, faremos uso

das obras de Gandavo (1988), Souza (1971), Caminha (1985) e Staden (1978).
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1) A Fantasia

Uma forte tendéncia que encontramos nos relatos dos cronistas ¢ a de representar a

nova terra como um paraiso, o "Paraiso Terrestre";

"Para uns, inclusive Colombo e Vespiicio, as terras que acharam bem podiam ser o Paraiso Perdido,
tdo elas e floridas eram elas e 1do inocentes e formosos thes pareceram seus moradores. Colombo, em carta ao
Papa, escreveu com todas as letras esta proclamagdo utdpica (..). Vespicie ndo fica atrds. Descreve com
eloquéncia o Novo Mundo como um Paralso Terrenal (..). Confirmaram, pois a suspeita dos navegantes e a
duvida do Papa. O mundo achado bem podia ser o Paraiso Perdido.”

(Ribeiro; 1992: 19)

O Paraiso Terreno, na Idade Média, esta assimilado a idéia de "locus amenus". pois a
idéia de paraiso significa a valorizagio da vida bucolica, rural. Liga-se a percepglio climatica de
um local agradavel, dai as considera¢des de Gindavo a respeito da "temperanca dos ares”. do

clima e das aguas:

"lonr tempos como aguefes, sempre que se irafasse de exaltor afgun espetdculo natiral, o que vinha

constaptemente @ tona eram formulas consagradas do cléssico "locus anmoenus™ !

tRuargiie de Holande, [985: 96)

A representagfio da terra descoberta como local de clima e ares agradaveis chocava-se
com algumas teses classicas de entdo a respeito da inabitabilidade das regides antipodas, ou seja,
de que na zona torrida o clima seria insuportavel para o homem e os ares perigosos e quentes,
ocasionando um local impossivel de ser habitado. No entanto, o que 0s viajantes encontraram

parecia muito diferente de tais afirmagdes. Ndo um inferno sufocante, mas o oposto:

"Paraive: fde origem grega) “pavgue, fugar plamtado de drvores onde se crian animais; o Paraiso: o
Fden; o local celeste destinado as almas bem-aventuradas®, pelo latim paradisu, "jardim, o paraiso terrestre; o
paraiso feeleste, sée. XTT (2} )"

{Machado,; 1952- 1959: 1079)

Notemos, pois, que a origem da palavra "Paraiso" remete-nos a idéia de parque, de

jardim, ou seja, local produzido, criado, Mais do que criado, é um vocabulo que exclui a



desordem, pois da mesma forma que os jardins sdo produzidos pelos homens, sdo organizados e
ordenados, o Paraiso o foi pelo criador. E a natureza obediente, bela porque ordenada.

O Paraiso Biblico refere-se ao Jardim do Eden, criado por Deus, na beleza, na calma e
na bondade divinas. Percebemos que a tranquilidade/harmonia sio atributos do Jardim do Eden

em formacao:

"Ora, o Senhor Deus, tinha plantado ao principio um paraiso, ou jardim delicioso, no qual pés ao
homem, que linha formado. Tinha também o Senhor Deus feito nascer da terra tédas as castas de drvores
agraddveis & vista, e ciijo fruto era gostoso ao paladar: e a drvore da vida do paraiso, com a drvore da ciéncia do
bem e do mal.

Déste lugar de delicias sala um rio, que regava o paraiso, e que dali se repartia em quatro bragus.”

(Génesis; 1: 23)

“Aede divina, o descobrimenio do Brasil desvendon aos portigueses a Nalweza paradisiaca qgue
tantos aproximariam do Paraiso Terrestre: buscavam, assim, no ageervo imaginario. os elemenios de identificacdo
da nova terra. Associar a fertilidade, a vegelagio fuxuriante, a amenidade do elima as descrigoes tradicionais
do Paraiso Terrestre tornava mais préxima e fomiliar para os enropens a terra 1do disteornte e desconhecida, 1
presenca divina fazia-se sentir também na natureza; esta, elevada a esfera diving, mais uma  veZ reilerava a
presenga de Deus no Universo.”

flello e Souza;: 1986: 35)

Conforme o jardim vai sendo criado, a impressdo de ordem e de paz é o que salta aos
olhos, nessa paisagem bucdlica, até o momento em que Addo e Eva introduzem a
discordia/desordem ao desobedecer as ordens de Deus, provando do fruto proibido da "arvore da
ciéncia do bem e do mal". Introduziu-se a discordia e a duvida num local que ndo as pode
suportar, sendo que a pena aos infratores é a expulsdo para a terra da dor, do suor e do trabatho.

Logo de micio a "edenizagfio” é presente no descobridor Cristovio Colombo:

"Creiam-me, Vossas Mafestades, que esta terva é o melhor ¢ mais fértil, temperada, plana e boa quie
tenr o pndo.

{Colowmbo; 1985: 51)

"Creio que, se ew passasse abaixo da linfia equinocial. ao chegar 18, na parie mais alta, enconiraria
temperafira midto maior ¢ diferemte nas  estrelas e na dguas; ndo porgue crefa gue ali onde o altura seja
puixima seja tamhém navegavel ou haja dgua,  nem que se possa suhir at¢ ld, mas porqiie creio que ali & o
Paraiso Terrestre, onde ninguém consegue chegar, a ndo ser pela vontade divina.”

(Colombe; 1985: 143)

Dai o fato de Colombo acreditar que estaria perto do rio Ganges, um dos quatro rios
formadores do Eden. Tal cren¢a elimina em Colombo o ato da descoberta, pois ele apenas

"encontra 0 que havia procurado", aquilo que os antigos ja diziam, seus argumentos sdo dados
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nio pela experiéncia, pelo que vé, mas pela autoridade, pelo que ele ja sabia. Por isso ele morre
acreditando ter descoberto apenas um caminho para o Oriente - origem possivel do Paraiso
Terrestre - e nfo uma nova terra, (€ por isso que ndo ha a "descoberta de um novo continente”
para Colombo).

No entanto, ndo é s0 em Colombo que a nogéo de Paraiso aparece. Também os nossos
autores quinhentistas carregam-na. De uma maneira geral podemos extrai-la - ou subentendé-ia -
quando os diversos autores procuram-na retratar nas belezas da nova terra, onde por si 50 a
colegdo de adjetivos utilizados deixa-nos a entrever essa "sublimagfio edénica”.

Pero Vaz de Caminha (1985) ¢ conhecido por seu tom realista e sua preocupago de
narrar somente o que 0s seus proprios sentidos experimentaram - em particular a visfio - pois
constantemente experimentamos encontrar em sua escrita expressdes como "segundo o meu
parecer”, "conforme depois contaram", "até agora ndio vimos nenhuma casa", numa tentativa de
expulsar um suposto conteido sobrenatural de sua narragdo (algo que ndo ocorre com
Colombo). Entretanto, apesar disso, encontramos essa tendéncia a edenizagdo em um pequeno

trecho:

"Todavia, ao sentar-se (una moga indial, ndo se lembrava de o estender muito para se cobrir. Assim,
seithor. a inocéncia desta gente ¢ tal que a de Addo ndo seria maior, com respeito ao pudor.”
{Caminha; 1985 97) (1)

Com relaciio aos outros cronistas, as narragdes de beleza da nova terra sio ainda mais
presentes, o que nos comprova a tese da edenizacio de Mello e Souza (1986). E inequivoca a

esperanca da redescoberta do paraiso até entdo escondido:

" Mescoberta” é, antes. umi conftecimento das  partes até enido dobrodas, vciltas e um mesmo
maper ji hd muite desenhado por wina s mdo. "

(Neves; [978: 32)

Claramente observamos ¢ "locus Amenus":

"Esta Provincia he & vista mui deliciosa e fresca en gran maneira: toda estd vestida de mui alto e
espesso arvoredo, regada com as agnas de muitas e mui preciosas ribeiras de que abundanitemenic participa tode
a terra, onde permanece sempre a verdura com aquella temperanga da primavera que ca nos offerece Abril ¢
Maio. E isto causa ndio haver la fiios, nem ruinas de inverno que offenddo as suas plamntas, como ca offendem as
nossas. Im fim que assi se howve a Natureza com toduas as cousas desta Provincia e, de tal maneira se comedio
na temperanca dos ares, qire nunca nella se sente fiio nem quentura excessiva.”

(Crendave; 1988: 82}



"It todo o tempo do ano, qrando chove, fazeni os céus da Bahic as mais formosas mosivas de nuvens
de mil cores e grande resplendor, o que nunca viram noutra parte, o que causa grande admiragéio. F hd-se de
nolar que nesta cewnarea da Bahia, em rompendo a luz da manhd. nasce com ela junfammente o soi, assim no

inverno como no verdao.”
fSoares de Sousa; 1971 133)

Terra formosa, bondosa, onde "as arvores estdo sempre verdes", nos dizeres de Hans
Staden. Estigma que acompanhara para sempre a Terra Brasil, onde os "bosques tém mais vida",
a terra que tem "palmeiras onde canta o sabia", De uma maneira geral, encontramos nos
cronistas essa tendéncia a estupefagfio frente ao "Paraiso Redescoberto", tendéncia essa, inclusive,
a afetar inimeros projetos ufanisticos de construgdo da moderna nagio brasileira. (2)

No século XVI, o paraiso € visto enquanto realiza¢do terrena dos designio divinos, nio
ha como negar a presenga do Criador em tdo maravilhosa criagio recém-descoberta. Mas, se a
terra encontrada pode ser o Paraiso, como explicar a presenga nele de seres humanos? Aqui a
questdo torna-se mais complexa.

Novamente iniciamos a discussdo com uma referéncia a Colombo, lembrando a

presenga de seres fantasticos em suas narrativas:

"Entendeu também (Colomba) que fonge dali haveria homens de um othe s6, ¢ ontros com cara de
cachorro, que eram antropdfagos e que. quando capturavam alguém, degolavam, bebendo-the o sangue e
decepando as partes pudentos.”

(Colombo; 1986: 38) (3)

Também nos relatos de nossos cronistas encontramos momentos onde o fantastico

predomina, aliado a presenga de seres monstruosos:

"Foi cansa tam nova e tam desusada aos olhos humanos a semelhanga daguele fero e espantoso
monstia marino que nesta Provincia se maton no amo de 1564, que ainda qie per mitas partes do munde se
tenfia noticia delle, nam deixarei todavia de a dar agui outra vez de novo, relatando por extenso tudo o que
acerea disse passou {.)."

(Gdndavo: 1958 119)

"Nédo ha divvida sendo que se encontram na Bahia e nos reconcavos dela muitos homens marinhos,
que os indios chamam pela sua lingua uripiara, os quais andam pelo rio de dgua doce pelo tempo do verdo, onde
fazem muite dano aos indios pescadores e mariscadores que andam em jangada, onde os tomam, e aos gue andam
pela borda da dgua, metidos nela, a uns e outros apanhain, ¢ metem-nos debaixo da dgua, onde os afogam.”

(Soares de Souza; 1971: 277)
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Em meio 4s "belezas naturais” que povoavam a nova terra, estranhos monstros parecem
também surgtr:
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(Gindavo: 1988: 127}

Nas ilustracdes do livro de Gindavo (1988) ndo somente encontramos animats com
caras de homens, seres alados. animais deformados, como tambeém demonios que aparecem
claramente apavorando os indigenas. Ou seja, a natureza, se local do edénico tambeém pode
representar - pois ainda desconbecida - o local da deformidade, da corrupgio natural. da
perturbaciio do Criador.

Ndo a toa as criaturas deformadas sio a representagio da corrupgdo da criagdo:
nhagens assombradas, monstruosas que significam a antitese do Criador, portanto, criaturas
demoniacas, que habitavam o imaginario europeu e que estio sendo transferidas da Europa para
as imagens que esses mesmos ewropeus estdo construindo da Ameérica. No centro dessas figuras.
0s monstros coabitam com os nativos. De paraiso 2 morada de monstros: isso inicia a reflexdo do
local reservado ao indic no imaginario quinhentista. (4)

Mello e Souza (1986} defende a idéia de que ao nativo foi reservada a categoria do

demoniaco:
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"4 humanidade anti-humana se manifesiava ainda no  estado de pecade em que, para o europeu

catélico, viviant os naturais da terra.”
Mello e Souza; (986: 81)

No entanto, é curioso percebermos como a visdo do nativo também pode ser explicada

por relagio ac Génesis:

"Entdo foram abertos os othos de ambos, e conheceram que estavam nus; e coseram folhas de

figueira, ¢ fizeram para si aventais.”
{Genesis; 3:7)

Nio é curioso que 05 mesmos cronistas que frequentemente parecem comparar © Novo
Mundo ao Jardim do Eden estejam ao mesmo tempo fazendo referéncias constantes a nudez dos

indios do Brasil?

"Afi andavam entre eles trés ou quatro mogas, muilo novas e muito genlis, com cabelos muito pretos
e compridos, caidos pelas espdduas, ¢ suas vergonhas tdo altas e tdo cerradinhas e tdo limpas das cabeleiras

que, de as muito bem olharmos, ndo tinhamos nenhuma vergonha."”
(Caminha, 1985: 51)

"Iodos andam nis e descalcos assi macho como femeas, ¢ ndo cobrem parte alguma de seu corpo.”
(Gandave; 1980: 128)

A nudez do nativo chama ainda mais a atengdio dos jesuitas, que precisam preocupar-
se muito com ela e com a sua consequente relagdo com o pecado.(5) O nativo circula entre duas
categorias: a do demoniaco - pois "besta fera”, "gente bestial", traicoeiro e de habitos horrendos,
como o canibalismo e a guerra, aquele que ataca e mata tanto leigos como mesmo os padres que
carregam as palavras divinas - e a da ingenuidade, o estado de pureza dos que ainda ndo ouviram
a palavra divina - ou ouviram num passado remoto € renegaram, esqueceram - € sao alvo das
tentacBes dos deménios. Para os leigos, a primeira visio da nudez indigena relaciona-se bem com
a visio do paraiso. Mas o que dizer dos seus habitantes? Ao passar da observagdo da terra
paradisiaca para a de seus nativos, o Eden comeca a tornar-se, digamos, "mais opaco”, pois essa

imagem "ideal" precisa ser alterada ao ser tocada pela mio européia, transformadora.



2} A Realidade

A humanidade amerindia precisava ser também entendida pelo europeu pois, se como
vimos anteriormente, a terra era habitada por monstros, sobre os humanos deveria também recair

algum tipo de correlagdo ao conhecido, pois:

"1 semelhanga do ocorride com o Paraiso Terrcal, migraram para a América as projegies
imagindrias enropéias acerca das humanidaces e dos animais monsiruoses.
(...} Como os monstros, 0 homemn selvagem ndo era tema novo, tendo raizes no munde anligo. Fra a

antitese do cavatheiro, e opunha, av ideal cristdo, a vida instintiva em estado puro.”
(Afello e Souza; 1986: 52- 54)

Portanto, é como se o amerindio fosse uma "outra humanidade™:

“Finalmente que sdo estes indios i deshupranos ¢ erueis, nao se movent o dephiina pivdade: viven
comto hrufos animaes sem ardent nem concerto de fomens, sdo mui deshanestos ¢ dados o sensialidade ¢
erireedo-se aos vicios como se pefles ndo honvera razdo de iimanos, ainda que todavia sempre 16m resgnardo ox
machax ¢ ax uieas ent sen ajunfanento, e mosteio (e gisto alawna vergonha "

i Feinreferver; T9RR: 37)

Até mesmo Camunha, relativamente bondoso para com 0s nativos:

"Os outros dois que o Capitdo teve nas nous, aos qiais det o que ja foi difo. anaca mais agi
apareceram, fatos me induzem a pensar que se trate de gente hestiol e de ponco saher, ¢ por isso mesino ido
exquivas. Mas apesar de fhido isso, andam hemy cuarados e muito limpos. [T nagiilo sempre mais me convengo gne
sda comer (ves ot auiprals meirtesinhos, aos quais faz o ar melhor pena e melhor cabelo que aos mansos, porgue
o8 Sens corpos so (do fimpos, 1do gordos e formosos, a tido mais poder.”

(Cantinha: 1983 88)

E obvio que tais comparagdes acabam por relegar o nativo a categoria da natureza, ou
seja, aquele que vive em meio a ela e que, no entanto, devido as suas caracteristicas animalescas
torna-se presa facil do demonio, a "besta-fera". No entanto. interessa-nos disculir como os leigos
ltdaram com a no¢io de Paraiso, natureza e humanidade nativa.

E novamente Caminha quem oferece a primeira visio sobre tal questio, ao encerrar sua

"carta":

" v dgnas sdo muitas e infindas. I em tal maneira ¢ grandiosa gue. guerendo aproveitd-la, tndo dard
nefa, por cansa das acun gue fen.
(Caminfia, 1985 95}



Mas nao € so Caminha:

"Poste que mistha fengdo nde era tratar neste Sumario se ndo das consas gie sdo geracs por toda o
Costa do Brasif, de qie os wmoradores da terra participiio, parecei-mie fambem necessario ¢ convenicnic aos
fovores da terra deninciar nesie Capitilo a rigneza dos metais que affirmdo haver por efla dentro. provado tirdo
isto com pessvas qite o achardo, virdo, e experimentardo; ¢ @ mancira come se descobriu foi este que se seguent
(.7

(Cidndave, 1988 63)

"Se Deus o permitir por nossos pecadaos, que seja isto, achardo (os luteranos) todos os cémodos que
temuos dectarado ¢ muite mais para se fortificarem, porque hio de fazer trabalhar os moradores nas suas
Jortificagiies com as sHAS pessoas, com seus escravos, barcos, hois, carros e tudo mais necessario, e com todos os
mantimentos que liverem por suas fazendas, o que thes hd de ser forgado fazer para cont isso resgatarent as vidas;
e com a firga da gente da terra se poderdo apoderar e fortificar de maneira que niio haja poder limano com que
se possam tirar do Brasil éstes inimigos, de onde podem fozer grandes donos a seu salvo em tédas as terras
marftimas da Corea de Portugal e Castela, o que Dens ndo permitird; de cuja bondade confiamos que deixara
estar éstes inimigos de nossa santa f¢é catélica com a ceguneira que alé agora tiveram e ndo chegar & sna noticia
o contetido neste Tratado, para que the ndo facam tamias ofensas éstes infiéis, como the ficardo facendo se se
senforearent desta terra, que Deus deixe crescer ot sen sqnio Servico: com o gite o Selt saitn fpome sefa algado,
para que sua AMajestade a possa possuir por muitos e felizes anos com grandes contentamentos,”

(Soares de Souza; 1971 352)

Comegam, assim, a transparecerem melhor os interesses dos cronistas para com a terra
descoberta. A natureza pode, de fato ser edénica. s6 que "cumpre transforma-la. cumpre criar um
"Novo Paraiso”, regado pelo suor e pelo trabatho, atuar sobre ele, modificando-o segundo os
designios divinos.

E por isso que a nudez nativa chama a atencdo no imaginario medieval: ndo ha ali o
trabalho humano da transformagio, a mao que confecciona, do artifice. Nao e possivel que o
paraiso continue intocavel, pois desde Adfio o homem aprendeu a "coser as folhas” para cobrir
suas "vergonhas”. O reino divino ficou para tras, cumpre agora trabalhar, produzir, moldando a

civilizagdo com suas proprias méios, atuando sobre a natureza, conforme nos indica a figura

abatxo:

{da Silva. 1991-92: 23)



Ela representa o paraiso em sua natureza exuberante, mas seu centro ¢ o trabalho
humano e as naus da civilizacdo ancoradas. Comegamos a observar a oposicdo civilizado X
selvagem, natureza X cultura. Natureza perigosa ao europeu que nio deve embrenhar-se nas
matas, lugar de refligio do perigoso selvagem.

A coldnia que comega a ser moldada tem a sina da riqueza, tem o emblema do lucro,
precisa ser civilizada. Se a natureza é bela porque divina, também ¢ divino transforma-la, civiliza-
la. O par de oposigio selvagem X civilizado ligado a outro par pagio X cristdo € tomado de
forma direta pelos autores. A nogdo de civilizagio, embora ligada 2 idéia de progresso, no sentido
da técnica, do conhecimento, de idéias; acaba também por significar a "expressdo da consciéncia
ocidental", ou seja, cumpre levar a cultura a todas as regides selvagens do planeta e, em troca

explora-las:

"1 prética mercantilista supde, significativamente, uma contimiidade de relagdes sem interdicoes
geogrdficas: ¢ wna pratica qie requer infegragde imernacional, Mas, se por im fadny o mereantilisime fniplica
integracdo geogrdfica e continnidade inferconiinentals, por outra ele também tem suas descontinnidades porque
supdie sedes coloniais e coldnias ligadas ¢ suhordinadas a tais metvdpoles (..)."

iNeves: 1978: 43)

Assim, a América funcionaria como uma espécie de “purgatorio” para os pecados
europeus., onde poder-se-ia comegar tudo de novo, re-construir. Nao a toa Colombo tantas vezes

{oi visto como louco:

" Newo Mundo era inferne sobretudo por sua fnonanidade diferente, animalesca. demoniaca, o era
purgaioria sobretudeo por sua condigdo colonial. 1 ele, opunfia-se a Iwropa: metropele, lngar da cultura, terra de
cristios. Na Furapa. pois. o Céi era mais proximo, mais clara e inteligivel o palavra divina. Na coldnia, tudo se
esfiimacava ¢ se confindia, ™

t\fetto e Souza: 1986 72)

Os paises ibéricos, a época, possuiam bem delineadas suas fronteiras nacionais (a
Lispanha reconquistava definilivamente seu territorio em 1492), o que os habilitava a expansio
ultramarinha, Assim, importa-nos ressaltar que a propria nocdo de civilizagio traz em st
embutida o militantismo, representado pela necessidade de homogeneizagiio a partir do modelo
ocidental e representado, por exemplo, pela catequese que quer reunir "todas as almas".

Logo, o Paraiso 56 tem sentido enquanto puder ser modificado, trabalhado, moldado
de acordo com o medelo civilizado. Se quando do Paraiso o equilibrio com a natureza reflete a
existéncia do nativo, com a chegada do europeu o "novo equilibrio” da-se com a sua atuagio e o

seu trabalho.



Mas, qual trabatho? O que fazer? Como fazer? Se trabalho para o jesuita sera a
catequese, sua forma de a¢do no "Paraiso Terrestre", a do colono devera ser outra, também

motivo de engrandecimento divino da nova terra:

"Um deles viu umas contas de rosdrio, brancas: mostrou que as queria, pegou-as, folgon muito com
elas e colocou-as no pescogo. Depois lirauw-as e com elas envolven os bragos e acenavam para a terra e logo para
as conlas e para ¢ colar do Capitdo, como querendo dizer que dariam owro por aquilo. Nos assim o traduzicimos
porque esse era o nosso maior desejo..."”

{Caminha; 1985: 79)

"Dos metals de que o mundo faz mais conta, que é o ouro e prata, fazemos agui tdo pouca, que o
guardamos para o remate e fim desta historia, havendo-se de dizer déles primeiros, pois esta terva da Bahia tem
déle tanta parte quanto se pode imaginar; do que podem vir & Espanha cada ano maiores carregagies do que
nutica vieram das ndias Ocidentais.(..)"

(Soares de Sousa; 197]: 350)

Ou seja:

s primeiras narrativas eloboradas sobre a ferra descoberta nos mostram como o olho nido  vé
coisas, mas imagens de coisas que significam outras coisas, ™
(Theodore da Sitva: 1991-92: 22)

Os mesmos olhos que observam o Paraiso também sdo os que procuram uma forma
viavel de modifica-lo em proveito préprio. A oOptica do lucro mescla-se a fantasia. A realidade
interage com ela, somando-lhe, no lema "Fé + Império™: a cruz ¢ a espada. Nossos cronistas
esperam encontrar riquezas, esperam enrtquecer, buscam despertar o interesse de ouiros
portugueses para a colonizagdo - caso de Gandavo - e ocupagdo da terra. Ao mesmo tempo

encontramos referéncias constantes a uma outra "forma de lucro” em seus escritos:

I imprimiv-se-a faciimente neles todo e qrualguer cunho que thes quiserem dar, uma vez gie Nosso
Senhor thes deun bons corpos ¢ bons rostos, como a homens bons. I o fato de Ele nos haver até agui trazido, creio
qire néfo o foi sem causa. B portanto Vossa Afteza, gue lonto deseja acreseentar & sania [ catdlica, deve cuidor da
safvagde defes. I aprazerd a Dens que com powco trabatho seja assim.”

(Ceamninha; 1983: 24)

"Porém, a melhor fiuto que dela se pode tirar e parece que serd salvar esta gente. F esta deve ser a
principal semente que Vossa Alteza nela deve langar.”

(Caminha; 1985: 98)

Ou seja, embora Caminha fosse um comerciante, ou seja, um homem de negécios, ele é
também um cristio-catolico e, assim, a 16gica mercantilista interage com o pensamento religioso

ndo como oposigdo, mas complementando-a, a0 menos no século XVI:



"dqui e nas Capitanias 1ém feito estes padres da Companhia grande finito ¢ fazem com que a terra va
em muito crescimento, trabalhdo por fazer Christdos a muitos indios e metem muilas pazes entre os homens. "
{Gdndavo; 19588: 41))

Isso significa, também, que muitas vezes os interesses de leigos e missionarios
convergem. Desta forma, projeta-se a construgdo de uma sociedade colonial que precisa de
legitimagdo religiosa. Se isso ocorre, € de se esperar que 0s projetos dos colonos também
precisem de legitimagdo religiosa, que eles possam utilizar-se do discurso religioso com

finalidades proprias.

3) O Uso do Sagrado

Vamos agora discutir dois momentos onde os nossos cronistas leigos fazem uso da
religiio com determinados objetivos, os quais sejam a defesa da escraviddo e a propria

sobrevivéncia fisica (no caso de Hans Staden).

3.1) Eseravidao

Vimos anteriormente que a exploragio da nova terra interessava sobremaneira aos
leigos quinhentistas desde as primeiras observagdes de Caminha. No entanto, para tal é necessario

mao-de-obra:

"Caome pertencente e vepresentante da elite dos plantadores da Bohia (Seares de Sousa) foi vereador
da cdmara em Sdo Salvador, onde chegara em 1569 - tinha o objetivo de convencer a coroa da necessidade de
Jazer uma eatrada no sertdo ¢ da necessidade de escravizar os indios que 1& habitavam. Por isso enteressou-se
fambem por ortras ribos, além dos tupinamha. Descreve os Iupinamba e ovufras tribos que viviam mais afastadas
na inferior do pais, tormando-as mais sefvagens e canibalisticas quanto maior a distdncia que o separava das

mesmas. "
tEletschamann,; set. 1990- fav 199} [35)

No momento em que defendem a cristianizag¢do dos indios e o consequente abandono
de seu estado de selvageria em prol da civilizagdo significa também a entrada deles no "mundo do

trabatho™:

"ds pessoas que no Brasil querem viver, lanio que se fazem moradores da terra, por pohres que
sejdo. se cada hum alcangar dous pares ou meia diizia de escravos (que pode hum por oufro custar pouce inais ot
menos até dez cruzados) iogo tem remedio pera stua sustentagdo; porque huns the pescdo e cagdo, ouwtros the
Jazem mantimentos e fazenda e assi pouco a pouco enriqiecent os homens ¢ vivem honvadmmente na terra com
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mais descango gue neste Reino, porgie os mesmos escravos indios da terra buscam de comer pera si e pera os
senhores, e desta maneira néo fazem os homens despeza dos seus escravos em mantimentos nem Com Suas
pessoas.”

(Gandavo; 1980: 44)

No entanto, embora Gandavo defenda a catequese para os indios, a0 mesmo tempo
refere-se a eles como "escravos”. Ou seja, isso € coerente com o restante de suas descrigdes, pois
aos grupos indigenas que ndo se submetem pacificamente - € isso certamente refere-se aos

tupinamba - cabe a guerra justa, mas sem exageros:

" quantos escravos agora vém novamente do Sertdo ou das ouiras Capitanias todos levdo primeiro &
Alfandega e alli os examindo e lhes fazem perguntas quem os vendeu, porque ninguem os pode vender se ndo seus
pais ou aquelles que em justa guerra, os cativio, e os que achdo mal gcquiridos pdem-nos em sua liberdade, ¢
desta maneiva quantos indias se comprdo sdo bem resgatados, ¢ 6s moradores da terra néo deixdo por isso de ir

muito avante em suus fazendas.”
(Gandave; 1980: 58)

Logo, se a guerra justa é um recurso para a obten¢do da mao-de-obra nativa, quais
seriam os indios cujas caracteristicas fariam merecer-lhes tal guerra? Aqueles que, como citamos
anteriormente, sdo "mui deshumanos e cruéis”, que "vivem como brutos animaes", sdo
"deshonestos ¢ dados & sensualidade”. Aqui novamente os leigos concordam com os
missionarios pois, em prol de um projeto de colonizagio os costumes nativos sdo estigmatizados,

utilizados como sinais de selvageria, dos que "nfo tem fé":

“(..) para justificar a necessidade de cristianizagdo, havia que denegrir oS homens aqutoctones.
Denegrindo-os, estava justificada a escraviddo.”
‘Mello e Souza; 1986: 36)

Gandavo encontra ainda sinais divinos em prol da atitude dos portugueses contra os

indios:

*...) porque ninguém pode pelo sertdo dentro caminhar seguro, nem passar por lerra ande ndo acha
povoagdes de  indios armados conira todas as nagdes humanas, e assim como sdo miuitas permitiv Deos que
Jossem contrarios huns dos outros. € que houvesse grandes odios e discordias, porque se assi nio fosse os
portiguezes ndo poderido viver na lerra nem seria possivel conquistar tamartho poder de gente.”

(Gandavo,; 1980: 52)

Portanto, Deus ajudou a vitéria dos portugueses contra os indios, fazendo-os inimigos

entre si ¢ impossibilitando uma unifio contra os conquistadores.
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Uma vez vitorioso o projeto de colonizagio/catequese, o proprio cronista constata seus

efeitos:

"Havia muitos destes indios pela Costa junio das Capitanias, tudo enfim estava cheio delles quando
comegardo os portuguezes a povoar a lerra; mas porgue os mesmos indios se alevantarde conira elles e fazido-
thes muitas treigbes, os governadores e capitiies da terra destruirdo-nos pouco a pouco e matardo muilos delles,
outros fugirdo para o Sertdo, e assi ficon a costa despovoada de gentio ao longo das Capitanias. Junlo dellas
Sicardo alguns indios destes nas aldeas que sdo de paz, e amigos dos portuguezes.”

(Gdndavo, 1980: 52) '

Portanto, para que a guerra justa fornega escravos, ¢ necessirio que ela seja
legitimada pelas caracteristicas terriveis e cruéis dos selvagens, que ora beiram a passividade e

inocéncia - e, portanto, precisam da tutela dos cristdos - ora assemelham-se a violentos demonios.

3.2) "Viver é Preciso"

O alemiio Hans Staden fez duas viagens a América do Sul, a primeira num navio
portuguds, em 1547, e a segunda num espanhol em 1549, onde veio a naufragar proximo de Sdo
Vicente, sendo posteriormente aprisionado pelos tupinambé, tornando-se prisioneiro por nove
meses entre eles até ser resgatado por um navio francés e retornar a Europa, onde escreve suas
memdrias, sobre as viagens, o cativeiro, e o retorno.

No trabalho de Staden "salta aos olhos" uma busca constante de convencer o leitor
acerca da verdade dos seus relatos e isso se da basicamente de trés formas:

Em primeiro lugar, pelo fato de que certas coisas podem
ser vistas pelo vulgo como impossiveis sem, na verdade, o serem. Ou seja, nem todos visttaram a
América, mas isso nfio significa que a fala dos que até la viajaram fosse mentirosa ¢, para o
homem do século XVI a Astronomia provava que para o "vulgo" certos conhecimentos seriam
impossiveis.

Em segundo lugar, além de sua propria palavra, Staden apresenta o testemunho de
outro aleméo - Pedro Roesel - que encontrou no Brasil, como confirmagio de seus relatos.

Por fim, pede a Johannes Dryander - um amigo seu e catedratico de medicina da
Universidade de Marburg - que fizesse uma introdugdes a seu livro, onde a sua suposta posigio
cientifica servisse de testemunha da honestidade ¢ do desinteresse material de Staden nos relatos.

Serve-se Staden, no entanto, de outra poderosa testemunha, Deus:
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we ) Assim agird o meu Deus com fodos os mdus que me fizeram ou me fagam sofrer! A estas
palavras se atemorizaram muito dos indios. E agradeci ao Deus todo poderoso por mostrar-se para comigo, em
tudo, tdo grande e tdo benigno.

Portanto, pego ao leitor que queira considerar o que escrevo. Dou-me a éste trabalho, ndo pelo
prazer de escrever alguma coisa nova, mas exclusivamente para trazer a Iuz o8 beneficios que Deus me presiou!”

{Staden; 1974: 121)

Em todo o relato a referéncia a Deus € constante:

Agradego, pois, ao Creador onipotente dos céus, da lerra e dos mares, a sei Fitho Jesus Cristo e ao
Espirito Santo, pela grande graga ¢ misericordia que, pela Santissima Trindade, me Jforam concedidas
maravilhosa e inesperadamente, quande eu, no Brasil, cai em poder dos selvagens, os tupinambds, ficando nove
méses seu prisioneiro, e tendo escapado a muitos outros infortinios.”

(Staden; 1974: 26)

A presenga divina nos relatos de Staden demonstra uma grande necessidade do autor
em mostrar-se cristdo e, portanto, confiavel. Durante a narragédo vamos encontrando momentos

em que a sua Gnica opglo € rezar por sua vida.

"Reconduziram-nic a minha choga, ¢ deitei-mie de novo em minha réde.
86 Deus sabia como estava aniquilado!
Cantei, em altas vozes, o versu!
Agora pedimos ao Esplrito Santo
Pela fé verdadeira, com todas as veras,
Que nos preserve e nossa morte
Quando deixarmos esta misera vida
Kirie eleison!"
(Staden; 1974: 93)

Eo hit
i

5 el

. Canselho dos cheles, nums noite de luar, em {Ubatuba, dellbersnda
aobre & morte de Hana Staden, que 1 v 4o centro, grando. A sua prece,
crerita aclmo de 1vo eabesa, diz o tcguinter « "0 mey Senhor £ Deus, 4jus
Game nesta deadite pare om fim bemaventursda™, — Esta sdlggravurs & interc-
saante porque mostia o1 selvagent Jumande € no texte de Staden ndo eaisle
relerknele 4 eise habito,

(Staden; 1978; 103)
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" = Qcaragl, segunda etapa da viagem de retorno dos tupinambes, vindos
da Bertloga, Vé-se Hans Staden deltado no fundo da primeira danoa & c3-
querda ¢ rezando, & pedido dos selvicolas, para que 8 tempestade se alaste.

(Staden; 1978: 86)

Staden busca, inclusive, ilustrar seu livro com cenas que o apresentem em atitude de
oragdo, a acima ¢ apenas uma dentre tantas. No entanto, Deus nio é somente fonte de socorro
para Staden, ele também ¢ utilizado varias vezes para tentar amedrontar os tupinamba.

Percebendo que os tupinamba podem temé-lo desde que tenham motivos praticos para
tal, Staden comega a "manipular" suas relagdes com Deus. para incutir medo entre os seus
captores. E claro que isso significa que ele acredita que os tupinambi tenham algum tipo de

pensamento religioso, que para ele -cristdo - corporifica-se no culto dos IMaracas.
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"Ouando o pagé, o feiliceiro, tornou divinas todas as malracas, toma cada qual a que lhe pertence de
volta, chama-a "querido filho", faz-the uma pequena choupana, na qual serd colocada, poe-the em frente comida
e implora-the tudo quanio a si é necessdrio, do mesino modo como rogamos aos ae verdadeiro Deus. Sdo entdio os

seus deuses.”
(Staden; 1974: 174)

Ele, ¢ claro, discorda do culto dos tupinambd e os vé como uma enganagdo, por néo
pertencer ao "verdadeiro Deus". No entanto, diferentemente de Gandavo, Soares de Sousa e
outros cronistas, ele entende a relagdo religiosa que os tupinamba travam com o sobrenatural,
haja visto que é o tnico a falar na importéncia dos maracas nos cultos tupinamba. A partir dai,

busca mostrar a validade do "seu Deus” através dos milagres:

®(..) Tiveram medo da nuvem e remaram depressa para alcangar a lerra. Firam porém gte hio
puderiam escapar-the e disseram-me: "E mongetd jandé tupd t'oduabé amanasu jandé momaran eima resé”. Isto
significa: "Fala ao ley Deus que a grande tempestade ndo nos faga nenhum mal”. Recolhi-me e orei a Deus,
como éles me pediram. "O tu Deus todo poderoso, senthor do céu e das terras, tu, que desde 0 comego ouviste os
homens e os ajudaste, quando o feu nome imploraram. Prova-me, enire os impias, a tua misericordia. Faze-me
saber que tu ainda estas comigo. Mostra aos pagdos selvagens, que nada sabem de (i, que tu, men Deus ouviste
minha prece”. Eu jazia amarrado na canoa e nada via da nuvent borrascosa. Os indios porém olharam para trds e
disseram: "Okud amd amanasu”, Iste significa; "A grande tempestade estd se desviando®. Lrgui-ie entdo u
poiico e olhei em torno. A nuvem ia desaporecendo. Agradeci pois a Deus”,

(Staden; 1974: 85- 86)

Essa passagem, ocorrida ainda quando Staden era levado para Ubatuba demonstra o
desespero do autor em que Deus mostrasse sua forga - através dos milagres - aos tupinamba. Em

outro momento, ele procura explicitamente o apoio divine para sua explicagdo:

"Depois de alguns dias, voltaram todos doentes. Nhaépepboagu fez-ie conduzir & sua cabana e
contou-me como todos haviam ficado enfermos. Dizia ele que eu j& o soubera de anfemio, pois se lembrava ginda
que eu the havia dito que a lua ficava irada sobre sua cabana. Quando assim o onvia falar, refleti comigo: Que eu
tenha desta sorte aludido & lua naquela noite, deve ter acontecido pala providéncia divina. Alegrei-me muito e
pensei ainda: Hoje Deus estd comigo! - Nessa ocasido the disse: "E verdade, ficasies lodos doentes porque tu ine
querias comer, embora eu ndo scja fey inimigo. Disto vem (ua infelicidade”. E éle ordenou que nada deviam

Jazer-me, se ele ficasse de novo sdo.”
(Staden; 1974: 107)

Embora saiba que por sorte tenha feito referéncias & lua sobre a cabana de
Nhaépepdoagh ¢ previsto mau agouro para ele, julga que isso ocorreu por obra da providéncia
divina e nio perde a chance de manipular esse fato para incutir temor aos doentes e fazer ver aos
demais o quanto seu Deus é poderoso ¢ que o devem ira-lo.

O intento de Staden é parcialmente bem sucedido, pois os tupinamba ficam indecisos, e

alternam-se momentos de crenga e de ceticismo:
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"ds mulheres velhas, de diversas chogas, que com seus arranhdes, pancadas e ameagas de devorar-
me, muito me fizeram sofrer, chamavan-me agora TCHE -RAIRAY, isto &, seu fitho, e pediam: 'Ndo nos deixe
morrer, Tratamos desse modo a §i por que pensanios que cras pOrtugnés, conira os quais lemos rancor. Ja
aprisionamos e comemos tambem alguns portugueses, porém o seu Deus ndo se irou lanlo quanfo o leu.
Reconhecemos que tu ndo és portigités’ "

fStaden; 1974: 109)

A afirmacdo de que reconheciam n3o ser Stadci portugués nio serve, no entanto, para
~ que ele seja libertado. Os tupinamba também parecem surpreender Staden pois manipulam essas
manifestagdes religiosas. Ou seja, ndo ¢ somente Staden que estd se utilizando de simbolos

religiosos para proveito proprio: (6)

"Antes que partissemos, comeram (0 cative), e o menine continuou o roer a carne do seu 0SSO,
atirando-o fora depois. Prosseguimoy, e logo o fempo aclarou. “Véde”, falel entdo, "ndo querieis acreditar-me
quando disse que o meu Deus estava irado porque o menino comia a carne do osso". "Sim®,  disseram os
indios, "mas se éle a tivesse comido sem que tu o houvesses visto, leriamos lido bom lempo, por cerlo " E assim
Jicouw"

{Staden; 1974; {14}

Logo, Staden havera de livrar-se dos tupinamba e encerrara seu relato de viagem com

agradecimentos a Deus:

"Nenfuma esperanga nem defesa encontra, nunca,
Sendo aquele que se arina da jé ¢ da palavra do Senhor.
Por isso lodo homem temente a Deus
Nada de melhor pode ensinar a seus filhos
Do que fazer-lhes compreender a palavra divina
E a ela enfregar-se na desgraga.
Por fim, caro leitor, ndo penses
Que eu d procura de Jama e honrarias
Escrevi éste livrinho;
Outro molive moveu-gie 0 esforgo;
Foi feito para gloria e louvor ao Todo Poderoso,
Quie conhece o coragdo ¢ pensamento Aumany.
A éle, caro leitor, le recomendo,
Queira ele também para sempre proteger-mel”
{Staden; 1974: 148)

Entretanto, seus relatos mostram como, a cada momento ele "adapta” a ira de Deus aos
seus interesses e procura convencer os tupinamba. Ele manipula simbolos religiosos em prol da

sobrevivéncia, pois o saber é, nesse caso, matéria-prima para o poder:

") conhecimento abre caminhe para v poder quando uma day partes sabe o que a oulra desconhece.
E se torna poder quando a possibilidade de predizer evenlos incomuns ¢ Jormulada pela primeira como expressiio
de dominio sobre o considerado inescrutivel pela segunda. Este conhecimento se confunde entlo com signo de
protegiio divina sobre um eleito, com testentinho da adverténcia de Deus para com as pessoas ingratas com esse
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protegido, e com vaticinio de calamidades possiveis de sereimn eliminadas medianie a satisfagdo das demandas do
eleito. Além disso, a parte que manipula a significagdo do evenio natural - nesie caso, a anlecipagdo de
calamidades - convence para ameagar, se diz inocenie, mas causa dos futuros males ¢ ao mesio lempo remeédio
contra eles.”

(Giucci; 1992: 227)

Se Staden manipula tais simbolos religiosos em seu beneficio, ¢ interessante
ressaltarmos que os tupinamba também o fazem e, ora acreditam, ora nio, nas preces de
Staden. Mesmo entre os leigos novamente percebemos como o contato leva-os a valer-se do

religioso.(7)
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1I- OS MISSIONARIOS CONSTROEM VISOES ATRAVES DA CONVERSAQ.

1) Comparacdes dos europeus:

A descoberta da América, ao revelar-se como um grande choque para o europeu do
séc. XVI levou-0 a perguntar-se acerca de seu proprio mundo e, também, do "outro” mundo
recém-descoberto.

A América seria o local que colocaria a prova toda a vida/cultura européia, dai a
angustia de sua descoberta que transforma-se na duvida. Serd que a América comportar-se-a de
acordo com a idéia que o europeu tem de mundo, ou serd que tal visdo de mundo devera ruir
frente a realidade de outro mundo?

E preciso informar-se a respeito da América, é preciso descobri-la em todas as suas
partes. Para isso € necessario batiza-la, € preciso nomea-la. E é exatamente isso o que Colombo
procura fazer ao encontrar a nova terra: dar-lhe nomes, atribuir palavras ao desconhecido, fazer
do discurso sua arma primeira no contato. Ao pisar a terra, "Cristobal" (o "portador de Cristo",
como quer ser lembrado) serve-se do discurso para tomar posse da terra para os reis de Espanha,
e isso € uma espécie de nomina¢do. Em Colombo, o ato de nomear traz em st o desconhecimento
do outro, pois os lugares vislumbrados e nomeados por ele ja possuiam nomes, os quats ele
simplesmente desconhece e desconsidera, Seu discurso niio possui um "contra-discurso”; ele é o
* Unico possivel, ndo reconhece outra fala.

Colombo parece portador de uma febre, a de ver e nomear, estabelecendo uma ordem

de batismo:

Deus - Virgem Maria - Rei de Espanha - Rainha - Herdeiro Real

E assim comega a efetuar o batismo das ilhas descobertas:

San Salvador - Santa Maria Concepcion - Fernandina - Isabela - Juan.

Essa "febre de nominagdo" persiste quando da efetiva ocupagdo do novo continente. A
América vai fazendo-se conhecida pelos batismos: Nova Espanha, Nova Galicia, Venezuela etc,
Dessa forma o novo passa a ser trazido para a comunidade daquele que nomeia, afirmando-se a

identidade da natureza do Novo com o Velho Mundo. No entanto, o ver é também o procurar o
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que deve ser visto afim de desfazer a duvida e incluir a América dentro do sistema de idéias e

repertorio das convicgbes vigentes:

"Al partir, el descubridor leva ya clavada en los ofos una imagen de lo que va a ver, o mejor dicho,
de lv que se supone que deve ver,”

(O Gorman; 1942: 93}

Assim, tal imagem a ser vista tem como finalidade desfazer a divida/anglstia do

europeu com relagdo a América;

"La duda acerca de la naturaleza del mundo americano, es, quizd, la mayor amengza que jamds haya
oscurecido el horizonte de la menie eurcpea: de su solucion dependia, desde los cimientos mismos, ¢l edificio
entero de la cultura y de la filosofia: v no puede insitirse demasiado en el peligro que representa la duda
americana, para la angustiada consciencia euvopea de entonces.”™

(O Gorman; 1942: 89)

A duvida precisa ser dissipada, e é exatamente nesse contexto em que vislumbramos o
inicio da ocupagio da América: ver para averiguar, contemplar, descobrir. Neste momento a

duvida é forte, pois 0 novo continente ainda & o continente a ser descoberto:

%..) a corrente critica quinhentista, que implicitamente qualifica de mite ou de ficcdo as
representages imagindrias do ignolo, presta com seu viridvsismo revelador o justo tribulo & vigéncia,
duranfe essa cenltiria, do moustro do maravithoso. De um - modo geral, este se apéia nos mistérios
dv vislwmbrado, no desejo imagindgrio do diferente e na magia da palavra, para reafirmar, varias vezes, o direito

a sua existéncia,”
{Giucci; 1992: 15- 16)

Junto A necessidade/curiosidade de "ver e descobrir”. nos dizeres de Colombo, surge.
também a necessidade da nominagio, necessidade essa que vai estender-se durante o processo de
ocupagdo do territdrio americano.

No caso brasileiro também encontramos tal pratica nos cronistas quinhentistas através

de comparagdes que eles efetuaram ao tratar dos nativos:

“No mundo precdrio do humem medieval,  surgiv g  necessidade  de  nomear ¢ encarnar o
desconhecido a fim de manter o medo nos limites do suportavel {..)"

(Mello ¢ Souza; 1986 49)
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Uma das formas de "encarnar" o desconhecido foi o de projetd-lo, através de
comparagdes, em categorias ja conhecidas pelos europeus. Assim sendo, o "outro" tornava-se de
certa forma conhecido ¢ previsto. Também o ato de nomear traz em si a comparagdo, pois ao ser
feito recorre a algo ja conhecido que o "novo" nos lembrou.

Em nossos cronistas - em especial os portugueses - a preocupagio de encontrar
algo/alguém parecido a0 nativo é constante, quer seja com relagio aos animais ou ainda em
relagio aos outros povos conhecidos, o que denota a divida quanto & natureza do nativo que

permeia a mente dos missionarios do séc. XVL se humana ou animalesca.

“Lembrou Sérgio Buarque de Holanda que, durante o primeiro século de conquista, os espanhois gie
estiveram nas Indias “tenderam a ver 0s indios sob o aspecio, ora de nobres salvajes, ora de perros cochinos™,
No Brasil, mosiraram vy documentos que a segunda vertente levou a methor, os antigos missiondrios do Brasil
aproximando-se mais de wmn Septilveda do que de wn Las Caosas.”

(Mello ¢ Souza; 1986: 63)

Encontramos também outra preocupagdio, quando a duvida parece rersolver-se em
diregdo da natureza humana do indio e sua possivel conversfio ao cristianismo: a de enquadra-lo
numa explicagdo biblica de mundo, pois sua existéncia ¢ desconhecimento pelo mundo cristdo ndo

poderia ser entendido como uma falha em seu pensamento,

1.DAnimais

Alguns cronistas costumam definir os nativos como portadores de alguns atributos

animalescos:

“Sdo como bichos do mato, porgue enirdo pelo seridio a cacar despidos e descalsos sem medo nem
temor algum.”

(Cardim; 1980 95)

(...) ¢ lomada a espada (h'a passa muilas vezes por enlre as pernas, melendo-a ora por uma parte
ora por oulra da propria maneira que os cachorrinhos dos sanfonineiros.”

(Cardim; 1980: 89)

Tais comparagdes trazem embutidos niveis de hierarquia que visam, aparente e
implicitamente retirar os nativos da classificagio de igualdade em relagdo aos "seres humanos”.

Em Nobrega tais comparagdes adquirem maior agressividade:
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"Os Indios sdo cdes em se comerent ¢ matarem, e sdo porcos nos vicios e na maneira de se tratarem.”
(apud Mello e Souza; 1986 G4)

A atribuigdo ao americano de caracteristicas animalescas faz com que ele sgja

despojado de civilidade:

"Observamos um uso de metdforas que revele a imagem que o missiondrio faz do indio: em geral, as
metdforas se fazem com frulos, animais ou outros elementos do mundo  natural. Supbe-se, assim, para o Indio
uma "certa” forma de reflexdo primitiva.”

(Orlandi; 1990: 71)

Colocado na condig¢dio de primitivo selvagem, o americano pbrtador de caracteristicas
animalescas, portanto, instintivas, ¢ desprovido da civilizagio. Assim, estamos diante de uma
peleja entre o selvagem e o civilizado, que por si s0 ja representa a nogdo embutida do projeto
colonial representado pela necessidade de homogeneizaggio a partir do modelo ocidental-cristdo,
interessado em "reunir todas as almas”, salvando-as. No séc. XVI o conceito de selvagem existe
para ser superado. Nossos cronistas viviam, entdo, sob a égide de um pensamento expansionista
cuja ordem era "acumular®, quer sejam metais, prestigios ou mesmo almas.

Isso ndo significa, no entanto, que os missionarios sejam undnimes em optar pela
imagem da "animalidade" do indio ou mesmo que eles proprios tenham tal certeza. O que ocorre €
que a ligagdo selvageria-animalidade esta presente na fala de alguns missionérios e, em especial,
nos jesuitas portugueses sobre os tupinamba do séc. XVI, embora a natureza do indio permanega
ainda no reino da duvida. No entanto, a oposi¢do selvagem X civilizado existe para ser superada,

cabendo ao primeiro o natural esforgo rumo 4 civilizagdo, na adogiio do modelo europeu-cristéo.

1.2) Outros Povos

’

E nos missionarios franceses que as comparagdes com ammats cedem lugar a

comparagdes com outros povos:

"(...) julgavam os nossos americanos que  isso (lomar os alimentos colocados para os maracds),
nos causariam desgracas e se mostravam tdo ofendidos quanto os sacerdotes Baa(...)”
(Léry; 1980: 206)
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Os costumes dos nativos sdo constantemente comparados aos dos europeus no

trabalho de Jean de Léry:

"Agiram sem duvida como honestos cavalheiros e en.'bafxadores corfeses.”
(Léry; 1980: 79)

"ds caveiras conservam-nas os nessos tupinambds em ulthas nas aldeias, como conservamos nos
ceniitérios os resios dos Sfinados.” ‘
(Léry; 1950: 201)

A visio de Léry acaba mesmo - em alguns momentos - por defender o nativo frente ao

europeu:

"Néo abominemos portanto demasiado a  crueldade dos selvagens antropdfagos. Exislem enire nos
criaturas ido abomindveis, se ndo mais, e mais detestaveis do que aquelas que soO investem contra nagies
inimigas de que ém vinganga a tomar. Ndo & preciso ir @ América, nent Mesino sair do nosse pais, para ver coisas
{do monstruosas.”

(Lery; 1980: 204)

Ainda no limite, o calvinista lamenta por ter de deixar a América:

“(..) muitos dentre nds, que haviam encontrado na ierra meios de servir a Deus e apreciavam a
Jertilidade  do pals, ndo desefarem regressar a Franga, onde as dificnidades eram entlo e sdo ainda
incomparavelmente maiores no que concerne & religido e mesmo & vida cotidiana.”

{Lery; 1980: 250)

Se Léry é o cronista mais benevolente em relagio aos tupinamba, ndo deixamos de

encontrar outras comparagdes em outros missionarios:

"Os antigos turcos e drabes lambém procediam de modo quase idéntico (antropofagia). Ainda hoje
usa-se entre eles a seguinte expressdo corvente: Quisera ter comide teu coragdo.”
(Thevet; 1978: 128)

"fissa pobre genle, por maior gue sejam  seus erros ¢ sua ignordncia, sdo sem comparagdo mais
tolerdveis que os dos condendveis alelstas dos ntossos tempos.. )"

(Thevet; 1978: 121)

Ou seja, também em Thevet encontramos determinadas comparagles € apreciagdes

favoraveis aos tupinamba:
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"Qutro bom costume deles ¢ o seguinte: o primeiro que pegou algunia grande presa, seja lerresire ou
agqudtica, distribuira a mesma entre todos. Se houver crisidos, estes também enfrardo na partitha e serdo
literalinente convidados a comer daquela didiva do bom Deus. Eles consideram wma grave afensa

qualquer recusa de nossa parte.”
(Thevel; 1978 106)

Dentre os missiondrios portugueses, vimos que as comparagdes feitas assumem, em sua

maioria, caracteristicas de animais. Mas eles também comparam o nativo ao europeu:

"(..) as quaes (as penas) os fazem tdo lustrosos como oy lispanhoes os seus vestidos ricos, e assim

vdo mostrando sua victoria por onde guer que passdo.”
(Cardim; 1980 96)

Mas ainda encontramos entre os portugueses comparagdes favordveis ao nativo.
Colocando em pé de igualdade ou até de superioridade com a cultura européia. Vejamos o

exemplo de Nébrega, o mais assiduo critico dos tupinamba:

"De maneira que os primeiros escandalos  sde por causa dos Christdos, e cerlo que, deixando os
maus costumes que eram de seus avds, em muitas cousas fazem vantagem  aos Christdos, porque
melhor moralmente vivem e guardam methor a lei da  natureza.”

(Nobrega; 1988: 81)

A fala de Nobrega leva-nos a pensar que apesar das comparagdes com animais que cle
efetua por vezes, aqui mostra-nos a possibilidade de natureza humana ao indio, pois "moralmente
vivem" (1).

Se a visdo do cronista demonstra diividas quanto & natureza do indio, ¢ necessario que
clas sejam superadas para que ele possa ser "enquadrado" em algum dos padrSes conhecidos,
quer sejam os de selvageria, ou mesmo de "outros povos". Nio se pode assumir uma total
disparidade entre o europeu e o americano por duas razdes: em primeiro lugar, porque tal
situagdo demonstraria que a visfo de mundo européia estaria abalada, pois desconhecta alguém
que ndo participava de sua natureza. Por outro lado, a convefsﬁo/catequese $6 pode ser realizada
em alguém que tenha prévias condigdes de tornar-se cristdo-civilizado. Para tal, urge demonstrar
que o tupinambé ¢ diferente mas nfo totalmente diferente, pois isso inviabilizaria o projeto de
conversio. Ou seja, é preciso atribuir ao tupinamba uma espécie de parentesco com o cristdo, que

possibilite a assimilagdo da cultura européia.
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No entanto, além das comparagdes, os missionarios também apresentam elementos em
seus trabalhos que nos permitem vislumbrar a tentativa de enquadrar o passado do americano

dentro de uma origem comum com o europeu, o que lhes é necessario para justificar a conversdo.

2) A Origem do Americano: A busca de um ancestral

Alguns cronistas procuram "especular” a respeito da origem dos povos americanos.
Nesse intuito, tentam encontrar uma "origem comum" entre o americano € O €uropeu €, em
especial, no caso dos missionarios, langar sobre o amerindio explicagdes encontradas na Biblia
para uma suposta origem comum. Isso procura dar sentido a pergunta do europeu quanto a
natureza do indio, ou scja, se ela é partilhada ou ndo pelo curopeu. Em Léry (1980) encontramos

interessantes explicacdes:

"Resta-me agora tocar na questdo que poderia ser aqui aventada de saber qual a origein desses
selvagens. E cevidente que descendem de um dos trés fithos de Noé(..) :

Atestam as Santas Escrituras que quando Josué chegou a tevra de Canaan e comegoit a ocupa-la, de
acordo com a promessa de Deus ¢ em obediéncia a uma ordein precisa, 0s povos da regido se acovardam por
completo. I; verossimil que 05 avos e anlepassados de nossos americanos, expulsos de Canaan pelos filhos
de Israel, tivessem embarcado e se deixado levar ao leu até aportar em lerras da América.”

(Léry; 1980: 221) :

Também em Nobrega:

"..) Muito ha que dizer desta lerra; mas deixo-o ao conunento dos charissimos irméos. O
Governador é escolhido de Deus para isto, faz tudo com muito tenlo e siso. Nosso Senhor o conservard para

reger este seu povo de [srael.”
(Nobrega; 1988: 75-6)

Para justificar tais citagdes ndo é dificil encontraiinos respaldo na Biblia:

“Séo estas as geragdes dos filhos de Noé: Sem, Céo e Jafé; e nasceram-lhes fithos  depois do
Dilavio.(...) Estes repartivam entre si as ilhas dos  nagbes nas suas terras, cada qual segunde a sua lingua,
segundo as suas Jamilias, em suas nagoes(..).

Sdo estas as familias dos filhos de Noé, segundo as suas geragdes, nas suas nagdes ¢ déstes Joram
disseminadas as nacbes na terra depois do diftivio.”

(Génesis; 10: 1,5,32)

Ou, mais propriamente:
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...} langar-vos-ci fora desia terra para wmna lerra que nido conhecestes, Henl vos nem vossos pais,
onde servireis a cutros deuses de dia ¢ de noife, porque ndo usarei de misericordia para convosco,”
(Jeremias; 16;13)

Também pela relagio do livro de Esdras e o paradeiro das dez tribos de Israel alguns
" tedlogos chegavam a afirmar que a América poderia ter sido ocupada por esses descendentes,
dado as palavras de Deus: "crescite, et multiplicamini, et replete terram”.

Nio somente o trecho biblico traz em si a idéia de uma suposta origem comum entre o
americano e 0 europeu, como aqui também introduz-se a nogdo de culpa/pecado, como
discutiremos posteriormente.

E preciso chegar-se a indubitavel conclusdo de que a América ¢ diferente, porém que
sua natureza ¢ a mesma que a da Europa e, assim, no seu desdobrar, reconhecer que o americano
possui natureza humana, devendo ter uma mesma origem que o europeu. No entanto, em algum
momento ele se "desviou" do verdadeiro caminho percorrido pela humamdade. E, 6bviamente,
compete a0 europeu-cristfio fazé-lo retornar,

O mito da origem comum fundamenta e justifica a superioridade do europeu na medida
em que reivindica 0 mesmo lugar no passado para os dois mas ao mesmo tempo permite afirmar
que, com o passar do tempo, os tragos diferenciadores entre ambos ddo nitida vantagem ao
europeu, fato que ¢ denotado por sua capacidade técnica evidentemente superior 4 do nativo e
mesmo por possuir a Biblia, instrumento capaz de resclver todos os mistérios e trazer a tona
explicagdes, como vimos nas citagdes anteriores.

Outros estudos demonstram o fato de que o contato na América foi balizado pela
descoberta da novidade que representava, uns para 0s outros os europeus e americanos ¢ que tal
novidade foi "explicada” através da referéncia - ou da busca de - um passado mitologico comum.
Qutro exemplo que podemos apresentar € o caso do co_ﬁtato no México:

A sociedade asteca estava imersa nem mundo de adivinhagdes e pressagios, onde
cometas que cruzassem os céus precisariam ser explicados por sabios adivinhos, pois denotariam

o prenincio de algum importante acontecimento, assim também a data do nascimento poderia
ter influéneias sobre o futuro da crianga e, portanto, deveria ser decifrado pelos sabios. Assim,
tais sabios tinham, na realidade, a fungdo de tornar o inexplicavel compreendido, ou seja,

descortinar o desconhecido:

“Sabemos, gragas aos lextos da época, que vs indios dedicam grande parte de seu iempo e forcas a
interpretaciio das mensagens, e que essa inlerpretagdo lem formas extremamente elaboradas, relacionada as
diversas espécies de adivinhages.”

(Todorov; 1983: 61)
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Néo & de se esiranhar que quando fica sabendo dos estranhos que chegaram a seu
reino, Montezuma procura seus adivinhos para que estes perguntem aos cOdices antigos ou a
qualquer forma de pressagios, quem sdo esses estanhos e o porqué 0s mesmos insistem em
conhecé-lo e a seu reino: Montezuma ndo pdde aceitar o fato de que um acontecimento
‘totalmente novo pudesse surprendé-lo, haja visto que 2 fala do sabio asteca refere-se ao passado
que busca explicar o futuro, pois ocorre uma fusdo calre a profecia e a memoria, que se
confundem.

A novidade ¢ explicada com referéncia ao passado e se sobre os espanhdis o discurso
ndio pode tecer informagdes que os identifiquem ao plano humano, reserva-se-lhes o plano divino.
Assim, a questdo é: seriam deuses os espanhois? Se divinos também podem ser explicados por
recurso a mitologia, onde encontra-se a profecia de Quetzalcoatl que, um dia partindo pelo mar,
prometera retornar. E tal reflexdo que aos poucos vai paralisar Montezuma, incapaz de travar um
relacionamento na esfera do humano com Hernan Cortés, até ser tarde demais e a conquista
tornar-se inevitavel. (2)

O que importa-nos aqui - com o uso deste exemplo - ¢ o fato de que, em primeiro
lugar, o novo procura ser explicado com referéncia ao "antigo", ao saber ja estabelecido
secularmente. Em segundo lugar, que aparece na assimilagdo do novo a um mito ja conhecido, em
sua pressuposta perspectiva da volta. Retornando ao caso brasileiro, vemos que a idéia do
"retorno” esta implicita tanto na mitologia tupinambé quanto na cristd. No caso tupinambd, a alma
dos mortos retorna para junto dos deuses e, assim, ambos os mundos - dos homens e dos deuses -

voltariam a coabitar, num futuro mitico:

*After death the souls of gallant warriors  killed in battle or eaten by their enemies went lo a
beautifil land in the west where they enjoved the company of the nythical “grandfather” and of their dead
ancestors. They lived there happily and made wierry forever. Access to this paradise was forbidden to cowards
and to women, except the wives of reknowned warrior”.

(Métraux; [948: 117)

Ou:

"(Os Araweté sabem que o céu thes caird  sobre a cabega. Por isso jamais se deve fazer em voz alta
o raciocinio: um dia os morios serdo  lantos que o peso fard a abdbada celeste tombar sobre a terra... Neste
dia, quem ainda ndo liver morrido, morverd: os Méi voltardo & terra, o futliro serd o passado, e o presente
eterno: o fim do devir. Por isso os Araweté tém medo.}"

(Viveiros de Castro; 1984: 81}

Portanto, Viveiros de Castro (1984) encontra entre os Araweté o mito (ue reune

passado ¢ futuro, explicando-os. No Brasil quinhentista encontramos a utilizagfo, no discurso, da
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perspectiva do retorno, na tentativa dos missiondrios enquadrarem-se nos relatos mitologicos
tupinamba. Qu seja, procura-se inserir o mito nativo de um primeiro contato ocorrido século
antes, onde a sua propria volta reveste-se de uma confirmagdo para os tupinamba da certeza da
verdade cristd. Eles buscam encontrar na fala nativa um espago onde possam se encaixar como
continuadores de algo ja comegado em algum tempo passado: a conversio. Ou seja, os
missiondrios tentam provar que j4 houve "outro" missiondrio entre os tupinamba, pregando o

Evangelho:

“Natutei mais larde sobre o que me haviam dito acerca do francés que, centenas de anos antes, lhe
anunciara o verdadeiro Deus e imagino que se trate de algum dos apostolos. Embora ndo aprove os livros
fabulosos, devo ponderar que além da palavra de Deus e de tudo o que se escreveu acerca de suas viagens e
peregrinagies Micéforo refere, a proposite de S.Mateus, ter esse apostolo pregado o Evangelho no pais dos
canibais, povo muiio semethante a estes brasileiros da América. Considero com melhor fundamento a passagem
de Sao Paulo sobre os apéstolos, no salmo 19: - "A sua voz percorreu loda a terra e suas palavras

chegaram as extremidades do mundo” .

(Léry; 1986: 219)

Qu ainda:

"Quando lhes falamos a respeilo de Deus, como algumas vezes o fiz, eles nos escutam alentos e
maravilhados, perguntando eventualmente se ndo seria este Deus o mesmo profeta que lhes ensinou a plantar os
tubérculos que chamam de jetica. Aprenderam com seus pais que, antes do conhecimento desta e de oulras
raizes, alimentavam-se somente de ervas e raizes, como os animais. Contam que uma vez apareceu enire eles
um grande caraiba, ou seja, um profeta, que se dirigiu a wma jovem ¢ the confiou uma raiz volumosa denominada
jetica, semelhante ao nabo limusino, ensinando-the a cortd-la em fatias, plantando-as depois na terra.”

(Thevet; 1978: 99)

O profeta enviado ¢, muitas vezes, comparado pelos europeus a algum apoéstolo e, em

especial, a Sio Tomé, a quem tomaram, inclusive, alguns habitos (menos possivelmente a

religidio):

"(..) Ndo deixdo crear cabello nas paries de seu corpo, porgue todos ¢ arrancdo, somente os da
cabega deixdo, o5 quaes osquido de muitas maneiras, porque uns o lrazem comprido com wma meia lua
raspada por diante, que dizem tomardo este modo de S. Thomé, e parece que fiverdo delle alguma noticia,
ainda que confusa."”
(Cardim; 1950: 91)

Mas niio é somente no Brasil que encontramos tais referéncias a um ancestral mitico:

“Ndo foi certamente novidade, para os portugueses quinhentistas, a lenda da pregagdo de Sdo Tomé
Apostolo na India, ja largamente divulgada e mesmo canonizada, ou da existéncia ali de seu verdadeiro sepulcro,
mencionado em numerosas rela;cdes medievais do Oriente, como as de Marco Polo e Monfecorvino, sem Jalar na
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Jfamosa carta do Preste Jodo. O que os poderia ter surpreendido ao desembarcarem naquela costa era a extensdo
do culto, que the devotavam iniimeras pessoas desde Bombaim até¢ Madraslta, abrangendo v Ceildo, e ainda nas
“coldnias” de cristiios de Sdo Tomé que iam até ao Mar da China.™
(Buarque de Holanda; 1994: 109) '

Tal referéncia recai sobre Tomé por razdes precisas, ligada a inconstancia do nativo;

“Fis por que Sdo Tomé fora desighado por Crisio para pregar no Brasil; jusio castigo para o
apostolo da divida, este de levar a crenga aos incapazes de crer - ou capazes de crer em tudo, o que vem a dar no

mesmo {..}.”
(Viveiros de Casro; 1992: 22)

Dentre todos os nossos quinhentistas, o mais preocupado com tal ancestralidade ¢, sem

dividas, Manoe] de Nobrega:

“Também me conloy pessoa fidedigna que as raizes de que ca se faz o pédo, que S.Thomé thes deu,
porque cd ndo tinham pde nenfuun. E isto se sabe da fama quce anda enire elles, quia patres eorum
nuntianverunt ¢is, Iistio dagui perto umays pisadas figuradas em i rocha, que todos dizemn serem suas. Como
tivermos mais vagar, havemol-as de ir ver."”

(Nobrega; 1985; 78)

Ao estabelecer um contato num tempo imemorial essas, digamos, "apari¢des
mitolégicas” fundam uma mitologia da descoberta do um pelo outro, pois remetendo-a a esse
- passado milenar busca eliminar do contato a surpresa € © desconhecimento total do contato.
Assim, o novo torna-se o "j4 em algum tempo conhecido” e o conhecido & mais facilmente
conquistado e menos temido. Nio queremos, porém, afirmar que essa comparag¢ao/assimilagio fol
feita somente com o objetivo de conversiio/conquista do nativo, € também psicologica, ndo soO
instrumental: o jesuita cré nisso e usa. Assim, novamente na Biblia encontramos ©0s nossos
missionarios amparo as suas comparagdes, como apontamos anteriormente na citagdo de Lery.
Sumé pode ser compreendido como o herdi-civilizador tupi que ensinou a0 povo o uso
da mandioca .A semelhanga de tal figura mitolégica a um europeu torna-se mais facil exatamente
por causa disso: enquanto civilizador, traz o conbecimento, a técnica e, claro, a civilizagdo, o que
o torna mais proximo do europeu. Ja sdo Tome ¢ um apéstolo que desaparece das narragdes
biblicas, tornando-se uma espécie de mito cristdo cujo "lugar-vago" permite sua assimilagio a
variadas mitologias presentes em varias regides do planeta. Ou seja, com um rumo incerto na
Biblia, Sioc Tomé adapta-se perfeitamente a qualquer necessidade de presenga historica do
cristdio, ele pode funcionar como o fundador de uma origem antiga em lugares distantes e

prenuncia um retorno - tal qual Quetzalcoatl - que podera dar-se na figura de missionario:
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"Na época dos descobrimentos circulava  em Portugal, entre os que estavan engajados na empresa
maritima, a famosa lenda de S. Toms, justificadora da presenga de portugueses nas praias longinguas.”
(Hoonaert; 1977: 24)

Também em Camdes sua presenga existe:

"E vés outros que os NOmes USUrpais.
De mandados de Deus, como Tomé, '
Dizei, se sois mandados, como estais,
Sem irdes a pregar a santa fé?”

(apud Hoonaert; 1977: 24)

O salmo 19 novamente abre espago a interpreta¢es sobre a figura de Séo Tomé:

"Na época dos apéstolos chegon a todas  as  genles até os confins do mundo algwma fama da
pregagdo apostélica, através dos proprios apostolos ou de seus discipulos. Pois Mateus pregou na Etidpia,
Tomé na India, Pedro ¢ Paulo no Ocidente.”

(S. Tomds de Aquino apud Hoonaerl; 1977: 25)

E em outras passagens biblicas encontramos eventuais referéncias ao mito;

"Mas digo: porveniura néio ouviram? Sim, por certo, pois toda ferra saiv avoz  deles, ¢ as suas

palavras até os confins do mundo."
Romanos; 10: 18)

"E este evangelho do reino esta pregado  em todo o mundo, em testemunho a todas as genles, e
entda vird o fim."

(Mateus; 24: 14) (3)

A Biblia permite o estabelecimento do parentesco com a comunidade tupinamba, que
através da presenga de um pregador, tempos atrés, insere-s¢ na cosmovisdo cristd, participando
dela, pronta para receber-lhe os ensinamentos e comungar com ela. O mito do pregador ¢
reatualizado com a chegada dos novos jesuitas, herdeiros do pregador original, autor do primeire
contato.

O mito de uma pregacio secular estabelece uma heranga, cria o parentesco com algo
que - tedricamente - seria novo, imprevisto. Instaura o ja conhecido em algum lugar do passado,
evitando o susto do desconhecido. Porém, mais do que um susto, traveste-se de um verdadeiro

choque também coletivo e ndo apenas individual, estendendo-se a toda comunidade participante
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do mito, pois s¢ um tupinamba ndo se recorda - e ndo o pode - da presenga de um apdstolo entre
eles, a comunidade como um todo deve lembrar-se, obrigando o individuo a aceita-lo, curvando-
se a0 grupo. Enquanto tupinamba, a referéncia ao mito do herdi-civilizador - tornado apostolo
- pela interpretagdio cristd - deve ser respeitada ¢ memorizada: o mito continua vivo.

Por outro lado, o missionario que encarna o herdi-civilizador como um apostolo,
estabelece a relagdo com o passado tupinambéa para poder penetrar-the no presente, fazendo-se
conhecido, haja visto que a profecia tupi_nambé que abre o espago para o retorno de Sumé ¢,
antes de tudo, memoria. Insere-se, 0 missionario, na memoria tupinamba, no passado tupinamba,
que explica o presente através do mito reatualizado ¢ ¢ assim que pode ser aceito com o contato:
pelo passado chega-se ao presente.

Através de uma origem comum, tupinamba e cristios passam a integrar a mesma
comunidade. Através de um pregador ancestral, a primeira palavra ecoou por terras americanas.
Porém, compartilhar da comunidade cristd ¢ partilhar do pecado original, ¢ partilhar da culpa
cristd. E é, acima de tudo, pagar pelo erro do desprezo as palavras do apdstolo-secular.

Ao "provar-se a existéncia de um primeiro contato entre cristdos e nativos séculos
atras, de inicio vemos que os nativos, ja tendo ouvide as palavras do Evangelho renegaram-nas e
mesmo perseguiram seu missionario, segundo as interpretagdes dos cronistas. Em segundo lugar,
instaura-se a rejeigio com relagdo ao projeto cristdo e, por conseguinte, 0s MesMoOS passam a ser
culpados, pois nem ao menos podem alegar que néo ouviram as palavras do verdadeiro Deus. Ou

' seja, niio sdo inocentes, ouviram-nas e rejeitaram e, uma vez culpados, passiveis de punigdo:

"(...) Quanlo a afirmagdo de 110ss0s americanos de  que por ndo lerem seus antepassados acreditado
na palavra de quem lhes procurou mosirar o bom caminho, oulre missiongrio veie depois e os amaldigoou,
dando-lhes a maga com que se malam ainda em nossos dias, lemos no Apocalipse que ao cavaleiro do cavalo
branco, que na opinifio de certos exegetas significa persegui¢do a Jferro e fogo, foi dado, com grande espada, o
poder de tirar a paz da terra e Jfazer com que os homens s¢ maiem wns aos Ouirvs. Q texto muito se aproxima,
na letra, do gue dizem e praticam os nossos lupinambds; com receio, porém, de mal interpretay o verdadeire
sentido deixarei a outros o cuidado de fazé-lo.”

(Lery; 1980 219)

O erro da rejeigio a primeira palavra pregada na América permite a0 missionario
contestar a ingenuidade do nativo. Instaura-se, assim, a culpa € © pecado e, por conseguinte, a

danacdo, a peniténcia (4). Relembremos o trecho biblico:

"Primeiramente pagarei em dobro a sua  iniquidade ¢ o sew passado, porgue profanaram a minha
ferra com os caddveres dos seus idolos detestaveis, e encheram a minha heranga com as suas abominagdes. O’
Senhor, forga minha e fortaleza minkha, e refigio meu 1o dia da angistia, a li virdo as nagdes desde os fins da
terra, e dirdo: Nossos pais herdaram so mentiras ¢ cousas vas, ent que nio ha proveilos. Acaso fard o homem
para si deuses que de fato séio deuses? Portanio, eis que lhes farei conhecer, desta  vez lhes farei
conhecer a minha forga e o meu poder; ¢ saberdo que o mew  nome é o SENHOR".

(Jeremias; 16: 18- 21) :



Discutamos um pouco mais essa nogio de pecado/culpa no pensamento cristdo com a
ajuda de Ricoeur (1968):

O pecado esté justamente ligado a nogdo do mal, que por sua vez ndo ¢ exatamente 0
oposto do bem, na medida em que o mal niio tem esséncia. Inaugurado por Addo, ele - o mal -
foi, na verdade, encontrado, como uma espécie de contagio, de possesséo. O mal "penetra" no
homem, fazendo-0 pecar, o proprio Lucifer ndo tem esséncia prépria, € apenas a corrupgio de
uma criatura cuja esséncia é, de fato, divina. (5)

Segundo Ricoeur (1968), a culpabilidade ¢ introduzida na historia cristd na nogio de
crise, em especial de crise politica - estendendo-se o termo politica no sentido do "conjunto de
relacdes dos homens em face do poder” - pois é em torno das relagdes de poder que se proliferam
as mais terriveis paixoes, tais como o 6dio, o temor e o orgulho. A Biblia ¢ rica em passagens
sobre o orgulho das na¢des - inclusive do de lsrael - o temor dos pequenos ete.

Assim, estabelece-se um estreito vinculo entre a grandeza e a culpabilidade. A historia

como possibilidade dos projetos de grandeza é também uma histéria enquanto culpabilidade,

sendo esta Ultima uma categoria inerente ao pensamento cristao:

") s & susceptivel de culpa wma historia ambigua, wma historia que sempre se pode perder ot
eanhar. uma historia aberta, incerta, na qual as oporinnidades e os pf'ru{r}s se entrelacam. Um ente natural nio
¢ susceptivel de culpa, coisa gue s6 pode acontecer q wn ente historico.”

(Ricoeur; 1968: 93)

Logo, o nativo ndo pode ser um ente natural, mas alguém a ser integrado ao processo
historico do qual ele foi apartado, por alguma razio desconhecida. Processo este representado
pela sociedade européia e associado a acumulagio de instrumentos e riquezas. Em outros termos,
uma historia imbricada a nocio de progresso € evolucdo, historia cumulativa. Assim sendo, o
tupinamba ¢ atirado 4 culpa, também presente nos cristdos. Ambos estdo inseridos numa historia
ambigua, jogada entre uma epopéia coletiva e o homem concreto que busca sua realizagdo num
sentido oculto dado pelo cristianismo - o mistério - e que s6 pode ser desalojada pela té, o sentido
cristio. A fé deve ser repartida entre europeus e nativos, superando o peso da ambiguidade e da
culpa.

O nativo €, entdo, alojado no seio dessa culpa:

"(...Ja culpabifidade revela a maldigdo de wma vida sob a lei. Em ailtima instancia, quando
desaparecem a confianga e a lernura que ainda se exprimem  nas metdforas confusas do profeta Oséias, a
culpabilidade ammcia wma acnsagdo sem acusador, um Tribunal sem juiz, um veredito sem aufor. A
culpabilidade tornou-se wna desgraca  sem retorno descrita por Kafka: a condenagdo tornou-se danagdo.”

(Ricoeur; 1978: 359
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A rejeigdo ao projeto cristdio - quer no passado mitologico, quer no presente - instaura
a culpa e o pecado, integrando o indio ao universo catolico sob pena de uma dura pregacéo. E
que, por outro lado, reveste-se de rejeigio 4 propria civilizagdo e, assim, abrindo a possibilidade

da guerra justa.

3) A Conversio

3.1) A "facil" conversio

Os misstondrios apresentam, em alguns thomentos, a conversiio como algo facit e que

passa pelo proprio desejo mantfestado peio nativo:

"(...) e tem grande inveja e vontade de aprender e desejam ser christfiay como fics onlrost..)

(...} IZ alguns vém pelo caminho a nosso encontro, perguntando-nos quando ox havemos de baptizar,
mostrando grande desejo e prometiendo viver conforme o que lhe aconsethamas; costummnos baptisar marido e
midher de wma s6 vez, logn depois casando-os, com as admocestagies daquilo que o verdadeiro matripinio
recltantaf... )"

(Nobrega; 1985: 92- 93)

"Lxtes, entre o8 quais vivemos, trazem-nos veluntariamente seus filhos para os ensinarmos, os quais,
sucedendo depois a seus pais, tornem o pove agradavel a Crista.”
f.tnchietq; 1988¢c: 49)

Nao é incomum encontrarmos trechos onde 08 nativos - em especial os proximos a
morte - pedem o batismo para aleang¢arem a eternidade, como diz Anchieta.

Assim, encontrar-se-ia ja latente o ato da conversdo. Isso faz com que o missionario
justifique com mais clareza seu projeto ac afirmar que muitas vezes 0 mesmo ocorre de maneira
espontinea. Ou seja, procura-se, através da manilestagio do desejo-latente do tupinamba em ser
converiido encontrar um espa¢o vago, um vazio que esperava ser preenchido pelo discurso
cristdo. Tal espago vago pode ser usado para legitimar, para justificar o trabalho de conversio.

Porém, junto a tal crenga na facilidade de conversdo, alguns missionarios comecam a

perceber que ela ndo € assim tdo facil e nem tdo completa:

..} nde ohstante av prédicas feitas a  esse pove bdvbaro, nenhum individuo quis abandonar sua
crenga e converter-se.”
(Lérv: 198k 96)
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Aqui inscrevemo-nos na esfera da resisténcia ao projeto de conversio:

"Entretanta, houve situacdo em que os indios se mostraram cristdos apenas para agradar aos
sacerdotes. As causas podiam ser 0 medo apontado por Las  Casas, ou, simplesmente, o desejo,
mais on menos consciente, de enganar em nome daidolatria.”

(Bruit;, 1992: 96}

Essa observagio ¢ valida para todo o contexto da conquista americana €, como tal,
para o Brasil também. Quando vdo percebendo o engodo, ou seja, as diferentes formas de
resisténcia que os tupinambé vio utilizando contra o cristianismo, ou mesmo o engano da crenga
de que o simples ato do batismo nfio é capaz de alterar os costumes antigos, alguns missionérios

tornam-se menos brandos com relagio a conversdo:

“Enfre os pagdos do Velho Mundo, o missiondrio sabia as resisiéncias gque teria a vencer: filolos e
sacerdotes. liturgias e teologias - religifies dignas deste nome. mesmo gie nem sempre (4o ciimentas quanio a si
propria. No Brasil, em troca. a palavra de Deus era acolhida alacremente por wm owvido e ignorado
displicentemente pelo outro; o inimtigo aqui néo era wm dogma diferente, mas wna indiferenga ao dogma, uma
rectsa de escolher. Insonstancia, indiferenca, ohvido ()"

(Iiveiros de Castro; 1992: 22)

Enquanto os missionarios parecem tentar demonstrar a facilidade da conversdo, vao
apresentando por vez concomitante, suas proprias duvidas a respeito dela. Ou seja, nio ¢
exatamente um processo ingénuo de crenga na conversdo sucedido pela descrenga, mas até
mesmo algo que vai sendo construido concomitante ao processo de conversdo. 1sso sem lembrar
que nessas cartas remetidas a Europa os missionarios necessitavam, também, provar que a sua
atuacdo no Brasil era justificada, viavel.

Entretanto, se a conversdo vai sendo dificultada, cumpre radicaliza-la.

3.2) O castigo ¢ 0 uso da forca

Se o indio nfo ouvia as palavras do Evangelho era-lhes reservada a peniténcia e o

castigo. Tal projeto pode ser observado em alguns missionarios:

(..} ver o Gentio sujeite e mettide no  jugo da obediencia dos Christdos, para se nelle poder
imprimir  twdo quante  quizessemwos, porque ¢ elle de qualidade que domado se escrevera em  seus
entendimenios ¢ vontades muito bem a fé de Christo (), e si ¢ deixam em sua liberdade ¢ vontade, como é
gente brutal, nio se faz nada com  elles, como por experiencia vimos todo este tempo que com elle (ratamos
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com muito rahathoe, sem d'elle tirarmos mais firucto  que poucas almas innocentes que aos céns mandamos.”
(Nobrega; 1988: 193)

"(...) Parece-nos agora que estdo as portas abertas nesta Capitania para a Conversdo  dos  Uenfios,
se Dens Nosso Senhor quiser dar moneira com que sejani posios dehaixo do jugo, porque para ésic  genero
de gente ndo ha melhor pregacdo do que espada e vara de ferro, na qual mais do que em nenhuma vutra é

necessdrio que se cumpra o - compelle eos intrare.”
(Anchieta; 19588:196)

Essa relagio de "animosidade" que vamos encontrando nos jesuitas com relagdo aos
nativos obviamente ird ajudar a formar uma determinada visiio acerca deles. Ou seja, cumpre
também demonstrar que as caracteristicas vislumbradas na sociedade nativa estdo "equivocadas”
e, para isso ndo faltam algumas passagens em que os padres defendem o medo como forma de

conversio;

"Estdo espantados de ver a magestade com gue entramos ¢ estamos, ¢ fepem-nos miiio, o que

também ajnda.”
(Nobrega, 1988: 73)

A repeti¢lo e a forga sdo usados como meios para atingtr a finalidade que representa a
conversdio. Dessa forma, os missionarios renegam ao indio seu carater de autonomia, ndo o
reconhecem enquanto portador de um outro modo de vida. Agem impelindo-o a conversio certos

de que com isso afasta-lo-fo das garras do demdnio.

() pelo que nerhunt on certamente muito ponco fiuto se pide colther defes, se a  forea e o auxilio
dlo hracn secular ndo acudirem para domd-fos ¢ submeié-los ao jugo da ohediéneia”
fAnchieta, 1988¢: 33)

"Na doutrinagdo dos indios gravdamos a - mesma ordem: duas vezes por dia sdo chamados d igreja,
pela togre da campainha, ao qual acodent as mulheres daqui ¢ dali, ¢ 14 recitam as oragdes no proprio idioma,
recehendo an mesmo tempo continuas exortagdes, ¢ se instriuindo em tido quanto respeita ao conhiecimento da

78"
(Anchieta; 1988¢c: 97)

Utilizam, também, de estorias que mostram a importancia da conversdio e a suposta
felicidade daqueles que a aceitaram. Em varios momentos eles narram estorias dos que,

convertidos, ou foram salvos de alguma catastrofe ou tiveram suas almas salvas:

"Gritaram-the os irmdos que se pusesse de joelhos. o que fogo cumpriu, levaniando os vlhos ¢ as
mdos para ox Céus, chamando pelo Santissimo nome de Jesus, the quebrou a cahega com wm pau, € voou @



ahma ditosa da glovia imortal dos Céus. Praza ao senhor que tal morte nos de, sendo-nos quebrada a cahega por

amor de Cristo."”
tAnchicta; 1988¢: 165)

E, ao contrario, aos que recusarem a conversao:

"(..) quando nos aproximamos dele ja& tinha perdido o uso da palavea; privamo-io, para terror dos
outros, de sepultura eclesiastica, de maneira que, quem vivera como pagdle, também como pagdo se sepultasse. "
(Anchieta; 1988c: 50)

Vemos assim, o uso do terror como meio para a conversao:

"€} terror se apossa de 1odos, curvam-se as fronles, por tanto tempa rebeldes, ao jugo de Cristo
(..} Também a seus ouvidos svava (as plagas brasilicas) a voz de Cristo: Porca-os a entray em men

santudgriol” "
(Anchieta; 1986: 139)

"Aprendem agora a ser mansos ¢ da mancha do crime afastam as mdos os que hd ponco no sangue
inimige tripudiavam, esmagando no dente membros humanos. Hé pouco a febre do tmpure thes devora as
entranhas: imersos no lodagal, ai rebolavam o fétido corpo, preso a lorpeza de muitas, a maneira de porcos.”

fAnchieta; 1986: 139)

3.3) A marca do convertido:

Aos indios convertidos sdo atribuidas as qualidades cristds. Os meninos inocentes, as
virgens intatas aparecem de maneira recorrente nos trabalhos de Anchieta, cultivados
cuidadosamente através das missdes jesuiticas e, agora, habitantes celestes, ao abandonar os
habitos satdnicos de antes.

O recém-convertido deixa de ser pagdo para tornar-se indio-converso. Ou seja, de

qualquer forma continua sendo estigmatizado pelos outros cristdos:

“f...) Cristianizando, os portugiteses procuravant diminuir as hordas de seguidaves do diaho. afinal, o
Inferna era aqui. Conforme se iniciow a agdo dos soldados de Cristo, passaram a existir “indios indios” ¢ “indias
conversos”, sijeitando-se estes a Dens e agueles ao Diabo™

(Mello e Souza; 1986: 68)

" ixxim, se o indio se converfen, a jala do jesuita a rigor se torna paradoxal ao chomda-lo de indio
converse: na verdade ndo mais haveria indio pois que este jd ndn existe - ele afinal ndo provou wma razdo? Ndo
se converteu? N@o se tornou igual ao Cristo? Um semelhante, um proximo, wm irmdéo? Ndo é um denire os
iguais do imenso rebanho de Deus? E mais do que isso: porque converso?"
{Neves: 1978 62)
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Tal nominagéio pode ter o objetivo de diferenciar e de valorizar o catdlico de origem,
tal como ocorre com os judeus que se convertiam e se transformavam em cristios novos,
estabelecendo-se assim uma hierarquia dentro do catolicismo e alertando para o fato de que o
recém-converso pode ser colocado em observagio pois ainda poderia novamente cair no pecado.
Ou seja, € uma marca para ressaltar o cuidado que ainda deve ter o missionario para com o
converso, que acabou de mudar de categoria - de pagfo para cristdo - € que pode incorrer no erro
de retornar a ela. Por outro lado o uso de indie converso chama a atengio para o exemplo
mesmo da conversdo, mostra aos outros, indios nfio conversos, que a conversio ocorreu e deve
ser seguida para todos poderem participar da grande familia cristd, objetivo maior de uma religido

que tenta ser universal, homogeneizando e eliminado qualquer teclogia oponente.

3.4) Comparacées mitologicas

Aqui vamos discutir como o©0s mitos tupinamba puderam ser uttlizados pelos

missiondrios para facilitar a conversio:

"It has been @ conmon practice,  throughout the historv of missionitization,  for missionaries o
appropriate items fromn the cultural repertoires of the missionized in the interests of successfil evangelization.”
{Shapire; 1987: 126)

Os europeus recorrem dos mitos tupinamba para assimila-lo dentro da mitologia cristd
e assim, reelaborando-os, usd-los no projeto missionario.

Desta forma, encontrar o europeu é, para o indio, motivo de felicidade, ao reencontrar
a verdadeira palavra, a verdadeira religido, estabelecida numa origem comum remota. E € assim

que os principats elementos da teologia cristd sdo "encontrados" na mitologia tupinamba.

3.4.1) O Dilivio

"Sahent do diliivio de Nod, bem que ndo conjarne a verdadeira historia; puis dizem que todfos

Riarreram, EXCE.’[HU Hina \"{.7”7(? GUE EXCAPOH g df'\’{)."{." i
(Nobrega; 1988: 91)

"(..JE verossimil  gue de pais a filhos onvissem contar alguma coisa do dilivie universal e do tempo
de Noé e tivessent deturpado a verdade, como é habite dos homens; e isso € {ante mais natural, quanite, come
vimas, ndo tendo nenhina espécie de escrita, dificil se thes torna conservar a pureza dos fato ao transmiti-lo; dat
terem edicionado a jabula das arvores, tal qual Javiam os poetas.”

(Lévyv; 1980: 217)



...} Fntretanta, sua historia (do  ditivio) é hasiante suscetivel de conter ervos,  visto  que  nao
sabem escrever para guardar a memoria dos fatos, e lodo o seu conhecimento néo vai além dos relatos que

escutam de seus pais.”
{Thevet, 1978: 172)

O dilavio é encontrado na simbologia cristi como o recomego, momento no qual pesa
toda a agdo da mdo divina. Qu seja, € o momento onde Deus demonstra seu poder aos incrédulos

pecadores e seu arrependimento;

"Viu o Senhor que a  maldade do homem se havia multiplicado na terra, o que era
continuamente mau todo designio de seu coragdo. entdo se arrependeu o Senhor de ter feito o homem na terra, e

isso the pesou no coragdo.”
(Génesis; 7: 5,6)

Do arrependimento divino surge a destrui¢io do mundo conhecido e seu recomecgo
pela agio de Noé. O dilivio tupinamba permite a reconciliagio, embora o erro na aparéncia pois
ndo foi uma velha que sobreviveu, ¢ sim Noé. Permite esquecer os pecados do passado, levados
pela Agua - como num batismo - e recomegar tudo de nove. Recomego esse que pode, assim,. ser

provado pela semelhamga da mitologia cristd com a tupinamba. (6)

3.4.2) A Alma Imortal

Apropriar-se da crenga tupi na alma imortal é fundamental ao projeto cristio:

"Pobre coitado, repliqued, ja ndo  precisa de nada neste munde, mas como crés na alma imortal (o
gtie os selvagens confessam como direi adiante) pensa no gue the vai suceder depois de tia morte.”
(Lorv, 1980: 198}

"Onando morrve algum defles, enterram-o  em posi¢do de quem estd assentado, cim Sfrente the piem
de comer com wma rede e ahi dormem, ¢ dizem que as almas vido pelos montes e alli voltan para comer.”
(Nohrega, 1988: 91)

E 6bvia a necessidade de aproveitar a crenga tupinamba na alma imortal para a
implantagio do cristianismo. Interessante, porém, notar que a alma tupinamba que peregrina, alma

penada, morto-vivo, s6 podera receber algum alento com os ritos cristios:

"Os tupinambd sentem-se rodeados por uma multiddo de espiritos, que perambulam por toela  a
parle, sobretudo em matas ¢ sitios obscuros, de aspecto  particularmente  sinisiro. Os espiritos dos mortos
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frequentauam, de preferéncia, a circunvizinhanca das twnbas, sendo a sua atividade putitas vezes hostil @ espécie
humana ¢...)."
(Aétraux; 1979: 30)

A conversdo - Batismo ¢ Extrema Ungfo - é alento para o terror tupinamba das almas
dos mortos que retornam a horrorizar os vivos, além, ¢ claro, da promessa de que elas se dirijam a
um local de paz ¢ descanso (o Paraiso) ndo encontrado aqui, mas em outro hugar, (diferente da

Terra Sem Mal). (7)

3.4.3) O Diabo

Nzo faltam as relagGes entre o Anhi tupi e o diabo cristio:

"Ae contrario as alimas dos covardes vdo  ter conm Ainhdn, nome do diaho, gue as atormenia  sem
cessar. Cumpre nolar que essa pobre gente ¢ afligida durante a vida por  esse espirito maligne e que
tambem chamanm Kaagere. Muitas vezes, como pude presenciar. sentindo-se atormentados, exclomavam
Ll

subitamente enraivecidos:  Defendei-nos de Ainhan que nos esponca’.
(Lérv, 1980: 207)

"Tém grande nogio do emonio e tém detle grande pavor e enconiram de noite, e por esta cansa
sahem com wm tigdo, e isto ¢é o sew defensivo.”
{Nobrega; 1988: 9]}

Na mitologia cristd, 0 Demdnio sempre foi uma figura importante:

U Historia do Diabo confinde-se coma  historia do proprio evistiamsmo., Nosso infeuito neste
trabaliio foi o de deixar clora  a iniporfdncia vited, para uma erenca oficial, do papel desempenhado pelo
Demdnio ¢ seus agentes, duja afividade incorporava-se nos comportamentos divergentes ¢ auxiliova a
cofetividade no reconhecimenta e repidio dos mesmos. Era necessdria para a coletividade crisid a existéncia e
encarnagdo do AMal. Era preciso gque fosse visto, Iateado, locado, para que o bem surgisse comoe a graga suprema
-0 Belv ¢ o Divino, em oposigéo ao Horrivel e Demoniace.”

{Nogueiva, 1976: 79

Também nfo € novidade que inimeras vezes os cronistas assimilaram os nativos a

figuras demoniacas:

“Os indios s@o pove do diabo, afirmam repetidas vezes os jeswitas. Nem sei outra melhor traca do

inferno que ver wuma multidio deles, quando bebem, porque para isso convidam de  muito  longe, e isfo
principalmente quando 18m de matar algunr oun comer alguma carne que eles trazem de moguém, dizia a Santo
Indcio de Lovola a padre Lufs da Gra.”

(Mello e Souza; 1956: 68)
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"Relatos gquinhantisias come as de Léry e Thevett buscavam um fio condutor que wiisse o Sabhat as
cerimdnias indigenas. Coma observou Cerfean, acredilava-se gue o exploradar/missiondrio fincienava como um
exorcista dos demdnios americanos.”

(Mello ¢ Souza; 1986: 371) (8)

Personagem das trevas, ¢ a elas relegado por tomar-se um anjo caido, rebelando-se

contra Deus.

3.4.4) Tupi

Também encontramos referéncia a Tupd nos missionarios € a dificuldade deles em

relaciona-lo ao Deus cristio:

(..} os selvagens deste fugar mencionam wm Cirande Ser, cufo nome em sua lingia 6 Tupd,
acreditando que viva nas alturas e faca chover e trovejar. Ndo conhecem, entrefanio. um modo de divigiv-lhes
louvores ou preces, nunca o Jazendo e nem  possuindo fugares reservados para tal”

(Thevet; 1978: 99}

"Aproximei-me e disse-the que se  recomendasse a Tupan, o que ndo quer dizer Deus enire eles mas
sint Trovdo.”

(Lerv, 1980 196)

K assim ndo temos outro vocdbulo conveniente para os trazer ao conftecimento de Deus, que
chamar-the Pae Tupane.”
(Nobrega, 1988 99)

"Ndo tem nome praprio com qguie expliguem a Deuns, mas dizent que Tupd é o que faz os trovies e
reldmpagos, ¢ que este é o que thes  den as enxadas, e maniimenlos, e por ndo terem oulro nome mais proprio e

natwral, chamdo a Deus Tupd. !
(Cardim; 1980: 88)

A assimilacdo de Tupi a Deus tem um forte apelo:

“The Catholic missionary priests whao attempted to spread Christianitv among the Tupi-Guarani
peopdes of Brazil and Paraguay sought to translate their message into a language their potential converts conld
wnderstemd. Thus, they referred to God as Tupd, a figure from Tupian cosmology who was believed to cause
thunder. lighining and rain  from his home in the skv.”

{Shapire; 1987: 126} (9)

"Tol foi a sorte gue cotthe a Tupd: sabe-se coma os missiondrios ¢ enipregardam e Sens catecismos
para designar o deus crisido e como, a longe prazo, acabou tomando este whimo sentido para os proprios
indios. Na mesma época de Lérv, wm texto de Thevet  parece confirmar gue Tupd foi uma invengdo cristd e
que s (ipis ndo o confindiam com  sua propria nogde de tupd (0 o trovdo). ‘por isso € precise saber que eles
contfessaont qite hd win Deus no céu... Ndo rezam a ele, nem o veneram de forma alguma e dizent gue é
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o Deus dos cristdos e ndo para eles. Fles chamam  Deus de Tupd e nifo acreditant em absoluto que ele fenha
poder de fazer chover, frovoar on vir o hom tempo, nem sequer de lhes trazer fiuto algum’. Contudo - e
eontrariando Lévv - ddo a entender que Tupd jd eva wma divindade dos bdios e até mesmo o seu inico
deus: os tupis tericmn portanto alguma luz natural dele, embora nio the prestassem culio algum.”

(Clastres, H.; 1978: 16- 17}

No entanto, tal transposi¢iio subverte Tupd, pois os proprios jesuitas foram undnimes
em afirmar o ateismo dos tupinamba. Subverte-se, pois, Tupd torna-se Deus recebedor de

oracdes e oferendas:

"Tupan estd longe, pois, de ser uma nogdo implicando a idéia do sagrado. Euma espécie de genio
ou demonio, que nio era objeto de nenhum culto e ao qual nio se dirigia nenhuma prece. A respeito desse

#ltima ponto concordam todas as nossas Jontes."
Aétraux; 1979: 42)

Porém, importa-nos aqui menos a razio de tal transposi¢do - pois a conversdo satisfaz-
nos - € mais os proprios atributos que tornaram possivel a assimilagéo.

Tupid € a entidade tupi que pode ligar-se a dois atributos caracteristicos da divindade
cristd, ou seja, a luz ¢ o som (temor). Sendo Tupd a manifestagio do trovdo, ela vem

acompanhada de luz € som, o que atemorizava os nativos. Outros cronistas o relataram:

“Irsta gentilidade nenhuma cousa adora, nem conhece a Dews: somenie aos trovies chamda Tupane,
que ¢ comn quem diz cousa  divina. F assim nos ndio tenos outro vocabulo mais conveniente para os trazer o
conhecimento de Deus. que chamar-the Pae Tupane.”
tNohrega, 1988 99)

Tupid é aquele que percorre o céu do ocidente ao oriente com rapidez, o que o torna
onipresente, habita o céu e torna-o possivelmente aparentado d divindade celeste cristd, €
poderoso e escapa a compreensdo, a luz que se destaca nas trevas da noite - refiigio de Anha - ¢
o som amedrontador que permite a insergdo do temor ao Deus catolico.

A visdo incide sobre o outro € procura nele aspectos que o tornem conhecido,
entidades que sejam assimilaveis € menos amedrontadoras: Tupd torna-se Deus ¢ Cristo,

cristianiza-se.

3.4.5) Maira-monan:

"Guaixard: Oh! Fica descansado!
serd logo afugentado... ndo sou wr Mair covarde!
Pois fiti en quem o gueimou (Sdo Lowrengo)
e o asson ainda em vida. "
"Diagho I - (..) Os Mair
a min somente ohedecem.
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Com mens conselhos ouvir,

a Deus ndo querem seguir

e em pecado permanecem.”
(dnchieta; 1977: 240)

Mair é a categoria tupinamba reservada para estrangeiro. Vejamos como Anchieta

explicava:

"C outro homem chamavam Muira, que dizem que lhes fazia mal e era contrdrio de Sumé; e por esta
causa os que estdo de guerra com os Portugueses, thes chamam Maira. Estes sdo os costumes mais de notar desta
gente do Brasil, que para se fazer relagdo miudamente de todos era necessario wm livro mui grande.”

(Anchieta; 1988c: 340)

Uma nota de Afranio Peixoto esclarece o equivoco de Anchieta, baseado no estudo de
Candido Mendes de Almeida, Porque razdo os indigenas do nosso litoral chamavam aos

franceses mair e aos portugueses peré? (Rev. do Inst.His., XLI, parte 11, p. 71- 141). Vejamos:

"Mair, apelido dos franceses entre os  tupis do Brasil. Os gnaranis do Paraguai chamavam os
espanhois - mbhai. Os dois  vocabulos mair e mbai s@o formas contratas de mbae-ira, que exprime - o apartacdo,
o solitario, o que vive distonte. de mbae-iva  procedem: mbaira, maira, mair, mabai. [iste apelido davam os
indigenas aos franceses e espanhois. ndo sé por virem de longe, como  porgue os eqguiparavam, pela sua
superiaridade, aos seus feiticeiros, chamados  pagés on carahvbas, os quais levavam vida sofitaria no recesso
das matas, nas cavernas das montanhias distantes.”

(Anchieta; 1988¢: 356)

Ou, entfio:

"k Thevet (1953:41), os franceses sdo tidos por filhos de Maive Monan por serem grandes
tecnologos e senhores de muitas coisas nunca visias. O problema é que os portugneses, que 1o devianr ser piifo
diferentes soh estes aspectos, nunca foram chamados de mair, mas de perd, name provavelmente derivade do
antropaninio “Pero”. Anchieta (1933: 332) acha que a aplicagdo do termo Mair aos franceses vinha do fato de
este personagem mitico ser lnimigo de Swné. que de algnma forina seria fdeniificado aos portugueses (creio ter
stdo Ancliieta que, idemtificando Sumé a S. Tomé, identificou-sse, e os seus patricios, a este personagent). Lima
outra razdo posstvel para os franceses serem sido “mairizados” foi a tez dos marinheiros normandos, maix clara
que a dos portugneses, e seus cahelos lonros (m owtro nome para os franceses era ajurujuba, isto é, “papagaios
amarelos ). () tema da pele muito branca de Maira aparece em algumas nitolagias tupi, estando associado ao
motiva da imortalidade obtida pela troca da pele.”

(Viveiros de Cstro; 1992; 64)

Thevet explica tal relagdo como uma transposigio imediata realizada devido ao fato de
ser Maira-Monan aquele que funda, ou seja, ensina, transmite conhecimento. Assim, como

visivelmente o branco era portador de engenhos admiraveis, a categoria de mair caia-Jhe bem:
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“Naira: hersi mitico; meologisma) branco, estrangeiro; francés; estrangeiro fouro.”
(Barbosa; 1967: 82)

Segundo Métraux (1979: 11), Maira-Monan seria um herdi-civilizador, assim podemos
supor que também os tupinambé, a exemplo dos astecas e incas, vislumbravam no estrangeiro o
retomo de uma entidade mitica. Os brancos ndo seriam, portanto, deuses, mas herdis-
civilizadores. Vamos a uma rapida referéncia aos incas e astecas que também encaixaram 0s
brancos dentro de sua mitologia, vislumbrando-os por Viracocha e Quetzalcoatl,

respectivamente. Vejamos algumas caracteristicas:

"Trata-se de uma figura divina  antropomdrfica, muito anliga e pan-peruana,  conhecida e
honrada tanto pelos aymara quanto  pelos quechua. Afravés dos mitos frequentemente obscuros, consagrados a
Firacocha, advinha-se a imagem do deus eferno criador de todas as coisas (do cdu e da terra, do Sol ¢ da
Lua, do dia e da noite) e do herdi civilizador que, apos ler criade ¢ aniguilado mumerosas lumanidades
sucessivas, gera os honens aluais, aos quais designa seu lerritdrio respectivo, ensina as artes qiie fhes
permitirdo viver e as normas cujo respeito assegurard a boa ordem social e césmica. Uma vez cumiprida sua
tarefa, Viracocha, chegande & beira do mar, transforma seu manta em barca e desaparece definitivamente
em diregdo ao Oeste, Por  ocasido de seus primeiros contatos com os espanhdis, os indios denominaram-nos
Firacocha.”

(Clastres, ., 1982: 91)

"De todas as personalidades divinas conhecidas desde a Alta Antiguidade Cldssica, foi  Quetzalcoatl
quem sofren as mais profundas transformagdes. A Serpente de  Plumas ndo simbolizava mais as forgas tehiricas
e a abunddncia da vegetacdo. Deus do planeta VENUS, que ¢ ,ao mesmo tempo estrela Matutina e Fstrela
Fespertina, Quetzalcoatl  correspondia, juntamente com seu gémeo Xolotl (deus-cdo), a nogdo de morte e

ressurreicdo. ‘Senhor da Casa da Aurora’, dews do vento, herdi civilizador e inventor da escrita, do
calenddrio e das artes, confundido pelos mitos com o rei-saeerdote de Tula, Quetzalcoat! permanecia figado, no
pensamentn religivso dos mexicanos, & idade de outo lolteca. Era o deus dos sacerdotes por exceléncia.”

(Soustelle; 1987: 72)

.. s a god and god-man, Quetzalcoatl created parts of the cosmos and  culture. The  synbol's
power to legitimize stems from this creative capacily.”
(Carrasco; 1984: 176)

Podemos tragar um paralelo entre Maira-Monan, Quetzalcoatl e Viracocha: séo vistos
como herdis-civilizadores que permeiam a sabedorta. Fundamentam o social legando-lhe o
conhecimento e provendo seus mitos com a promessa de um retorno. Possivelmente o mito do
retorno do heréi civilizador tenha sido criado com a chegada dos europeus, no entanto, sua
existéncia abre um espago para © novo - 0 outro - € procura coopta-lo a seu universo mitico,

eliminando-o enquanto desconhecido ¢ temido, e a figura de Maira Monan aparece-nos como
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fundamental para essa reflex3o, pois € exatamente Maira-Monan que, civilizador mitico, retorna
para destruir a visdo mitica do mundo tupinamba, inserindo-o no mundo histérico branco. A
ironia completa-se. A volta de Mair marca o fim do mundo que ele proprio fundara e ajudara a

preservar por tan{os anos.

4) Costumes Nativos

A necessidade da conversio vai, obviamente, modelando os perceptiveis costumes dos
tupinambé. Entretanto, algumas caracteristicas sdo ressaltadas nas obras dos autores quinhentistas
migsionarios. Vamos, entio, verificar algumas delas e procurar discutir como elas sfo

representadas na fala desses missionarios:

4.1) Antropofagia

Sem davidas o cambalismo foi um dos habitos que mais chamou a aten¢do dos
europeus do séc, XVI no Brasil, tanto pelo horror que tal habito causou no pensamento ocidental
quanto também, e principalmente, pelo medo que ecoava entre os cristfios, possivets alvos de
futuros banquetes canibalisticos. Nem € preciso dizer que os cristiios abominavam tais habitos,

mas vamos ver como os viajantes encararam esses banquetes e suas respectivas apreciagdes:

"I esta a cousa mais abomingvel que existe entre elles.”
(Nobrega; 19588: 90)

Tal hébito é ifio marcante para os europeus que torna-se definidor e diferenciador dos

povos nativos:

"Ha outra nacdio gue chamam fgbigraapuajara, senhores de paus agudos, porque pellejdo com paus
tustados agudos, sdo valentes, comem gente, tém outra lingua.”
(Cardim; 1980: 106)

Em Cardim, o "mundo americano” comega a ser repartido entre os que comem/ndo

comem carne humana, e isso exemplifica e particulariza o americano para alguns cronistas:

"4 Histéria ndo nos fala de nenhuma outra nacéo que lenha sido tdo bdarbara e que tenha trafado
seus inimigos com wma tdo  excessiva crueldade. Sabe-se apenas, de acordo com os escritos de Josefa, que
houve algo de semelhante em Jerusalém gquando os yromanos alf chegaram.”

(Thevet; 1978 133)
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embora tendo-se registrado no passado do europeu cenas de canibalismo (como em Jerusalem),

tal se deveu a um carater de-excegdo, € ndo como uma regra, como no caso tupinamba:

"Poderia aduzir outros exemplos da crueldade dos selvagens para com seus inimigos, mas creio que o
que disse ji basta para arrepiar os cabelos de horror. E initil, entretanto, que ao ler semelhantes barbaridades
nio se esquegam os leitores do que se pratica entre nds. Em boa e sd consciencia tenho que excedem em
crueldade aos selvagens os nossos usurdrios, que, sugando o sangue e o tutano, comem vivos vitivas, orfdo e
mais criaturas miserdveis, que preferiviam sem duvida morrer de vez a definhar assim lentamente,”

(Léry; 1980: 203)

O uso do canibalismo como uma marca da diferenga pode ser pensada da seguinte

forma;

"Um antropdlogo americano W. Arens, em sen  liveo The Man - Eating Myth procura comprovar
a tese de que a anirepofogia nunca existiv de fato, sendo anfes unr preconceito sepipre airibitido ao Ontro: o
canibal é invariavelmente o inimige, ou a outra tribo na owlrg margent do rio, on entdo os antepassados

mays ndo seus descendentes.”
(Gambini; 1988: 150)

Vejamos também uma fala do préprio Arens:

YAF examinar lo facilidad con que se difunde la nocion de otros come canibales, la implicacion de
guie esa acusacién niega los acusados su humanidad es reconecible de  inmediato. Al definirfos de ese modo se
les barre de la esfera de la cultura v se les coloca en lacategoria de los amimales gque de alfguna manera
invierten su propio orden natural, como el leén v el ligre renegados v alguras  especies  de  solitarios
nactirnos oo el leapardo o la hiena, busquen en ocasiones  fa carne hinamana como  alimenta, refiierza la
asociaciaon  simbolica entre eanibadismo v conducta antisocial”

foArens; 1981 12K)

Embora nido necessitemos concordar com Arens quanto a sua tese da inexisténcia do
canibalismo, vemos que ele acaba por ser "defimdor” de tudo o que é oposto ao eu europeu, ou
seja, o inimigo € o ndo-humano, o anti-social. Logo, quando o europeu fala do tupinamba,
apresenta-o como o "comedor de carne humana", diferente do eu que é quem néo come. Assim, o
tupinamba toma presenca no reino animal, selvagem, que o diferencia do owutre lugar, da
cvilizagio . (10)

Porém, se o canibalismo pode ser visto pelo europeu como diferenciador, uma analise

de Viveiros de Castro {1985) procura mostrar-nos que o canibalismo tupinamba esta inserido
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dentro da 10gica da guerra e da vinganga que funda a propria sociedade e que, mais do que isso, a
vinganga esta relacionada a afinidade, ao afirmar que, na verdade, o cativo torna-se cunhado ao
ser "dado” a uma mulher tupinamba e que, na realidade, os tupinamba ao devora-lo estariam
devorando um afim, o que significaria que o que esta sendo vingado, na verdade, é a propria
afinidade. E ¢ exatamente isso que o europeu rejeita: tornar-se cativo, depois aparentado € a

partir dai, devorado, recusa essa inaceitavel para o tupinamba.

4.2) A Religiio Nativa

Essa é a questdo mais importante para a nossa andlise, na qual ocorre uma unanimidade

entre as opinides dos cronistas:

"(...) todo o demais é facil (av canibalismo) pois ndo tem idolos, ainda que ha entre elles alguns que
se fazem santos e lhes promettem saude, e victoria conlra Seus inimigos.”
(Nobrega: 19588 114)

") além de ndo fer conhecimento algum do verdadeiro Deus, ndo adoram gqualquer divindade
terrestre ou celeste, como o5 arligos pagdos, nem como 0 idélatras de hoje, tais os indios do Peru,
que, a 500 léguas do Brasil, veneram o sol e a lua. Ndo tem nenhum ritual nem lugar determinado de
reunido para a prética de  servigos religiosos (...) "
(Léry; 1980: 205)

A idéia de que os indios ndo tém fé parece difundida entre a maioria dos missionarios.
Nio é de se estranhar, pois eles sdo remetidos ao Brasil para catequizar os nativos e isso torna-se

mais facil na medida em que admite-se que eles ndo tém religido:

“Basta essa leitura vapida  dos cronistas para convencer-nos de que viram o mundo guayani,
e quiseram traduzi-lo, como sendo radicalmente a-religioso. Para ele é lugar-comum afirmar que os tipi-
guarani ndo tém  peligidio, o que apenas melhor os capacita a receber a religido dos canguistadores.”

(Clastres; 1978: 21}

"None of their beliefs and customs appeared to fit within this category as the Furopeans undersfood
i
(Shapire; 1986: 127)

Assim, rotular o nativo de "sem fé" é um pressuposto para impingi-lo a "ter fé". Como

se s missionarios encontrassem um "papel em branco” que, assim, possibilitasse a primeira escri-
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ta sobre ele, sem que fosse necessario apagar nada de anterior. Desconhece-se o diferente. o

"outro culto”, a "outra crenga”, afirmando-se sua inexisténcia face a Ginica possivel, a cristi:

"Contra qualyner principio de liberdade de culfo.ndo reconhece (o missiondrio) ax  formas cler
enftra indigena, a legitimidade de suas crencas. fim suma, em nome do amor @ pdatria ndo se considera o indio
comeo i coimpatriota, em nome do amor a Deus ndo se reconhece suas crengas.  Coma  vemos, o "chogue
cultiral” ndo acontece caswalmente, ele ¢ produzido.”

(Oriandi; {990: 71)

E mais facil converter o ignorante do que os heréticos ou os judeus que rejeitam as

palavras das escrituras. Tal constatagéo pode, inclusive, ser encontrada em S. Tomas de Aquino:

") E dificit refittar todox ox ervas, ¢ isto por diuas razfes. A primeiva  esta em que  as
afirmagdes sacrilegas de cada wm daqueles que cairam no  erro  ndo  nos  sdo conhecidas, a tal ponte
que possamos extrair dela argumentos para confiundi- - los(...) .|| segunda razio que nos impede de refidar todos
ax erros contedrios a fé catdlica é que alguns dos aptores desses erros, como os maometanns ¢ ox pagdos, o
concordanm conasco no reconfiecimento de amioridade das  Sagradas Fscritiras, mediante as guais poderiomos
comvencé-los, an passo que, com respeito aos judens, podemos  discutir @ hase do Antigo Testamento, e, com
respeito aos crisidos heréticos, podemos discutiv com hase nos escritus do Novo Testamento.(.. )"

(Aguino: 1985: 61)

Portanto, desconhecer qualquer manifestagdo religiosa nativa ¢ mais facil do que
procurar entendé-la e reverté-la. Apresentar a Biblia como fonte segura do conhecimento

religioso ¢ possivel neste contexto,

Vimos que os cronistas - de uma maneira geral - apresentam os tupinamba como um

"povo sem fe”. Mas o "povo sem fé" possui seus pajés e seus karais. Como explicar isso?

() usamn fainhém estes feiticeiros de muitos enganox e feiticarias”.
(Nohrega: 1988 100}

"Os sefvagens admitem certos falsos profetas chamados caratbas que andam de aldeia em aldeia
conto ox firadores de ladainha ¢ fazem crer ndo somenie que Se CORUNICAM CoM 0s espiritos ¢ assim déio forea a
que thes apraz.”

(Lérv; 1980: 87)
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"Usdo de alguns feiticos, ¢ feiticeiros, ndo porque creido nelles, nem os adorem, mas somente se ddo
a chupar em sua enfermidades, parecendo-thes que receberdo sande gue por oufro respeito (.. fraz apas st

(0 karai} enganando-os dizendo-thes que ndo rogem f.."
(Cardim; 1980 87}

Aqui, nfo s6 o pajé € encarado pelo europeu como enganador, mas também acusado
pelos proprios nativos. Cardim chega a ponto de relatar que ninguém cré neles e, de um ponto de
vista seu, faz sua a visdo do proprio nativo. Assim, descaracterizar o pajé € fundamental para a
implantagfo do cristianismo.

O carai €, na sociedade tupi, "aquele que fala", trazendo a memoria as palavras dos
antepassados. E também aquele que fala com os deuses. Os grandes carais sio 0s que trazem as
palavras dos deuses aos homens. O discurso divino € o de belas palavras, das palavras

enfeitigadas:

"1 linguagem desting-se go canto, ndo ao  conlfiecimento, ¢ ¢ hela a palmvra cujo destinagdo
primovdial é comemorar o sagrado.”
(Clastres, I1.: 1978: 87-%8)

Hélene Clastres mostra-nos como entre os mbias - sobreviventes no Paraguai - as
"belas palavras" sdo tmportantes
e que traduzem. por exemplo:

- Fumaga do tabaco por "bruma mortal”.

- Cachimbo por "esqueleto da bruma”,

- Flecha por "florzinha do arco”.

A palavra, para os mbia, é exatamente o que da vida, o que anima o corpo, ¢ o presente

dos deuses. o que faz o homem andar ereto:

{...} alma no sentido de principio  vital, sopro que aninia ¢ mantém ereto, a palavea também ¢
aqiiin pelo que o honem participa da divindade, ele que foi enviadn a terra para ser sew depositario.”
(Clastres, 11, 1978: 88)

A palavra € tdo importante que os tupinamba costumavam enterrar o doente incapaz de
falar. Ela é a propria comunicagdo dos homens com os deuses, representa a reminiscéncia da
estada da alma entre os deuses que agora € enviada a terra (dos males) para preencher/habitar um
corpo e dar-lhe a postura ereta. A palavra circula pelo corpo, saindo pela boca.

Mas, se as palavras sdo tdo importantes, o que dizem as palavras do carai? Sdo os

discursos da Terra Sem Mal. O que os carai constantemente repetem, para que os tupinamba ndo
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esquecam, € que existe a Terra Sem Mal, o local onde ndo se trabalha, onde as flechas véo
sozinhas & caga, onde se bebe, se danga, o lugar dos deuses e dos antepassados.

A Terra sem Mal. Eis o que as palavras do carai vém trazer aos tupinamba: uma terra
diferente desta, a "Terra com Mal". E como atingi-la? Af é que entram novamente em acio as
palavras: elas sdo os indicadores do caminho, a meméria e a comunicac¢iio dos deuses.

Assim, o caral € aquele que, vivendo na floresta - tsolado do social, praticando
constaites jejuns, 0 que vem de lugar nenhum - ndo tem localizagdo geografica e nem parentes,
pois ndo tem pai. E aquele que traz as palavras ¢ com elas subverte a ordem social carregando um
séquito consigo, nas migragdes que subvertem o social e que datam de antes da chegada dos
europeus, ou seja, ndo se trata de uma reagdio 4 invasio portuguesa, mas um elemento intrinseco
ao mundo tupinamba mas que irritava profundamente os missionarios portugueses. Enquanto o
carai for respeitado, € impossivel confinar os indios a uma misso e catequiza-los, ou seja, "falar"

para eles. Logo, cumpre ao missionario “assemelhar-se' a um carai-falante:

"Os jesuitas, em pariicular, souberam se. wtilizar dessa wlopia e se apropriar do discirso doys
Jetticeiras’. Lembremo-nos que ao chegar o Iperoig, Anchieta predica  em voz alta pela aldeia. dizendo aos
Tamoio que vinha ensinar  as coisas de Deus, para que cle thes desse abunddncia de mantimenios, saide, ¢
vitoria de seus inimigos (..,)."¢ [988: 209)

tlansto; 1992: 386)

Ainda de acordo com Fausto (1992), vemos que os tupinamba esperavam de Anchieta
que ele profetizasse sobre as guerras e o canibalismo. ou seja, os mesmos temas dos grandes
carais: a vinganga, o ritual antropofégico, a terra sem mal. O proprio jesuita buscava colocar-se
no lugar do carai para apropriar-se da sua fala, os jesuitas s3o vistos como grandes xamds e

utilizam disso para a pregac¢ao.

“Longa vida. abunddncia. vitoria na guerra - em smna, os temas da “Terra sem Mal . Os padrers da
Companhia foram portanto assimilados aos xamds-profetas tupinambd. os karaiba. sto deve ser visio dentro o
contexta de classificagdo dos enropeus em termos de personagens sobrenaturalmente poderosos: Mair, nome de
Hi mportomte deminrge. era o sinontmo para os franceses: ¢ karaiba flermo que qualificava oy demitirgos ¢
herots cuftnrais. dotados de grande ciéncia xamdnical veio a designar ox ewropens em geral. nio apenas os
padres.”

(liveiros de Castro: 1992 30)

Outro aspecto que denota a importincia da palavra no mundo tupinamba € exatamente
a importancia que tem para o guerreiro "ganhar nomes”. Ganha-se nome com o sacrificio de um
cativo, 0 homem torna-se um guerreiro, pode casar, ter filhos. Honrado o guerreiro que tiver

muitos nomes, pois matou muitos inimigos e vingou muitos tupinamba.
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Porém, a chegada do europeu €, também, a disputa da palavra, é preciso que as
palavras dos padres sejam mais poderosas que as dos carais e, mais do que iss0, é necessario

emudecer o carai, ou seja, enterra-lo, deixa-lo sem palavras:

O profeta que diz as belas palaveas ndo  se dirige a ninguém, néfo comunica, néo enuncia verdade
alguma. Remetido somente ao vécuo do sew pensamento, num soliloquio que néio tem comega nem fim (..} o qite
as belas palavras parecem indicar ¢ que pergunta e resposta Sdo igualmente impossiveis.”

(Clastres, I1.; [978: 115)

E enquanto as palavras do carai viio sendo emudecidas, cada vez mais fazem eco as
palavras dos padres, pois trazer a civilizagdo para o Novo Mundo é também - e principalmente -
trazer a palavra, € "ensinar aos mogos", como diz Nobrega. A' nova palavra compete liquidar as
"crendices" € "enganacoes" dos carai-falantes, ja que "no principio era o verbo". Os missionarios
lan¢am-se a uma fervorosa campanha para emudecer os carai e estabelecer seu proprio discurso.
cuja methor resposta €... o eco. Lembremos também que a Companhia de Jesus é criada
€xatamente no contexto em que as "vozes da Reforma" ganhavam adeptos ao catolicismo. Assim
sendo. os jesuitas na America sdo o correspondente da Inquisigio na Europa para ndo perder fiéis,
pregando aos que nfio conhecem a "verdadeira palavra de Deus" - catolica, naturalmente - e

combatendo aquele que a rejeita e se opde a ela, cuja corporificagio aparece exatamente no carai:

O profeta: eternamente a escita de palavras abundanies e nunca proferidas, Jeito o dnica  panio
Jixo de um discurso que sempre Ihe escapa e onde ponsa uma verdade gue parece ter-se tornado nomacde.”
(Clastres, H.; 1978 116}

Assim, destruir o discurso nativo € o primeiro passo, depois instalar o outro discurso,
que sera o tnico, pois a maldi¢fo biblica ¢ exatamente a tmagem da torre de Babel. com a infi-

nidade de palavras:

"Ora em 1dda a terva havia apenas yma fingnagem e mna 56 maneira de folar. Suceden gque, partindo
¢les do oriente, deram com uma planicie na terva de Sincar: ¢ habitaram ali (...} enido descen o Senfinr paraver a
crdade ¢ a tovre, que os fithos dos homens edificavam; e disse: Fis que o pove é wm, ¢ todos 16m a mesma
fingitngem. Isto é apenas o comego: agora ndo haverd restriedo para tndo que imtentam fazer. Vinde, desqamaos,
e confinidamos ali a sua linguagem, para que um ndo entenda a linguagem de omro.”

(Grenesis: 11 1-7)

A maldigio de Deus ¢ exatamente a multiplicidade de linguas, as varias falas, pois seu
reino deve ser unico, um unico povo, eleito por Ele. Ao encontrar o nativo, o missionario deve

converté-lo, deve renomea-lo, batizo-lo, trazé-lo para a “tnica” linguagem:
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“Ora. s¢ pessoas criltas podem dar nomes, so wma cultura pode nomear, s b wina cudinrea,
seher: ¢ ocristionisnoe”.
(Neves: 1978 49)

Nomear é uma relacdo de poder, de quem nomeia para quem € nomeado e, de agora
em diante, afastado o pajé/enganador/mentiroso - portanto, portador de falsas palavras- cumpre

seguir o batismo;

"(...) de uma forma ou de outra, os tupinambd acabavam e acabaram morrendo, pela boca de seus
iniptigos ou dos padres.”

(Viveiros de Castro; 1986; 660)



- ANCHIETA. O MODELADOR DE IMAGENS

José de Anchieta tornou-se um capitulo a parte em nosso trabaiho por algumas razdes:

Em primeiro lugar, considerado o "Apodstolo do Brasil”, foi aquele - dentre os jesuitas -
que mais se dedicou a obra da catequese, desde sua chegada ao Brasil em 1553 até a sua morte
em 1597.

Em segundo lugar, Anchieta reuniu um acervo extraordinirio de obras dedicadas &
conversdo, quer sejam em forma de catequese/catecismo, como também em sermdes, poemas, e
mesmo teatro. Assim, diferentemente dos outros missionarios seiscentistas, Anchieta, além de
construir imagens a respeito dos tupinamba, também trabalhou com elas, ou seja. wtitizou-se do
recurso da representacio como forma de conversdo. Essa utilizagiio deu-se de forma mais
concreta em seus autos, mas também aparece nos sermdes ¢ nas poesias, onde o padre fazia-se
visualizar perante a platéia em suas palavras. Anchieta nfio somente manipulava o sagrado, mas
também manipulava a "imagem do sagrado”, tornando-o concreto, palpavel, para sua platéia.

Por tais razdes, Anchieta merece ser tratado 4 parte nesse trabalho que busca recuperar
um pouco do discurso colonial cristdo e das praticas cotidianas de conversio. Comecemos com
algumas consideragdes acerca da vida de Anchieta, situando o contexto de seu trabalho e algumas
categorias com as quais ele precisou lidar quando da pratica da conversio.

Para que possamos entender melhor o trabalho de Anchieta no Brasil é interessante
discutirmos um pouco de sua biografia;

Vindo de familia de origem basca e aparentado a Inicio de Loyola, José de Anchieta
nasceu a 19 de mar¢o de 1534 em Sao Cristovdo da Laguna, capital da ilha de Tenerife. Tal
origem explica, em parte, o gosto de Anchieta em dominar varios idiomas, o que se traduziu em
sua catequese pelo uso do tupi como base da conversdo e mesmo o carinho e interesse com que
se dedicou a seu estudo, chegando a escrever pegas de teatro em portugués, tupi e castelhano. (1)

O século em que Anchieta viveu representou uma profunda renovagio teoldgica, onde

a Reforma Protestante obrigava a Igreja Catolica a repensar sua atuagio:

Gl de Jesus, reagindo contra a dissolugio dos costumes eclesiasticos e disposia a enfientar junto
aos reis e no meio do povo, emtre civilizados e selvagens, os inimigos de Roma, os de fora como os de dentro.
assentava na castidade e na confissdo, na disciplina corporal e nos exercicios espirituais, no ascetismo, na
mmildade, na obediéncia e na educagdio da vontade, no espirito de caridade ¢ sacrificio, a imensa obra de
evangelizagdo planejada por Lovola. “Convém ser sanio para ser irmdo da Companhia’. diria mais toarde
Anchieta”

(Machado apud Anchieta; 1988¢: 349)
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Isso refere-se a algumas praticas, ndo somente quanto ao impulso dado as letras e
ciéncias, como também - e principalmente - a volta ao estudo direto das obras de Santo Tomas de
Aquino, centrado principalmente nos dominicanos de Salamanca e jesuitas de Coimbra,
produzindo nomes tais como: Francisco de Vitoria, Domingos Soto, Belchior Cano, Pedro da

Fonseca ¢ Francisco Sudrez. Mas tal movimento nfio se restringe a muros académicos:

"E um movimento gite penelra alé as camadas populares, provocando certa vuigarizagdo da teologia,
de que se beneficiam as familias catélicas, come a de Anchieta, por ela se arraigam na & verdadeira e se
defendem tanto do Huminismo medieval quanto das novidades protestantes.” {2)

(Cardoso apud Anchieta; [988qa; 39)

Esse movimento de vulgarizagdo da teologia coincide com o desenvolvimento da
imprensa, o que faz aumentar o nimero de publicagdes religiosas e a preocupagio com a leitura e
sua divulgacio. Somando-se a isso, o fato das obras de Gil Vicente comecarem a ser encenadas
em Coimbra no ano de 1527. Podemos entdo tragar um perfil da formaciio intelectual que teve

Anchieta:

"Sende assim quie, depois de suas humanidade, retérica e parte de filosofia que estudara em Coimbra,
nenfinas outras escolas curson no Brasil, nas resolugdes necessdrias, para wm perfeito sacerdoie, de tealogia
maral ¢ especulativa, assim era versado, ¢ com tanta certeza ¢ facilidade aquictava e desembaracava almas de
confessados ¢ suditos, come se toda a sna vida versara as Universidades. Nos didglogos célebres, que jez de nossa
santa fé e serviant naquele tenipo em nso do povo e indios, que de questoes niio somente de teologia, que corriam
e correm hoje por certas e seguras de instruir a tantas almas.”

(tasconcelos apud Anchieta; 1988q: 41)

Enquanto Anchieta seguia seus estudos no Colégio de Coimbra, (3) o padre Manoel de
Nobrega aportava no Brasil, vindo com a expedi¢io de Tomé de Souza. E preciso, agora, inserir
Anchieta dentro do contexto das grandes navegagdes do século XVI, que viam a América como

natural local da expansio européia:

"Portugal entron de maneira decisiva nos planos salviticos de Deus, gie, depois de diversas
tentativas mal sucedidas, The confion a missdo de “estabelecer o seu reino neste mundo'(idéia de Vieira): o ‘Reino
de Deus por Portugal’. Escreven o proprio rei Dom Jodo HI ao primeiro Governador Geral do Brasil, Tomé de
Souza: A principal causa que me levon a povoar o Brasil foi que a gente do Brasil se converfesse & nossa saunta Jé
catélica’ E Camdbes desafia a generosidade cristd dos descobrimentos, exclamando:

FVOS oMIros que 05 nomes Usurpais
De mandados de Deus, come Tomé,
Dizer. se sois mandados, como estais
Sent ides a pregar a santa fé?"
(Hoornaert; 1977: 24)
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Tal expansio européia denota também alguns pontos importantes da pratica do
discurso de evangelizagdo missionaria:

Em primeiro lugar, o discurso era universalista, pois propagar a fé significava
desconhecer fronteiras, eliminando no outro a esséncia do desconhecido. De modo que as viagens
lendarias de Sdo Branddo, datadas do século V povoaram o imaginario europeu, com suas ilhas
maravilhosas, riquezas incomensuraveis, pedras preciosas, situadas em locais acessiveis apenas
aos cristios. Esse discurso universalizante reside, ainda, na busca do ignoto, do distante e
desconhecido, além dos Portais de Hércules, numa expanséo além de Gibraltar, do Mediterrineo
rumo ao Atlantico, do paganismo ao cristianismo. Universal no sentido de buscar o ignoto e
destrui-lo, da maravilha que, tocada, desmorona-se para ser recomposta, reconstruida,
cristianizada.

Outra caracteristica do discurso evangélico era seu aspecto doutrinario. Era necessaria
a palavra que prega, que converte. Assim, evangelizar tornou-se sinénimo de doutrinar. falar.
ouvir e repetir. Aqui também percebemos que "Didlogos da F&" (1988a), por exemplo, seria na
verdade um monologo, pois so abre espago ao nedfito para a repeticio de um discurso pré-

estabelecido. Esse, o discurso da conversio, ensinado aos jesuitas:

‘(A importdncia da oratria ai ¢ patente, muitas vezes ganhando a disputa aquele que melhor se
houve verbalmente, o que teve respostas consideradas mais prontas ¢ mais brithantes. Oratérvia ido importanie na
diddtica inaciana que vé na leitura por parte do professor - na andi¢do, portanio - e na repeticdo metddica e
adegiadea ax forpas ideais de se qeunmilar conhecimenios)”

tNeves;, 1978: [43)

A pedagogia ensinada na Cia. de Jesus privilegia a meménia e ndo o raciocinio, premia
0 que repete, o que persiste. E € exatamente esse o sistema pedagdgico que os jesuitas irdo
expertmentar no trato com os indigenas.

Por fim, o discurso evangelizador também torna-se um discurso guerreiro, 4 medida em
que acaba por legitimar o ideal de guerra justa, que acabou por escravizar tanto indios como
africanos, e que sera alvo de nossa reflexdo posteriormente.

Assim, o Brasil - e a América - é o local para onde devem dirigir-se os missionarios
com seus discursos. Um mundo ainda desconhecido que clama pela presenca do europeu. E
nesse contexto que Anchieta ¢ mandado para o Brasil, em 1553, ano em que a Baia mergulhava
em inumeros escindalos, o que reforgava a necessidade dos jesuitas constrastarem-se a vida da
corte colomial. Anchieta € logo enviado para S#o Vicente e participa da fundagio de Piratininga
em 25 de Janeiro de 1554. Comegava, entdo, uma carreira de constantes peregrinagges pelo litoral

brasileiro, o que seria refletido em seus escritos, principalmente suas "cartas”, juntamente com a



preocupacio de correcio dos maus exemplos dos cristios portugueses ¢ de conversao dos
indios.

José de Anchieta tornava-se, aos poucos, uma figura chave no trabalho dos
missionarios no Brasil. Segundo seus bidgrafos, tal fato reside em sua intensa dedicagdo ao
trabalho de catequese/conversio e, sobretudo, ao estudo do tupi, por acreditar que isso deveria
ser fundamental no trato da conversdo. Aqui encontramos a corporifica¢io de uma acirrada
discussio na Igreja do século XVI, ou seja, quanto ao fato de se converter na lingua nativa ou
antes ensinar-se o idioma europeu. Anchieta toma claramente o lado dos que optam pela
utilizag@o do tupi e posterior ensino de portugués.

Servindo como intérprete de Manoet da Nobrega junto aos nativos, o ano de 1563 ¢
particularmente atribulado para o jesuita, na medida em que suas peregrinagdes por Iperoig,
Itanhaem e Bertioga levaram-no constantemente a situagdes de perigo, em especial no contato
com os caciques Pindobugll e Aimbiré, este tltimo vindo a se tornar personagem em seus futuros
autos.

Em 1565 Anchieta participa da tomada definitiva do Rio de Janeiro pela armada de
Mem de Sa, fato que lhe valeu um dos mais extraordinarios trabalhos: "De Gestis Mendi de
Saa". Dessa fase encontramos também constantes Sermdes a abengoar os soldados portugueses
na luta contra os nativos. Este trabalho resultou numa pequena epopéia historica, onde muitos
fatos da vida do Brasil quinhentista s@o retratados, acompanhando-se os fatos de Mem de Sa pelo
Brasil, desde sua chegada (28/Dez/1557), a empresa do Espirito Santo (Jan - Abr/1558),
fundagdo das quatro primeiras aldeias da Bahia (1558), Guerra dos lhéus {(Jun - Jul/1559),
Guerra do Paraguacu (Ago - Set/1559) e finalmente a empresa do Rio de Janeiro (Dez/1559 -
Mar/1560). Nesse trabatho, Mem de Sa ¢é encarado por Anchieta como um heroi e seus feitos
glorificados. Sua imagem, vinculada por Anchieta, assemelha-se a de um cruzado em plena
marcha de reconquista, transformando-o num cavaleiro medieval na América, amparado por
Deus.

Levando-se em consideragdo o trabalho de Todorov (1983) e a analise feita por cle
para Colombo, vemos que a imagem que Anchieta traga de Mem de Sa como a de um cruzado
coincide com a que o proprio Colombo fazia de si ao colocar-se como o "portador de Cristo" e,
assim, a América seria entendida como o novo local para as cruzadas, a nova arena para a batalha
contra os infiéis, onde os exércitos catolicos sennam comandados pelos heroicos nobres ibéricos.
No citade caso de Mem de Sa o heroismo deve ser ainda duplicado, pois ele combate os "hereges
franceses" que cometeram um triplice erro: renegaram a verdade do catolicismo, invadiram o
Império Portugués na América e, para completar, invadiram também o Império Espiritual do
Reino Catdlico de Portugal. Assim, quando refere-se a Mem de Sa, Anchieta vé o mundo
americane dividido em trés categorias: a dos hereges (calvinistas franceses), dos pagéos

(tupinamba) e a dos proprios cristdos-catolicos, 4 qual as duas primeiras deveriam ser convertidas.
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A carreira de Anchieta ¢ proficua, reunindo constantes peregrinagoes por aldeias, o
fervor pela catequese/conversio. Passando pelos cargos de Superior em Sdo Vicente (1567),
Superior do Colégio do Rio de Janeiro (1573) e Reitor do Colégio da Baia (1576), torna-se
Provincial em 1578, cargo que ocuparia até 1585.

Durante esse periodo de provincial torna-se grande experiente no mar, devido as
viagens constantes que ¢ obrigado a efetuar por Pernanbuco, Porto Seguro, Espirito Santo, Rio
" de Janeiro, Santo Antonio, Sdo Vicente, S#o Jodo etc, [evando-0 a escre?er obras tais como:;
"Informagdo do Brasil e suas C’apilanias "

"Breve Relagdo das coisas relativas aos Colégios e Residencias da Companhia Nesta

Provincia Brasilica, no ano de 584",

Essas obras denotam uma preocupag¢io informativa de Anchieta, devido ao cargo que
ocupava, com relagio a seus superiores em Portugal. Ou seja, suas obrigacbes mais imediatas da
Companhia de Jesus no Brasil, como relatdrios e cartas trimestrais, além de tratados informativos.

O ano de 1585 marca o abandono do provineialato, assim como abalos constantes em
sua delicada saude, culminando com a transferéncia para o Espirito Santo, onde passaria a maioria
dos seus Ultimos 12 anos de vida. E & aqui que encontramos o periodo mais rico para estudos de

seus autos:

"Os 10 altimos anos da vida de Anchieta representam o periodo de mais profunda experiéncia de sua
atividade apostélica: é um longo outono de frutos sazonados. cada vez se fornou mais clare para ele o poder do
teatre sobre a alma do pove: a fé, que primeiro entra pelo ouvido, inclinado a crer pela graca divina, se confirma
Jfortemente pelos olhos que véem, concretizade e personagens da vida real, o mal que devem evitar, o bem que
devem praticar. A arte dramdtica, como preceitua o velho Hordcio, por um lado “com o bom riso corrige nossos
costumes” (videndo castigat mores); por outro, nos alicia & virtude que custa e nos ¢ util, “misturando-the o doce
que se engole facilmente ™ (miscuit utile dulci).

Al disso, para erguer o indio primitivo ¢ o colono medieval a wmn grau de cultura mais elevado,
Anchieta adivinhou, desde o principio e o confirmou muito mais na velhice, que ndo havia meio mais poderoso do
que o leatro, principalmenie como ele o entenden, pegas em que concorriam todas as artes audio-visuais: a
eloquéncia, a poesia, o canto, a niisica, a danga e loda sorte de ornmnento, desde as ramagens e colgaduras até
0§ vestudrios caracterizados.

Os palcos desse teatro ltime da vida do santo dramaturgo foram as vilas e aldeias da capitania do
Esplrito Santo, principalmente Vitoria, Guaraparim e Reritiba, hoje cidade de Anchieta.”

(Carduso apud Anchieta; {977; 23-2-i}

Entre os principais autos, podemos citar:

"Na aldeia de Guaraparim” - 1585,

"Na Festa de Sdo Lourengo™ - 1587.

"Recebimento do P. Margal Beliarte” - 1589; aqui a parte central do auto mostra um
indio rachando a cabega do diabo Macaxera para, em seguida, tomar um novo nome, de acordo

com o8 costumes tupinamba.

H S
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"Dia da Assun¢do em Reritiba” - 1590; também neste auto o uso de imagens nativas
mescladas a portuguesas ¢ usada por Anchieta, pois dois grupos de indios dangam, dangas
portuguesas e nattvas.

"Na Vila de Vitéria ou Auto de Sdo Mauricio” - 1595. Tal auto teria sido
encomendado a Anchieta devido ao fato de que durante uma procissdo com as reliquias de S3o
Mauricio para pedir chuva, esta caiu tio forte que empapeou a bandeira do santo. Considerado o
melhor auto de Anchieta, inclui o dialogo de dois demdnios entre si e a derrota de ambos frente a
Sdo Mauricio, Importante aqui a personificagio de algumas figuras, tais como a Vila da Vitoria, o
Bom Governo, a Ingratidio, Temor e Amor a Deus.

"Na Visitagdo de Santa Isabel” - 1597: j4 no fim da vida, escreve seu Gltimo auto,
onde personifica a si proprio como um romeiro ignorante que € instruido por Santa Isabel sobre
Maria, que aparece no final com o Grande Manto da Misericordia.

Tais utilizagoes de Anchieta do teatro e da imagem como armas da conversdo justifica-
lhe um tratamento a parte, pois refletir sobre seus autos é obter acesso direto ao Discurso
Colonial que os missionarios proferiam com relagio aos indios e, dai, aprofundarmos algumas
questdes.

No entanto, continuando ¢ssa exposigdo, € também necessario refletirmos scbre
algumas categorilas com as quais Anchieta se debateu durante sua vida missionaria, para que
possamos perceber o qudo elas ajudaram a formar sua visdo do nativo ¢ da conversio e quanto
1550 se aplica a seus personagens,

Convém, por fim, alertar para o fato de que, se Anchieta tinha como objetivo
converter os nativos, € inegavel que ele também foi convertido. Ou seja, suas constantes
recriminagdes aos maus modos dos cristdos durante o inicio de sua acio missionaria reverteram-
se numa apreciacdo cada vez mais generosa para com os nativos, Isso fica claro nos seus
trabalhos dos Gltimos 15 anos de vida. Tal pode ser exemplificado com a obra "Informagéo da
Provincia do Brasil para nosso Padre", datada de 1585, com ocutras do inicio de sua atuagio

missionaria. Vejamos o confronto de citagdes:

™. e notar-thes de cobardes e frouxos que qreriam em Meninos pequenocs vingar as injurias e

mortes que recebiam dos inimigos (...)" -~ 1560.
(Anchieta; 1988¢: 164)

"Quvem missa, com modeéstia e devogdo e, ora de joelhos, ora de pé, com as mdos sempre estendidas
para ¢ cén e sdo tdo afeigoados & igrefa e cullo divine que estariam ali todo o dia."- 1585

(Anchieta: 1988c: ddd)

Percebemos que os adjetivos empregados em relag8o aos indios sdo mais generosos em

1585 do que em 1560. Quanto aos pajés também ocorre tal diferenga de visdes:
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"Os que fazem estas feiticarias, que disse sdo mui apreciados dos indios, persuadem-thes que em seu
poder esté a vida ou a morte; ndo cusam com ludo isto aparecer deante de nés oulros, porque descobrimos suas

thentiras e moldades. "~ 1535
(Anchieta; 1988c¢: 83)

"Néo tém furamentos nem idolos, alguns feiticeiros hd entre eles a que chamam Pagé. A estes, para
alcangar saude, se ddo a chupar e consentem que lhes fagam ouiras cevimédnias, mas ndo acreditam neles.” -
1583 '

{Anchieia; 1988¢: 442

Novamente a adjetivagio torna-se mais branda. Por fim, dois relatos sobre as casas dos

indios:

"0 que faz com que, coma vivam sem leis nem governo, ndo pessam conservar-se em paz e concordia,
fanto que cada aldeia contém somente seis ou sete casas, nas quais se ndo se inlterpusessem ¢ parentesco ou
alianga, ndo poderiam viver junios e uns aos outros se devorariam, bastantes vezes e em muitos lugares vimos
[fazerem isso, ¢ ndo moderam a insacidvel raiva nem com o sentin:, sl o parentesco.” - 1554

{Anchieta; 1988c: 35)

...} Vivem muitos juntos ent umas casas mui grandes de palma que chamam dcas e com tanta paz
qie pdem espanto, e com lerem as casas sem porlas e suas cousas sem chave por nenluun modo furtam uns aos
oulros.

E t&m outras cousas e costinnes mui noldaveis que por brevidade deixo.” - 1385

(Anchieta; 1988c¢: 442)

Sdo nitidas as diferengas de opinides do padre Anchieta sobre os nativos, tanto que
nem parece referir-se aos mesmos indios, tal a docilidade apresentada no ultimo periodo da vida.

No entanto, seu trabalho com preocupagdes pedagogicas deixa-nos uma boa fonte de
interpretagdes quanto as suas imagens a respeito dos tupinamba e como elas poderiam - e de fato
o fizeram - ajudar a desenvolver o seu projeto de conversdo. Para tal, um rico veio a ser

explorado sfo suas pegas de teatro.

2) Inspiracées de Anchieta: algumas categorias de trabalho.

A tarefa da conversio pressupde o trabalho com determinadas categorias que deverio
orienta-la no cotidiano, Ou seja, o missionario deve estar sempre seguro sobre certas posigdes
para poder repassa-las aos nativos, Em se tratando com representa¢bes, Anchieta acaba por
manipular com determinadas categorias que considera tmportantes. Assim, torna-se necessario

discutir algumas delas pois estardo presentes em praticaimente todas as suas obras.
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2.1) Guerra Justa

A questdo da guerra justa e da escraviddo aos indios na colonizag¢io da América causou
uma imensa polémica na Europa do século XVI e teve no pensamento de Tomas de Aquino, com
sua andlise de Aristoteles, uma recorréncia constante. Pelo menos desde o século XII tal questdo
preocupava o cristianismo, mas ¢ sobretudo com a Contra-Reforma e a recuperagiio do tomismo
que ganha mator importancia.

A base da aplicabilidade da Guerra Justa dava-se em casos de injGria, posse injusta ou
de atentados a paz da parte de nfo cristdos e levou 3 propnia discussido dos limites do poder
temporal na América por religiosos espanhéis. Em especial pelo tomismo recuperado pelos
dominicanos entre os quais se destacam Francisco de Vitdria, Domingo de Soto e, finalmente
Bartolomé de las Casas. Questionando ¢ poder ilimitado da realeza espanhola, a Escola de
Salamanca acabava por rechagar a violéncia na colonizagio da América, como podemos ver pelas

linhas gerais de seus pensamentos apontados por Bruit (1995):

"1} Todos os homens séo especificamente iguais por sercm criaturas de Deus. Oy direilos e deveres
naturais dos homens séo independentes de sua cultura, religido, cor e regime politico. Todos os direilos e deveres
sdo inerentes e consubstancials & natureza humana, devido & qual néo ha desigualdade entre cristdos e infigis(..)

3) A liberdade e independéncia dos povos ¢ comum a todos. Os infiéis sdo tdo livres e independentes
- como os cristdos. E os indios ndo perderam nenhum direito com a chegada dos espenhois.

4) A conguista prévia ndo é licita, nem ao menos para prolongar a Jé cristd, A evangelizacdo terd de
Jazer-se com métodos pacificos e ndio se pode forcar os indios a aceitarem a fér..)

G) As guerras feitas sent inotivos justos ndo conferem nenhum direito.

7) No governo da indias, deve procurar-se o bem dos siditos. O rei é para o povo ¢ ndo ao
contrario.”

(Bruit; 1995: 98-99)

Ou ainda a desconhecer/descaracterizar o uso da forga:

“(...) os Tupinambd sdo um dos casos da tereeira categoria de béarbaros de Acosta (Pagden, 1982:
{64~ 72). O jesuita Serafim Leile aventura o delicioso sofisma. come a questdo da conversdo dos indios do Brasil
ndo cra doutrindria, mas uma questiio de costumes (grifos dele), ndo houve nenhuma violéncia na catequese
Jesuitica, nem vilez olguma nas chantagens malerias que os missiondrios praticavam confra os Indios para

converté-fos. ”
(Viveiros de Castro; 1992: 64)

Mesmo aquele dentre os dominicanos que acertava o uso da forga para a liberdade de
anunciar o Evangelho - como Vitéria - colocavam-se contrarios a sua utilizag8o com finalidade de

conversio.
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Entretanto, o uso da forga teve, Obviamente, seus defensores, em especial entre os
jesuitas e franciscanos. O ponto alto de tal discussdo corporificou-se em 1550 em Valladolid, no
debate travado entre Gines de Sepllveda e Bartolomé de Las Casas:

Sepulveda procurou apoio em Oviedo para provar a inferioridade dos indios que,

portanto, justificava a guerra justa contra eles ou, como diz Hanke (1958):

"1) Por la gravidade de los pecados comelidos por los indios, especialmente su idolairia v sus
pecados contra la naturaleza.
2} A causa de su rudeza natural, que los obligaba a servir a personas mdas refinadas, como los
esparioles. :

3) A fin de divulgar la fe, que se lograria con mds facilidad mediante el previo sometimiento de los
indios. . '

4) Para proteger a los débiles conira los mismos nativos.”

(Hanke, 1958: 49).

O filésofo dividia o mundo entre senhores e escravos, numa interpretagio do
pensamento aristotélico que levava a concluséio de que - desprovido de "razdo"- o escravo jamais

poderia tornar-se um senhor, ou ainda poderia ser comparado a um vegetal:

"Na Metafisica, temos que o homem que "ndo tem opinido sobre nada", recusando-se em parficular a
se curvar ao principio de ndo-contradi¢do, “ndo ¢ melhor que um vegelal (10006al-15), mais adiante o filésofo
pergunta: se este homem " ndo acredila em nada, que diferenca haveria entre ele e as plantas?” (1008b5-10)

(Viveiros de Castro; 1990: 69)

Mesmo assim, Sepulveda demonstra ter davidas quanto ao uso da forga;

"Ndov vbstante, na dpologia, o raciocinio foi vacilante. Cita os doutores da fé em frases que usam as
palavras "guerra” ou "forga”, para levar os infiéis & fé, embora ele mesimo parecesse ter duvidas quanio a usar a
guerra ou apenas aiguma forma diferente de coacdo: "Pele tanio, ndo 50 deve-se usar da prédica e da discussio
conira hereges e pagdos, como ocorria na Igreja primitiva, quande nde havia nenhum principe crente, mas
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também, quando for possivel, deve-se somar afguma forga hiil e permilida”.
(Bruit; 1995: 133)"

Assim, percebemos que mesmo Sepllveda - embora defendesse a guerra justa - ndo
tinha assim tanta clareza a seu respeite e, no final, o debate nfio apresentou um vitorioso, embora
varios autores se dividam sobre a vitoria de um ou outro debatedor. O certo é que o pensamento
de Las Casas teve algo de "premonitério” ¢ acabou por influenciar a visdo acerca do futuro da
América Latina e o posterior abandono do uso da violéncia.

Entretanto, a escravizagdo dos indios na América ndo era somente uma questdo restrita

a0s debates religiosos. Fez-se¢ importante para as Coroas Ibéricas conter o impeto dos
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conquistadores que haviam tomado grandes extensdes de terras no Novo Mundo e que, uma vez
apropriando-se da mio-de-obra nativa poderiam vir a tornar-se uma nova elite feudal nas terras
novas. Os primeiros séculos da colonizagfo assistiram a tentativa das Coroas Ibéricas em barrar
tal concentragiio de poder da parte dos colonos.

Assim, encontramos na América Espanhola uma série de leis que visavam regulamentar
a escravidio demonstrando avangos e recuos por parte da Coroa Espanhola, na tentativa de
proteger a mio-de-obra indigena e evitar uma feudalizagio americana.

Tal pode ser encontrado ja na Lei de Burgos de 1512 a demonstrar a preocupagio da
Coroa Espanhola com o desastre demografico ocorrido na ilha Espanhola. Em 1530, com a
aboligio da escravidio, que é restabelecida em 1534, devido a pressdes dos colonos ¢ a Real
Cédula de 1536 que fixava os tributos dos indios e estabelecia a encomenda hereditaria (por 2
vidas) na Nova Espanha.

Nesse intuito, as Leis Novas de 1542 causaram revoltas na América Espanhola, ao
proibir expedigdes economico-militares ¢ novas encomendas, obrigando a Coroa a recuar em
1546, retirando o confisco das encomendas mas mantendo a proibigdo da escraviddo. Ou seja, 0
século XVI foi palco de um conflito devido a questdio da guerra justa e escraviddo indigena entre
a Coroa e 0s colonos, assim como religiosos. '

No caso da América Portuguesa a aplicabilidade da guerra justa também foi motivo de
controvérsias. Segundo Perrone-Moisés (1992), tal discussdo ocorre em Portugal desde o século
XIV, com Alvaro Pais. No geral, as causas consideradas "legitimas" para a sua deflagragéo
seriam: a por recusa & conversdo, o impedimenio a propagagdo da fé, a quebra de pactos ¢
hostilidades a portugueses e seus aliados. Sobretudo a wliima causa era considerada importante,
desde que apresentadas com documentos e testemunhas que as comprovassem.

Da mesma forma que na América Espanhola, a Coroa Portuguesa demonstrava uma

politica um tanto quanto vacilante com relagéo a guerra justa, pois:

"E porque os moradores procuram, 6 tempo todo, enquadrar nesses casos juridicamente flegitimos de
cativeire lodos os indios, alegando resgates onde hd mera vieléncia, construindo inimigos onde ndo os hé e as
vezes simplesmente violando os direitos dos aldeados, que a Coroa declara a liberdade irrestrita de fodos os
indigenas do Brasil, estendendo a todos a politica aplicada aos aldeados e aliados. Quando volta a instituir a
possibilidade da escravizagdo de prisioneiros de guerra , € purgue, dada a existéncia de inimigos, lorna-se
"dificultosissimo e quase impossivel de praticar dar-se liberdade a todos sem disting@o”, como explica a Provisdo
Régia de 17/10/1653. Se ndo se pode tratar a todos os indigenas do Brasil do mesmo modo, ¢ porgue eles ndo
reagem a colonizagdo do mesmo modo."

(Perrone-Moisés; 1992; 129)

Entretanto, convém explicar um pouco mais o sentido, digamos, "vacilante", da politica

da guerra justa:
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"E. (a politica indigenista) como toda politica, wmn processo vivo formado por wma interagdo entre
virios atores, inclusive indigenas, vdrias situages criadas por essa interagdo ¢ um constanie didlogo com valores
ctilturais.”

(Perrone-Moisés; 1992: 129)

Isso explica as Leis aparentemente contraditérias, pots em algumas a Coroa aprova
determinada guerra e, em outras, como a de 01/04/1680 chega a proibir a guerra.

Entretanto, uma vez declarada a guerra justa em geral ela se transforma numa guerra
total contra os infiéis. E nesse contexto que precisamos entender José¢ de Anchieta, em quem
encontramos um tipo de argumentagiio que lembra um pouco Gines de Sepilveda no debate de
1550, pois toma, a partir de caracteristicas constderadas inferiores aos indios a justificativa para a
guerra justa, tais como a escarificagfio, os escudos de couro, as pinturas de guerra na pele e até

mesmo as redes caprichosas, o uso de penas de passaros, 03 penteados, o saque etc.

Curioso notar que Anchieta posterga ao nativo esse costume do roubo, do qual diz
serem vitimas os portugueses, E ainda completa, alegando que os portugueses precisam defender-
se contra o perigo de exterminio qﬁe os indios lhes infringem. Invertem-se as posigdes, portanto,

Atraves dos costumes nativos vé-se que eles inventaram a guerra, dai fazerem jus ao

exterminio;

"Cumprirdo seu designio nefando, se em estréia brithante nossas armas néo lhes quebrarem o furor
sanguindrio. Dagui nascen toda a guerra, Portanto com peito invencivel lancemo-nos, todos, contra as hosies
selvagens. Adiantemo-thes a morte que contra nos preparavam e que eles merecem.”

(Anchieta; 1986: 103-3)

"Quem podera contra vs gestos herdicos do chefe « fiente dos soldados, na imensa mata! Cenio e
sessenta as aldeias incendiadas, mil casas arruinadas pela chama devoradora, assolados os campos, com suas

riquezas, passado tudo ae fio da espadal”
Anchieta; 1986: 179)

Assim, a guerra justa converte-se numa empresa cuja finalidade é a vinganga contra o

indio, através de uma guerra total:

Y.} Sua mndo vingadera (Deus) sobre o inimigo deshumano descerd justicveira. Vingando as ofensas
sacrilegas, sua colera santa dizimard com a morte as alcatéias ferozes.”
fAnchieta, 1956: 103)

Some-se a isso o fato de que os jesuitas foram levados a endossar o uso da guerra justa

apos a devoragio do Bispo Sardinha pelos Caeté (1556):
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"Distinga-se porlanto a posi¢do dos jesuitas sébre as guerras intratupinamba daquela sobre as
guerras movidas contra os Tupinambd pelos curopeus, Neste dltimo caso, a Companhia vscilou cntre a
condenagdo - movida tanto pela indigna¢do contra as atrocidades comelidas pelos colonos quanio pela
competigdo com esles, que apresando os indios os furtavam a fixcydio nas aldeias jesuiticas (Nobrega, Il 93-4) -
e a recomendagdio, no contexto da guerra justa e do compelfe intrare, mesmo nesle caso, a guerra deveria ser o
wmais oficial possivel, movida ou sancionada pelo Governo Geral.”

(Viveiros de Casiro; 1990 09)

Embora a vinganga dos nativos, uns contra os outros, seja considerada trago de
barbarie para Anchieta, a vinganga dos portugueses contra os indios ¢ uma colera santa A
assimilagdo de caracteristicas para brancos e indios no pensamento de Anchieta ¢ feita de forma
seletiva, ou seja, 0 mesmo aspecto que & considerado trago de selvageria para os indios &
encarado como de civilidade para os portugueses.

Entre tupis a guerra ndo pode ser considerada justa, pois ¢ uma guerra caracterizada
pela auséncia de cristdos e, o que é pior, tem como principal consequéncia a morte dos cativos
nos rituais canibalisticos (0 que também lembra Sepalveda). Cumpre, porém, uma pequena
discussdo:

Em primeiro lugar, ndo podemos esquecer qﬁe a pedagogia inaciana ¢ pacifica e passa
pela optica da pregagio e do convencimento, ou seja, do ensinamento. Como uma tatica
pedagogica, a violéncia é aceita como recurso legitimo para a instrugéo, para a catequese. Nesse
sentido, a forca € usada quando o convencimento ndo surtiu efeitos e traduz-se como uma espéeie
de vinganca ao infiel rebelde. Por outro lado, vale lembrar a seguinte fala de Serafim Leite (1938;

12-3), usada por Viveiros de Castro {1990):

ne ..} 56 hé lugar para a vieléncia quando se arvanca uma religido ou um cullo, impondo-se-the outro.
Ora nde era isio que se dava.”
(Viveiras de Castro; 1990 64)

Ou seja, a propria nogdo de violéncia contra o nativo ndo era assumida pelos jesuitas.

Em segundo lugar, a Guerra Justa gerou polémicas entre leigos e religiosos, pois sob o
aspecto da conversdo inaciana, ela tem eficacia quando utilizada dentro de certos parametros,
com claras limitagdes, o que ndo ocorre necessariamente com seu uso pelos leigos. A propria
utilizagdio da guerra justa, dentro do projeto de catequese deve tornar-se um espetaculo - uso de
imagens - cuja finalidade deve ser a de mostrar ao selvagem a justeza de seus atos para com
aqueles que ndo se convertem pacificamente, e isso significa que tal instrumento ndo deve ser

deturpado em seu uso pelos leigos e suas preocupagdes materiais. Dai que, no século XVII
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surgem guerras justas também contra os bandeirantes, na prépria defesa dos indios, pois esses
desvirtuavam o poder do espeticulo e da corre¢io que essas guerras deveriam ter como
instrumento de corre¢do para os pagios.(4)

No trabalho citado de Anchieta sobre Mem de Sa viamos que a guerra justa recuperava
também o herdi medieval e o sentido da honra presentes no guerreiro cruzado e na sua possivel
morte em combate, como sinénimo de salvagdo eterna. Interessante notar como também dentre os
jesuitas a morte em batalha € valorizada, quase como entre os tupinamba.

Entretanto, convém levar em consideragio que a visdo de Anchieta a esse respeito
sofre algumas alteragdes de acordo com a sua permanéncia no Brasil, pois os trechos citados

anteriormente datam de aproximadamente 1560. Vejamos alguns trechos mais recentes:

"Naturalmente sdo inclinados a matar, mas ndo sdo cureis: porque ordinariamente nenhum tormento
dao aos inimigos, porque se os ndo matam no conflito da guerra, depols tratam-os muifo vem, e contentamn-se com
thes quebrar a cabega com um pay, que é morte muito fdcil, porque das vezes os matam de uma pancada ou ao
menos com ela perdem logo os sentidos. Se de alguma crueldade usam, ainda que raramente, é com o exemplo
dos Portugueses e Franceses." (1584}

(Anchieta; 1988: 337)

"Os que nesta parte mais padecem sfo 03 pobres escravos e 0§ mais indios livres que estdo em poder
dos Portugueses, que ndo podem ser muilas vezes doutrinados dos Padres, ¢ assim o maior mal que se Jaz aos
indios da doutrina, quando vio ajudar os Portugueses em suas fazendas, é que alguns lhes dédo as escravas, para
com issa os prender mais tempo. Qutros ndo os proibem, € desta maneira os que peor vivem sdo 0s que mais
tratam com os Portugueses, ensinados de sew mau exemplo, e muilas vezes peor doutring, em que os admoestam
que ndo tenham dever com a doutrina dos Padres; posto que déstes ndo sdo sendo alguns desalmades,. mas os de

mau exemplo e pouco zélo sio muitos”. (1584)
(dnchieta: 1988; 342)

Assim, percebemos que a visio de Anchieta parece ir se transformando de acordo com
seu tempo de permanéncia no Brasil € as causas - a "selvageria" do nativo - para a guerra justa até
comega a inverter-se, pois apresenta os nativos aprendendo os horrores com 0s cristaos e sendo
injustamente submetidos ao cativeiro. Isso ocorre da mesma forma que a propria discussdo acerca

do usofou ndo da violéncia na América Ibérica.

2.2) O Pecado

O cristianismo esta fundamentado sobre a nogfio de pecado original - ao qual todos
pertencemos por hereditariedade - e em cuja continuagio significa uma alma fadada ao inferno -
Anchieta trabalha constantemente em seus sermdes, autos e mesmo cartas, com a preocupacio de

converter os pecadores do Brasil, tanto os nativos quanto os proprios portugueses.
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pecado:

"(...) hasta entender-se que ¢ necessdrio graga mui especial e fogo de Espirita Sante a quem houver
de viver enire gente que pie nisto (sexo) uma das essenciais partes de sua felicidade, cujos pensamentos, palavras
e obras, que quasi necessariamente ha de ouvir-se, e ginda ver-se, fados finalmenie vém parar nisto. Bendita seja
a Suma Bondade que tanto cuidado 1em daqueles que sdio membros desta sua minima Companttia.”

(Anchieta; 1988¢: 212)

Mas o que seria esse pecado?
O pecado estd justamente ligado a nogdo de Mal. Porém, se a priori pensamos que o

Mal é o oposto correspondente ao Bem, vejamos a citagdo do padre Hélio Abranches Viotti:

"0 Mal é a caréncia do bem. Ndo existe de per si, nem foi criado por Deus. Santo Tomas”,
(Anchieta; 1987: 87)

"4 natureza do mal deve, assim ser encontrada no conceito de Detis como ser, ou seja, no ndo ser.
mal fica, portanto, destituido de toda substancialidade. Ele seria apenas a privagdo do bem. Ndo existem, como
queriam os maniqueus, dois principios igualmente poderosos a reger o mndo, mas 1do-somente wn: Dens,
infinitamente hom.”

(Pessanha: 1984 X1H)

"t ..} todas as coisas que exisiem sdo boas, e aguele mal que ey procurava nde é wma subsidncia, pois
se fosse substdancia, seria um bem. Na verdade, ou seria substdncia incorruptivel, e enldo era cerfamente wm
grande bem, ou seria subsidncia corruptivel, e, nesse easo, se ndo fosse hoa, néo se poderia corromper”.

fAgostinho: 1984 118)

Tal discuss@o de Agostinho, travada em seu contato com o pensamento mantqueista de
antes da sua conversdo fundamentou por séculos a teclogia catolica - € ainda hoje € importante -
introduzindo em seu universo a imagem do homem enguanto destinado a danagio, alvo do
pecado, pois criatura corruptivel. Isso também significa que o pecador pode ser recuperado pois,
se foi corrompido € porque possui bondade, que pode ser retomada.

Assim, o mal ndo pode ter esséncia, ndo tem verdadeiramente existéncia na medida em
que nfio é. Se Lucifer é um anjo caido, ele ndo tem esséncia propria. € apenas a corrupgio de uma
criatura cuja esséncia é, de fato, divina.

Desta maneira explica-se o fato de que os demdnios sdo tratados por Anchieta como
embusteiros, enganadores. Eles sdo desprovidos do ser, portanto, falsos. O império de Lucifer € o
império da nfio verdade, da enganagdo, da armadilha. E é isso que o pecado significa no

pensamento anchietano: a demonstragdo do engano. Eis porque em seus autos os demdnios
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aparecem como chefes guerreiros que recusam a conversdo e que, constantemente, contam seus
feitos de enganagio pelas aldeias e até mesmo frente aos portugueses.

O combate entre 0 Bem e 0 Mal ndo €, em verdade, um confronto: néo € possivel haver
duelo entre o ser e o nfio ser, entre a poténcia e sua auséncia. Tal resultado trard sempre o

dominio do bem, ¢ uma pseudo-batalha, cuja vitoria do bem € antecipada:

"Tu, quando criaste os astros do cén sempre em giro e as legides angélicas, habitantes felizes da
altura, derrubasie das sedes etéreas, como folha que rola a Lucifer, orgulthoso de seu esplendor deslumbrante, e
ambicioso do cetro divino. Langaste-o nos antros do fogo eterno com muitos..."

(Anchieta; 1986: 225-6}

Tal citacdo mostra em Anchieta a premissa da vitdria inexoravel do Bem sobre Licifer:
a Torre de Babel, o farad, os muros de jerico, os filisteus, trazem sempre como postura oposta as
vitdrias de Cristo na encarnagfo, na redencfio, na ressurreicio € no céu.

No entanto, € preciso procurar 0 demdnio para expulsa-lo: vencé-lo. Se o mundo € um
campo de batalha, o inimigo pode estar escondido em qualquer parte e o que dizer entdo das
partes recém-descobertas? O immigo pode estar escondido 1a, entre os antipodas desconhecidos
por tantos séculos, ele € sempre ativo e pode dissimular-se no meio de tais seres, nfo tdo
semelhantes ao europeu. Teriam esses seres sido conquistados pelo demdnio? Se a Europa € o
reino de Deus, da civilizagio, é possivel pensar que a natureza foi abandonada e possuida pelo
Deménio. Portanto, cumpre expulsa-lo, tomar posse da natureza e civiliza-la, torna-la divina.

Nio ¢ possivel a davida quanto a tal enredo, nos autos: os demdnios necessartamente
deverdo fugir no final do auto anchietano. Portanto, sem saida, o nativo deve recuperar a sua
esséncia perdida pelo demdnio, que € a de criatura, erinda. Ou seja, o Criador deve retornar a seu
lugar: no coragdo dos homens. Para que isso ocorra temos a Confissio dos Pecados e a

Comunhdo em Cristo, que afasta os enganos e recupera o ser verdadetro, unico.

2.3) A Oposicio Luz X Trevas

Semelhante a discussido anterior, o oposi¢do luz X trevas também acaba tornando-se
uma nio oposicdo no pensamento anchietano, pois a treva € exatamente a ndo presenca da luz.

Resta, portanto, retirar o nativo das trevas ¢ ilumina-lo:

O sof enr verdade britha
depais de umha noife passa.
Mas fua tuz mais rebritha,
aclarando nossa tritha
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com fna viride ¢ graca.

Suportando o noile escura

nax éramos infefizes.

Assing b vens com ternura

trazer de Deus a luz pura,

desfazer nossos deslizes.”
finchicta; {977: 206)

No tempo em que vive Anchieta, 0 medo da noite é disseminado na sociedade

européia:

"De maneira mais geral, a cultura dirigente, entre os séculos XI" e XVII, na medida em que insistiu,
com uma predilecdo morbida, na feiticaria, no satanismo e na danagdo, incrementon o lado inguietante e
maléfico da noite (e da lua). Era gragas & sonibra que se desenvolvia, acreditava-se, a maior parte dos sabds,
sendo soliddrios pecados ¢ escuridao”.

(Delumeau; 1989: 102)

Também o inferno € pintado por Dante como escuro, sem luz. Lucifer € o "principe das

trevas". (5)

Os lugares em que pode ser encontado sugere escuridio, claustro, abismo:

"Entdo vi descer do cén um anjo; tinha na mao a chave do abismo e wma grande corvente.
Fle seguron o dragdo, a antiga serpente, que é o diabo, Satands, e o prendeu por mil anos;
langou-o no abismo, fechou-o e pis sélo sobre éle, para que ndo mais enganasse as nagdes atd se completarem
as il anos (...
f.1pocalipse: 20; 1-3)

No entanto, quando a noite ¢ transplantada para o imaginario nativo, encontramos
certos aspectos interessantes:

A luz ¢ exatamente a defesa que os tupinamba tinham contra Anhanga, o espirito das
matas que emboscava e maltratava os indios em suas incursdes a noite pelas matas. Para tal, os
tuptnambd somente saiam pelas matas a noite acompanhados de tochas ou de paus que utilizavam
para fazer o fogo.

Anhanga costumava também esperar perto dos tumulos de morttos recentes onde, se
ndo lhes fossem colocados alimentos e bebidas, acreditavam os tupinamba que ele acabaria por

devorar o cadaver, este encerrado também no fundo escuro do tumulo;

"¢ Martires celestiais,
fdde-vox a sepnitira,
GUe 1do vos serd escura,
POIS com vosso rel reinais
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em gloria, poz e dogcira”
fAnchicta; 1977: 339)

Anhangé produzia, assim, um pavor tmenso aos tupinamba:

"Anhd castiga e machuca excessivamente os indios, fazendp com que por vezes se passa ouvi-los
gritando medonhantente e suplicando a algum crisido que porventura se encontre por perfo: "Nio estd vendo que
Anhd me bate? Defende-ine, se quer que te sirva e corte drvores para li'. (isto porque algumas vezes trahatham
para nos, cortando pau-brasil, pelo que lhes damos alguma ninharia). Por esta razdo, temem sair de swas ocas &
noite, a ndo ser que levem consigo uma tocha, pois acham que o fogo é um soberano remédio ¢ defesa segura
contra tal inimigo."

(Thevet; 1978: 115)

Cronicas ndo faltam para provar que a noite tinha um carater aterrorizante para os
tupinamba frente a presenca ameacadora de Anhd - embora também fosse encontrado durante o
dia, o pavor revela-se maior as noites - a fala de Anchieta constantemente coloca a catequese

como a luz trazida a escuriddo enganadora de Anha, o diabo.

2.4) As Novas Leis

Dentro do ideal de conversdo insere-se a imposi¢io das novas leis aos nativos;

"Resolve (Mem de Sa) impor leis aos indios que vivem qual feras e refiear seus barbaros costumes.”
tAnchieta; 1986: 131}

As comparagdes dos indios sdo para com as teras (tigres, ledes, lobos, baleias) que, por
sua propria indole, ndo podem deixar de cravar os dentre e as unhas as carnes € aos 0ssos roer
depois. Para que tal situagdo fosse mudada surge Mem de S e, em nome de Deus elabora um

projeto de conversio:

r..) I gquando o indic comegon a trocar sua ferocidade por modos mais humanos e a conhecer o

nome do eterno!”
(Anchieta; 19586: 133)
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Tal projeto do governador-geral, trazendo as leis aos indios € saudado com grande
jubtlo pelos anjos que, no céu, entoam seus clarins.
Enquanto isso, Anchieta aplaude as mudangas dos costumes nativos € a introjegdo dos

novos:

"De inicio. para poder jungir ésses rudes selvagens ao jugo da lei e moldd-los pela doutrina de
Cristo, ordena quie deixados recéncavos, campos, florestas, acorram de todas as partes a wn mesmo local e af
constriam novas casa, ergam novas aldeias e comecem g deixar anligos costumes de feras (...}

(Anchieta; 1985: 137)

As redugdes propiciam e facilitam a conversdo dos homens feras em civilizados, pots
ao chegar ao Brasil, os portugueses avistaram gentios sem lei, o que os coloca na categoria
aninalesca em contraposi¢iio aos com lei, catdlicos civilizados. E se os tupinamba ndo possuem
let € dbvio que Anchieta deva se espantar pelo fato de que, por exemplo, nas grandes malocas os
tupinamba vivam em harmonia e sem brigas. Ora, se nfio existe lei, tal harmonia deve assemelhar-
se & dos animais que vivem e cagam em bandos. Harmonia aparente, que pode findar perante a
divisdo da carne de alguma caga, pois fragil, ditada pelas leis da natureza ¢ ndo por regras
verdadeiras, da cultura humana e de leis divinas. Cumpre introduzir outra, a verdadeira

harmonia, o que ¢ conseguido pela observancia das leis catdlicas, como pregam os padres.

3) Anchieta e as imagens transformadas:

3.1) O Teatro da Conversiio

Uma rica possibilidade de trabatho com as obras de José de Anchieta € explorar as suas
pecas teatrais, encenadas com a finalidade obvia de conversdo religiosa junto aos indios.
Poderiamos classifica-la como teatro épico entendido como em Rosenfeld; 1994: (1994). “guamnto
ao lermo épico, é usado no sentido técnico - como género narrativo (...} ( Rosenfeld; 1994:12).
O teatro de Anchieta guarda rclacio com o teatro medieval, formado por elementos pagdos e

profanos, mas tendo como base o “espetaculo da missa cristd™

"0 culto cristdo original nada é sendo wa espécie de compressdo simhélica dos acontecimentos
fundameniais do Evangelho (eucaristia, crucificagdo, ressurrei¢do etc), isto é, a narvagdo simholica da vida,
paixdo e morte de Jesus. Fsta compressdo simhélica so precisava ser de novo ampliada, alvavés de pequenas
pardfiases on de enfeites retdricos para qiie surgisse uma narracdo alé certo ponie dramatica, ja que o canto
antifono apresentava a voz do selista alternando com os coros,”

(Rosenfeld; 1994: 43)
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Embora o teatro medieval tenha a tendéncia de “eliminar o narrador expliciio,
mantém-se plenamente o caradter épico fundamental da peca medieval”(Rosenfeld; 1994: 45).
As obras de Anchieta podem ser entendidas no contexto da transformagdo do teatro medieval ao
pos-medieval. E ainda medieval no sentido que herda-the a imensa preocupagdo com a
apresentacdo de um “contexto histérico universal”, do que ¢ eterno, dos eventos sagrados que
independem do cotidiano, que ai aparecem como “ilustragdo de uma narragdo sagrada’ (
Rosenfeld; 1994:52)

Nesse sentido, o ator distancia-se da personagem, descola-se dela, ja que sua “fungao”
seria apenas a de manifestar o sagrado. Com o advento da Reforma Protestante do século XVI o
teatro, digamos, de cerimdnia religiosa, deixa o ambiente sacro (a Igreja) abandonando a tarefa
ilustrativa para ganhar ambientes publicos - porticos de templos, pragas plblicas - e adotar uma
crescente preocupagdo didatica, num momento em que o ver comegava a valer mais do que o

Quvir:

“Ndo se dissocia da palavra teatro a idéia de visdo. Ler teatro, ou melhor, literatura dramatica, ndo
abarca tode o fenémeno compreendido por essa arte. E nele indispensével que o publico veja algo, no caso o
ator, que define a especificidade do teatro.”

(Magaldi; 1991 8)

Lembremos que o teatro anchietano desenvolve-se num momento em que a América
pode ser compreendida como um palco em que a visdo dos navegadores e colonos procura
explorar cada pedago, cada local escondido. As estorias de Marco Polo - entre outros
exploradores - tinham povoado por séculos o imaginario medieval, o que pode perfeitamente ser
encontrado nos escritos de Cristovio Colombo, dada sua preocupagdo constante em ver o
maximo possivel no novo continente.

O teatro pos-medieval deixa pouco a pouco o monologo, substituindo-o pele dialogo.
Dislogo esse que busca, na memoria, engendrar o sentido da conversio e relembra-la, fazé-lo vir

atona a cada encenacdio. Tal a preocupagéo, por exemplo, de Santo Agostinho com ela:

“Memory is an “inner place not a place” where things are stored at varving depths within. Ilere are
such words as penetralia, intus, and various synonyms for the remote and the hidden. There is the “great
recess"of the memory into wich each of the senses pours its particular kind of sensations; it has “innumerable
fields and caves and caverns’; there are the Memory’s “many inexpressible secret folds™. Whereat we might recall
that, in the opening chapter of Book IX, God was called “more inward than every secret”(..)

(Burke,; 1970: 125)
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A memoria pode ser exatamente a possibilidade do encontro com Deus:

“But in Augustine’s usage “memorv” is the more inclusive term, since the mind can remember itself.
Thus he savs that, in emtering the depths of memory, he is entering the seat concludes that, though God was nol in
his mind, God was in his memory (xxvi). God had granted it this “dignity”, though not before he “learned” God
(neque... priusquam ie discerem)

{Rurke; 1970 134)

Dirige-se a um publico que pode, inclusive, trazer a converséo ja implicita:

“(...) Augustine might be said 10 have assimilated his earlier experiences in a way that already
“implicitly containde” his conversion”, of his trends. The nearest one can come to glimpsing this kind of
“predestination "is in his account of the thefi, which he apparently committed with an exactingly “conscientious™
kind of corruption, a “spirit” that would eventually mature into a different view of spirit.”

(Burke: 1970: 169)

A memoria ainda deve ser vista como importante base para o uso da imagem:

“r..} Era preciso evitar que los “naturales” crean en imdgenes de picdra v de madera. Fstas solo
deven servir para suscitar la devocion hacia lo que representan v que se encuentra en el cielo. 1 tienen que
aprender de menoria: “se pinta la imagen de Sania Maria para que solamente se raiga a la memoria que ex Flla
la que merecio ser madre de Nuestro Sefior v que efla es fa gran intercesora del cielo”, o hien: ¢l crucifixo se
Jigura o pinta solamente para remembranza’”. Seria imposible reivindicar mads claramente la dicotomia del
sighificante v del significado, de la imagem v de la “cosa representada’”. Una imagen de la Virgen no es Dios,
como no podria confundirse con la Viegen misma. Solo es un instrumento del recuerdo v de la memoria.”

(Gruzinski; 1994: 73)

Assim, entendemos o teatro jesuita, preocupado em valer-se de variados recursos para
transmitly uma mensagem e grava-la. Busca as imagens para impressionar, recorre ao horror -
monstros e demdnios em Anchieta - ao exemplo das vidas de santos e martires - Sio Lourengo,

Sao Sebastido:

“Por razones espivitnales (los imperatives de la evangelizacion), linguisticas (fos obstacnlos
multiplicados por las lenguas indigenas), técnicas (la difusion de la imprenta v el auge del grabado), la imagen
ejercio. en el sigho XVI, un papel notable en el descubrimiento, la conquista y la colonizacion del Newvo Munde.
Comn la imagen constituye, con la escritura, uno de los principales insirumentos de la cultura curopea, la
gigantesca empresa de occidentalizacion que se ahatié sobre el continente americano adopto - al menos en parte
- la forma de ouna guerra de imagenes que se perpetud durante siglos y que hov no parece de ninguna manera
haher concluido.”

(Gruzinski; 1994: 12)

Em certos momentos podemos até perceber o exagero do elemento visual nessas

representagdes, pois os efeitos cénicos muitas vezes chegavam a ferir o publico, como no uso de
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canhdes, por exemplo. Na verdade o teatro assemelhava-se - ou visava substituir - o Auto de Fé.
Busca abalar a realidade do espectador, chamando a atengdio para o mundo enganador e fugaz
em que ele vive, mundo que se equipara ao sonho, o teatro €, assim o proprio simbolo do mundo,

€ uma representacao, lida com imagens:

“In any case, there is this simple development fo recall, as regards the step fiom memory lo
Temptation: When speculating on the nature of Memory, Augustine comes upon the role played by images both in
remembering past things and in imagining future possibilities on the basis of past experiences. Nex!t, the subject of
images feads into the subject of Temptation, owing to the unruly nature of images in the episcopal convert's
dreams. Thus, afier a brief paragraph in which Augustine expands the literal meaning of the word “Continency,”
saving that by it we are collected, and led hack into a oneness from which we had been scatiered, he turns to the

problem of his dreams, which had not fully shared in his convertions.”
(Burke; 1970: 137-8)

Mas, se o teatro como representacio do mundo € o falso, a mentira - como boa parte
das personagens de Anchieta - onde estara a verdade? Ela s6 pode ser encontrada na eternidade,
nos valores universais que ndo podem jamais ser alterados. Logo, o teatro jesuitico visa executar
um ritual - como seus personagens - que sempre confirmara a tese universal: “( mundo é um
teatro - "Ll gran teatro del mundo - cujo diretor é Deus” (Rosenfeld; 1994: 60)

Surge-nos dai uma importante questdo acerca do uso do teatro anchietano em nossa
analise: se o espetaculo, a tarefa pedagdgica enfrentada através do uso, as vezes exagerado, de
imagens era a sua grande preocupagdo, como recupera-las séculos depois?

E 6bvio que o principal do auto anchietano perdeu-se, sobretudo aquilo em que
Anchieta parecta ser um especialista: a encenagfio, o manuseto das imagens e sobretudo a
preparacdo das personagens. Quem eram os atores que participavam das cenas? Qual a selegio
que posstbilitava encarar ora o deménio, ora o anjo? Seriam todos indios os atores?

O uso de imagens ndo se restringiu ao teatro - também amplamente utilizado para
conversdo em outros lugares da Ameérica, como o México, por exemplo. Mas a difusio de livros
de pinturas que representavam cenas da vida religiosa e de ensinamentos biblicos, assim como iria
ocorrer com as tradugdes de linguas nativas para o latim, posteriormente.

Entretanto, resta-nos o texto escrito que guarda, ainda hoje, sua preocupagio com a
“mensagem” que devia, a época, ser entendida pelo espectador, tratamos pois o autor como um

“outro’ que buscamos entender:

“O excedente da minha visdo contém em germe a forma acabada do outre, cujo desabrachar requer
que eu lhe caomplete o hovizente sent the tirar a originalidade. Devo idenlificar-me com o outro ¢ ver o nimdo
através de seu sistema de valores, tal como ele o vé; devo colocar-me em sew lugar, e depois, de volta ao men
lugar, completar seu horizonte com tudo o que se descobre do lugar que ocupo, fora dele; devo emoldurd-ta,
criar-the um ambiente que o acabe, mediante o excedente de minha visdo, de men saber, de meu desejo e de meu

sentimenio .
(Bakhtin; 1992: 45}
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Entender o autor como alguém que pode - ainda que parcialmente - ser recuperado
através de sua obra, de suas personagens, que podem recriar aquilo que ele procurava transmitir
ao construir tais e quais personagens, desta ou daquela forma, com tais aderegos, roupas e

dialogos:

“0 antor nio pode ser dissociado de swas imagens e de suas personagens, uma vez que entra na
composic@io dessas hmagens da quais é parte integranie., inaliendvel (as imagens sfo bivalentes e, as vezes,
bivecais). Ndo hd divida de que a imagem do autor é dissocidvel da imagem das personagens, mas na verdade
esta imagem emana do aulor, e por isso, também é bivalente. Substituem-se muitas vezes as personagens por wmna

espécie de seres vivos.”
(Bakhtin: 1992: 344)

Assim, as personagens sdo objetos que “demonstram a atitude do antor (e do discurso do
antor)’(344). Através delas o autor “conversa”, “dialoga” com o ouvinte, busca uma
compreensdio por parte deste. Para que a imagem do autor possa ter vida € necessario que ele
proprio consiga reestruturar o0 mundo e transmiti-lo a seu publico, através de personagens e falas,
ue ficam retidas no texto escrito pois, segundo Bakhtin (1992) o enunciado, sendo individual, -
ndo importando se oral ou escrito - pode refletir a individualidade de quem fala ou escreve e que

busca gravar suas palavras em guem assiste, em quem “participa”de sua obra:

“Ie must kmow what the words “Step aside " mean, if we are to obey them. But a push can have tie
sane effect without our having to understand its “nmieaning™. The push is material, “temporal”: the sound of the
words is material, “temporal ”; buf the meaning of the words is in another dimension - and fiam the logolegical
point of viewthe sheer materiqlity of a sentence is fo this other dimension as “time"” is to “timelessness”. (Ve
grant, hovever, that there is a sense in which the “meaning”, too, is “material”. Only insofar as the proper
phusical motions of the hrain take place, can the senlence have any meaning. Thus, we are not rying to say that
the meaning of the sentence is intrinsically “eternal”. We are merely sqving that the relation between the sentence
ay a sequence of “transitory "svilables and the sentence as a "fixed” unit of meaning provides the makings for a
Jormal distinction that can serve to suggest an ontological distinction hetween time and eternity. "

fBurke; 1970; 142-3}

A linguagem nfo € aqui encarada como mera representacdo das coisas da natureza.

Atinge um universo muito maior, transcendendo-as:

“There is a sense in which language is not just “natural”, but really  dves add a “new dimension"to
the things of nature {an observation that would be the logological equivalent of the theological statemente that
grace perfects natures).”

(Burke, 1970: 8)
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A linguagem busca satisfazer a necessidade do homem de exteriorizar-se, embora:

“r...) a linguagem ¢ considerada do ponto de vista do locutor coma se este estivesse sozinho, sem uma
Jorgasa refagdo com as outros parceivos da conmnicagdo verbal.”
(Bakhtin: 1992: 289)

Para que a criagdo possa ter sentido ela deve referir-se a alguém, o “locutor” necessita
de um “receptor”. No entanto, este nio ¢ - segundo Bakhtin - passivo. O texto dirige-se a um
ouvinte que deve e isso principalmente no caso do teatro-catequese de Anchieta emitir uma

resposta:

“d compreensdo de uma fala viva, de um enunciado vivo ¢ sempre acompanhado de wma atitude
responsiva ativa (conquante o grat dessa atividade seja muito variavel); toda compreensdo é prenhe de resposta
e, de wmna forma on de outra, forcosamente a produz: o ouvinte forna-se o locutor.”

(Bakhtin; 1992: 290}

Em algum momento, espera-se que o comportamento do ouvinte seja alterado pela
acdo do locutor, tanto pela a¢iio verbal quanto pela escrita, ou seja, tanto pela reagio ao teatro

encerrado quanto pelo texto lido. A obra busca necessariamente um resposta do outro:

A obra. assim como a réplica do didlogo. visa a resposta do outro (ldos ontros), wna compreensdo
responsiva ativa, e para tanfo adota fodax as espécies de formas: busca exercer uma influéncia diddatica sobre o
leitor, convencé-lo, suscitar sua apreciagdo critica, influir sobre émulos ¢ continuadores, etc.”

(Bakhtin; 1992: 298)

E também parte do outro, do meu - do autor - conhecimento do outro, ou do que eu

penso conhecer do outro:

“Inguanto folo, sempre leve em conta o findo aperceptivo sobre v qual minha fala serd recebida
pelo destinatario: o grau de informagdo que ele tem da situagdio, sews conhecimentos especializados na drea de
determinada comunicacdn cultural, snas opinides g suas conviegies, seus preconceifos (do men ponto de vista),
suas simpatias e antipatias, etc; pois € isso gue condicionarad sua compreensdo responsiva de men enunciado.”

(Bakhtin: 1992: 321}

Os recursos linguisticos sdo selecionados em fungiio de uma resposta que o locutor
espera do destinatario, Através do texto escrito podemos perceber o que o escritor quer do
publico, qual a “mensagem” que ele quer que o publico absorva. O publico, destinatario do

discurso, ¢ pré-concebido na mente do escritor pois junto 4 mensagem, no momento mesmo da
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caso do uso do teatro, € certo que perdemos o espetaculo, o jogo de imagens tdo caro ao auto
jesuitico, mas a pré-concepgio do ouvinte elaborada pelo escritor ainda pode ser obtida através
do texto escrito que preserva o ato de individualidade, solidio e encantamento do autor por seu

ouvinte, pois:

“Uma andlise estilistica que queira englobar todos os aspectos do estila deve obrigatoriamente
analisar o todo do enunciado e, obrigatoriamente analisd-lo dentro da cadeia da comunicagio verbal de que o
enunciado ¢ apenas wm elo inaliendvel.”

{ Bakhtin 326)

De uma maneira geral, as pegas trazem como personagens alguns deménios que sio
combatidos e aprisionados por um anjo da guarda ou santo (como Sfo Lourencgo). Os deménios
sdo extirpados e, ao final da apresentagfo, alguns meninos entoam cantos de louvor.

Podemos pensar que essa seria a propria visio de Anchieta quanto ao processo de

conversao:

|- Presenga de diabos entre os nativos,
2- Chegada do anjo da guarda, que corresponde aos jesuitas.
3- ConversZo dos nativos: fim dos costumes antigos.

4- Saudacdo das criangas: adocfio de costumes cristios.

O teatro aparece, assim, como a corporificagiio visivel do ideal de conversdo, onde até
0$ passos a serem seguidos em diregdo & mesma estdo representados.
O uso do teatro para a conversio revela também o poder de percepgio de Anchieta dos

habitos tupis ¢ sua imediata utilizagdo para fins proprios:

“dportado no Brasil em 13533, notou desde a Bahia como os indios estimavam a musica. a danga, o
cantto e as festas de ritos e espetdculos.”
{Cardoso aptd Anchieta; 1977: 13)

E ainda outro fato notavel:

"0 contato mais significative de Anchieta com ox indios em seus primeiros tempos de Brasil deit-se
em Caravelas, depois do naufiagio de Abrothos, a 21 de novembro de 1533, quando tiveram qite passar entre os
selvagens oito a nove dias. Ai, um dia, os meninos drfdos de Lishoa, que iam na embarcagdo, lancada ao litoral
pela tempestade, puseram-se a camtar wias cantigas que se fizeram na lingua dos indios. Ajuntavam-se eles a ver
e admirar. Noutro dia, um domingo, celebrou-se missa com ornamentos, salvos do naufragio, e novamente os
indios se agjuntavam cheios de admiracdoe.”

{Cardoso apud Anchieta; 1977: 15)
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Assim, a percepgdo de Anchieta de que o espeticulo podia ser uma importante
forma/tatica de conversio dos nativos fé-lo dedicar grande parte de sua obra a tal

empreendimento:

"0 fteatro, tanto popular quanto escolar, foi sempre tido pelos jesultas nio como simples diversdo,
mas como instrumento valioso de educagdo e cultura. Por isso eles o aproveitaram em grande escala, lanio na
pastoral como na pedagogia. Insiruindo e deleitando, atraiam as multidoes e thes elevaram o nivel cultural. ”

(Cardoso apud Anchieta; 1977: 58)

O teatro anchietano tem suas raizes no estilo de Gil Vicente, encenado em Coimbra
pela primeira vez em 1527, onde futuramente viria Anchieta a estudar em 1551, Assim, a

estrutura do teatro anchietano é vicentina:

Introdugio.
Parte Central: didlogo (1 ou 2 atos), contém a parte dramatica.

Danga e despedida: musica e canto.

A inspiragiio de Anchieta parte dos costumes indigenas: nio é a toa que a maioria dos
seus atos giram em torno da recepglio de personalidades & aldeia (como a recepgo ao proprio
catolicismo) e uso de efeitos que tanto impressionaram os nativos - como disparos de arcabuz
durante as representagbes - além da introdugdo de dangas e musicas, inexistentes no auto
vicentio.

Sabemos que a sociedade tupinamba era altamente ritualizada: até os menores
moruentos da vida cotidiana eram passiveis de rituais que transmitiam e re-transmitiam a cultura
ancestral, como o discurso ritual dos pajés e chefes a0 amanhecer, sem que necessariamente
ninguém o ouvisse, mas que transmitia a obrigacio do chefe.

A fala sagrada é muito importante, traz o prestigio do chefe, do pajé, traz a Terra Sem
Mal que os caraibas pregam em longas peregrinagdes. O auto anchietano procura falar, quer
propagar idéias, lendas, crengas, substituir a fala do pajé pela de Cristo, travando-se um embate

coIn este:

"Tal ¢ o crédito dado aos pajés ou feiliceiros, con a descrigio de suas supersticdes, contrarias ao
primeire mandamento da lei de Deus, como eram chupar os doentes com a fraude da palha tirada deles, agouros
de cantar de pdssaros e ladrar de cdes, promessas vés de felicidade que levavam o indio & preguica.”

{Cardoso apud Anchieta; 1988a: 45)



v7

Exemplos de falas de Anchieta - e outros missionarios - contra os pajés nfo faltam,

luta-se pelo privilégio da fala sagrada e, para tal era preciso emudecer o carai:

(...} era preciso doutrinar. Santo Tomds tinha ensinado gue a pregagdo aposiolica afingia todas as
nagées, mas ndio todos os homens em particular. Por isso era necessdrio pregar, com forca, com pressa, e em alta
voz. Simdo de Vasconcellos, cronista e jesuita do sécule XVII, narra com entusiasmo g maneira como 0 padre
missiondrio Navarre doutrinava os indigenas.

‘Comeygava a despejar a lorvente de sna eloguéneia, levantando a voz, pregando-lhes os mistérios da
Jé, andando em roda deles, batendo o pé, espalmando as mdos, fazendo as mesmas pausas, quebras e espantos
costumados entre seus pregadores, para mais os agradar e persuadir’

Persuadir de que? Sem divida da necessidade de salvagdo pela audigdo do evangelho: a soleriologia da
salvagdo universal ligada a audi¢do flsica e auricular de vocdbulos evangélicos parece estar subjacente a todo o
imenso esforgo de doutrinagfio dos Indios e afticanos no Brasil. A palavra pronunciada ¢é imporiante, o vacébulo,
o ensino, a doutrina transmilida maguinalmente.”

(Hoornaert; 1977: 25)

A fala de Anchieta utiliza varios costumes nativos, os rituais concernentes a puberdade,
casamento, nascimento, morte etc, sdo exaustivamente notados pelos cronistas e aproveitados

pelo padre, como discutiremos posteriormente.

3.2)Traduciio

Um dos problemas enfrentados pelo colonizador europeu no Novo Mundo foi
exatamente o de se comunicar com o nativo. E curioso que no mesmo tempo em que a Europa
“descobria” a América, também expulsava o estrangeiro do seu territorio - o fim da Reconquista
Espanhola - e Elioc Antonio de Nebrija elaborava a primeira Gramdtica Castelhana, assim

justificando sua importéncia a rainha Isabel:

“Now, Your Majesty, let me come 1o the last advantage that you shall gain from my grammar. Ior the
puirpase, recall the time when i presented you with a drajt of this book earlier this year in Salamanca. A1 this time,
vaou asked me what end such a grawnmar cowld possibly serve, Upon this, the Bishop of Avilg interrupted 1o answer
in my stead. What he said was this: “Soon Your Majesty will have placed her yvoke upon many barbarians wha
speak outlandish tongues. By this, vour victory, these people shall stand in a new need; the need for the lows the
victor owes fo the vanquished, and the need for the language we shall bring with us. "My grammar shall serve 1o
inpart them the Castillian tongue, as we have used grammar to teach Latin to our young.”

(Mignolo; 1992 306-7)

Assim, a lingua tornava-se companheira da cruz e da espada, na tarefa da conquista, na
busca de eliminar as diferengas para com os “barbaros”.. Ou, ainda mais, pois o objetivo ibérico

ndo era somente conquistar, mas tambem civilizar:
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“Os portugueses e espanhdis transportaram, pelo Atldntico, ndo apenas mercadorias, mas
preocuparam-se também em levar para as coléniay objetos, formas, erquendo cidades num esforgo para produzir,
em gquaniidade, simbolos de dominagdo cultural. Ira necessario delegar av emigrado e seus descendentes a
identidade que ele desfrutava como antigo protagonisia da cena curopéin. O que estava em questdo nio era
apenas a sobrevivéncia do colonizador, mas também a manutencdo de sua plenitude cultural frente ao desafio
imposto por outras civilizacbes ™.

(da Silva; 1987: 10}

Assim. o alfabeto latino tornou-se modelo universal para representar sons linguisticos.
Dai nio ser estranha a referéncia de Gandavo ao fato dos tupinamba niio terem L, F ou R em sua

lingua. Iniciava-se, também, a colonizagio pela linguagem:

“(..) In granmmar afier grammar of Amerindian languages written during the sixteenth and
seventeenth cenfuries, the authors took for granted that Latin was a universal linguistic system which could be
used fo supply the explicit structure tor those languages whose grammar had not ye! been writien.”

(Mignolo; [992: 304-3) B

Surgia, assim, a preocupagfio do europeu “falar” pelo amerindio e procurar uma
resposta para a seguinte questdo: como ¢ possivel um povo ter historia sem ter escrita? Dai
advém duas atitudes européias: além de implantar o alfabeto latino, procurar entender as linguas
locais e traduzi-las, “falar por elas” e registrar-lhes os costumes antes que desaparecessem, como

fizeram Sahagun e Mendieta, por exemplo. E claro que tal trabalho trouxe intimeros problemas:

“The very act of looking for correspondences between signs representing ideas and signs standing for
classes of sounds seems o indicate not only a conception of writing which is clearfy evolutionary but also the
assumplion that the best form of writing iy to represent speech in letter form(...)"”

Mignolo; 1992: 313)

“Los primeros evangelizadores tuvieron dificuldades para inculcar a lox indies la diferencia entre
Digs, la Virgen Maria e sus imdgenes. "porque hasta entonces solamente nombraban Marta o Santa Maria y
diciendo este nombre pensaban que nombraban a Dios y a todas las imdgenes que veian Hamaban Santa Maria™.
Esta interpretacion emana de auditorios nedfitos, ain poco familiarizados con la sustancia de las predicas
Sfranciscanas. La ecuacion implicila planteada entre dios, la Virgen y las imdgenes probablemenbie se deriva de
la imbricacion de la tradicion prehispanica - la del ixiptla - y'del insistente monoteismo de los misioneros para
los indios, el divino cristiano - “Dios”- debin ser capaz de adoptar manifestaciones y nombre multiples, y sus
represeptaciones wo podian dejar de confindirse con él. A ofjos de los franciscanos, los indios cometian dos
errores sobre la identidad de la imagen y sobre su naturaleza.”

(Gruzinski; 1994: 74)

Entretanto, em diversas partes da América, ¢ curioso notar como a estratégta de,
digamos, “colonizagio linguistica”, acaba por se inverter, levando o proprio native a estudar o

latim - ¢ outras linguas, como © castelhano - numa tcitativa de resguardar sua memoria da
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destruicdo européia. E o caso de Guaman Poma de Ayala, Inca Garcilaso de La Vega no Peru e
Fernando de Alva Istlilxochitl no México, entre outros. Assim, a estratégia tornava-se uma
importante forma de resisténcia pois, embora os padres pensassem que estivessem conseguindo
melhoras em transmitir o cristianismo para os nativos, a lingua européia podia ser usada por eles
para registrar o passado e adapta-los ao presente, assim como para transmitir suas tradigdes as
novas geragoes.

E, em geral, entre os missionarios que encontramos as maiores preocupagdes em
entender a lingua nativa e traduzi-la para o alfabeto latino (castelhano, espanhol ou portugués) e é
aqui que a presenga de Anchieta torna-se obrigatéria nos estudos tupinamba.

Anchieta tornou-se o grande estudioso do tupi, chegando a escrever um dicionario e

até mesmo pegas de teatro em duas linguas, procurando diminuir a distdncia entre elas:

“Quando escrevia para os natives, ot para colonos que jd emtendiam a lingua geral da costa, o
missionario adotava quase sempre o idioma tupi. O trabalho de aculturacde linguistica é, nesses texivs, a marea
profinda de wma situagdo historicamente original. O poeta procura, no interior dos codigos fupis, moldar uma
Jforma poédtica bastante proxima das medidas trovadoreseas em suas variantes populares ibéricas: com o verso
redonditho forja quadras e quintithas nas quais se arma wm jogo de rimas ora alternadas, ora epostas.(...)

(...} Actilturar também é sindnimo de traduzir.”

fBosi; 1992: 64}

[sso representou a necessidade vivenciada por Anchieta em penetrar no imagmario do
outro, buscando efetuar a passagem de uma esfera simbdlica para outra. Claro que isso trazia
inttmeros problemas, como atesta a presen¢a de algumas palavras portuguesas em meio a uma fala

nativa. Entretanto, o mais comum nesse processo ¢ a busca de uma homologia:

“Bispo ¢ Pai-gnaci, quer dizer, pajé maior. Nossa Senhora das vezes aparece sob o nome de Tupansy,
mde de Tupd. O reino de Deus é Tupdretama, terra de Tupd. Igrefa, coerentemente ¢é tupdika, casa de Tupd. Alma
é anga que vale tanto para toda sombra quante para o espirito dos antepassadoes. Demidnio ¢ anhanga. espivito
errante e perigoso. Para a figura biblico-crisid do anjo anchieta cunha o vocedbulo karaibebé, profeta voador.”

(Bosi: 1992: 65)

Isso acaba propiciando a Anchieta criar uma teologia que nem ¢é cristd, nem mesmo

tupi, mas aquilo o que Bosi chama de uma “mitologia paralela’™

“Com ¢ fim de converter o nativo Anchieta engenhou wma poesia ¢ wmn leatro cuwjo correlato
imagindrio é um mundo maniquelsta cindido entre for¢as em perpétua luta: Tupd-Deus, com sua constelagdo
Samiliar de anjos ¢ santos, e Anhanga-Demdnio, com a sua coorte de espiritos malévolos que se fazem presentes
nas cerimonias tupis. Um dualismo ontolégico preside a essa concepgdo totalizante da vida indigena: wm de seus
efeitos mais poderosos, em termos de aculturagdo, é o fato de o missiondrio vincular o ethos da tribo a poderes
exleriores e superiores & voniade do indio.”

(Bosi; 1992: 67-8)
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Para melhor efetuar a conversfio, Anchieta aprende tupi e usa-o para transpor conceitos
catolicos para o conhecimento do nativo. Isso remete-nos a um problema que ¢ importante
ressaltar: as tradugdes efetuadas pelos primeiros colonizadores de conceitos religiosos nativos
para o latim, pois eram muitas vezes feitas sem o devido cuidado ou preocupagio com o
significado de determinadas palavras (que afinal sdo conceitos) dentro do imaginario original

nativo, como nos adverte Gruzinski:

“Los primeros evangelizadores tuvieron dificultades para inculcar a los indios la diferencia entre
Dios, la Virgen Maria y sus imdgenes, “porgue hasta entonces solamente nombraban a Dios v a todas las
imdgenes que velan lamaban Santa Maria”. Esta interpretacion emana de auditorios nedfitos, ain poco
Jamiliarizados con la sustancia de las prédicas franciscanas.”

(Gruzinski;, 1994.: 74)

“Cristo ¢ simultaneamente pai, mie, irmdo e esposo, amigo e senhor! Trata-se, evidntemente, de uma
fentativa de aproximagdo que superpe e funde modos relacionais muito distintos, e oté formalmente
incomprreensivels, fora de lodo sistema dogmdtico e dentro de uma logica do coragdo capaz de abrigar em si
fendéncias contrdrias, movimentos paradoxais. Ndo por acaso a dltima frase (de Anchieta) diz: “roubai todo o

meu senfido. para vos!”
(Bosi; 1992: 8§2-3)

Conforme discutimos anteriormente, a finalidade pedagogica ¢ latente nos missionarios
- expandir a f¢é catolica junte ao Império é fundamental, principalmente se levarmos em conta o
perigo da Reforma Protestante, o que leva, inclusive, ac uso da propria lingua nativa para a

conversio:

“A precariedade cultural do Brasil, fodavia, nesses bravios tempos de colonizagdo em que os
proprios idiamas europeus podiam figurar como estrangeiros, levou os responsdveis pela Companhia a transigir,
admitindo em seus espetdculos, ao lado do portugués e do espanhol, até mesmo o tupi, ou {ingna geral, o tnica
capaz de atrair aquela porgdo do publico, a indigena, que mais interessava aos jesuitas conquistar.”

(Almeida Prado; 1993: 16)

Vimos também que tais transposigdes de conceitos e entidades religiosas ja apareceram
quando investigamos outros missionarios, preocupados em encontrar lendas nativas equivalentes
ao dilivio, as pegadas de Tomé/Sumé. Para tal, vamos discutir algumas caracteristicas dessas
transposigdes.

De acordo com a edigdo bilingue do Teatro de Anchieta (1977), podemos ver as

seguintes transposi¢des que Anchieta fazia entre o portugués e o tupi:
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PORTUGUES

TUPI

“(..) e as leis de Deus  ultrajaram”. (123)

“Tupdi reko morimburudbo”.

“Tendo a Tupansy flechado, prendendo a
expulsara™. (210)

“Tupansy ybdubomo

imondobo semmbidra”.

“De vagar, vejamos antes se a Mde de Tupd

os guarda”. (219)

“Iram buémo, sausupara,

Tupansy oipysyré”.

“(..) Mas o meu Senhor Jesus em seu sangie

me lavou”. (225)

“aé xe jara lesiu”.

“..) Por isso a Mde do Senhor (..)". (228)

“Ndeited, Tupana sy...”

“A mde de Deus ndo deseja...” (228)

“Tupansy ko tabijara’.

“Ndio se achegou a Maria.
|\ Misericordia é o teor da mée de Jesus,

Maria”. (232)

“Santa Maria resé.
Iporausiiba katit Tupansy,

“Sanita Maria”.

“Méde de Tupd, o teu britho...” (246)

“Tupansy porangeté”.

“Que eu te ano, Mde de meu Deus”. (249)

“Torosusune, Tupansy”.

“Por grande amor a nos, os pecadores.

Tupd fez uma santa excelsamente”. (257)

“Jandé Kariemiré, jandé raustipa

Tupd amo kuflangatii mofiangi”.

“Faze sair anhangd: que de mim ele se

ausente”. (266)

“Eimmofieguase aflanga, lojepease sui’”.

“Para me santificares, o Pai Tupd te enviou”,

(274)

“Xe danga mongaturomo, Tupdtuba

nboiri”.

nde

(Anchieta; 1977)

Algumas consideragdes podem ser feitas:
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a) Quando dirige-se a um auditério nativo, Anchieta usa a transposicdo imediata de
Deus a Tupd, como na pg. 246 do Auto "Recebimento que fizeram os indios de Guaracarim ao

Padre Provincial Marcal Beliarte”, datado de 1589 e dividido da seguinte forma:

Ato I: sauda¢do do indio no porto.

Ato IT: na igreja fala um diabo contra os brancos.

Ato HI. diabo II e o indio guerreiro que o golpeia.

Ato IV: danga de dez menmnos com canto e musica.

Ato V: beijo na mio, enquanto se canta Tupansy Porangete (na toada de O Sem

Ventura).

Numa cangdo executada em tupi, Anchieta transpde diretamente Deus e Tupd como
sindnimos irrefutaveis. Interessante notar que essas transposicdes tornam-se constantes a partir de
1585, ano em que Anchieta deixava o cargo de provincial que havia ocupado desde 1578 e se
retirava para o Espirito Santo, onde viria a ser Superior da Casa de Vitéria, e faleceria em 1597.
E ¢é exatamente nessa ocasido (1585- 1597) que encontramos seu periodo mais rico de produgido

de Autos, onde seu indigenismo mais se destaca:

"A atividade dramaturga do missiondrio torna-se mals intensa, guando, deposto o cargo de
Provincial, se estabelece no Espirito Santo, onde aldeias e vilas provocam suas composi¢des.”
(Cardoso apud Anchieta; 1977: 78)

Eis aqui um marco importante para aquela mudanca na visdo de Anchieta sobre os
indios. A partir de 1585 ele se dedica - livie do provincialato - mais diretamente aos indios, no
momento em que seus autos deixam de transcrever Tupd/Deus e passamos a encontrar
Tupd/Tupi. (6)

Também na pg. 266 transcreve Anhangd diretamente, sem ligar-se a diabo, coisa que

fazia em suas primeiras obras.

b) Os nomes de Jesus e Maria, por sua vez, sdo transpostos diretamente ao tupi sem
sofrer tradugdo a nenhuma entidade nativa. Obviamente, representando entidades especificas,
concretas, ndo devem encontrar correspondéncias no imaginario tupi, a nio ser no mistério da

Santissima Trindade.
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¢) Outras relacBes de sindnimos comegam a ser efetuadas por Anchieta:

Deus = lJesus = Tupa

Tupansy = Mie de Deus = Mie de Jesus = Mae de Tupd

Convém refletir sobre tal questio com base na teologia anchietana e apresentada nos

"Didlogos da Fé"” (1988a), numa conversa entre o mestre ¢ seu discipulo:

“M- Deus Padre, Deus Filho, Deus Espirito Santo é um mesmo Deus?
D- Um mesino.
M- E uma mesma pessoa?
D- Néo; porque, enquanito Pessoa, uma ¢ a Pessea do Padre; outra a Pessoa do Filho, outra a do Espivito Santo,
M- Qual foi primeiro, Deus Padre, Deus Fitho ou Deus Espirito Santo?
D- Todos trés sdo iguais.
M- Deus tem corpo como nés?
D- Néo.
M- Teve principio?
D- Nao.
M- Sempre é de wmna mesma maneira?
D- Sempre.”
(Anchicta; 1988a: 43)

Qu ainda sobre Jesus Cristo:

"M- Quem é Nosso Senhor Jesus Cristo?
 D- E 0 Deus verdadeiro ¢ Homem verdadeiro.

M- Por que se diz dele que é verdadeiro Deus?

D~ Porgue ¢ Filho de Deus Padre.

M- E como é verdadeiro Homem?

D- Sendo filho de Santa Maria, virgem e mulher sania.

M- E ndo tem mée, enquanto Deus?

D- Ndo tem mde. nem corpo, nem principio, enquanio Deus.

M- Ndo tem pai, enquanito Homem?

D- Néo tem pai, concebendo-se no seio de sua mde intacta. "
{Anchieta; 1988a: 43)

A unifio de 'trés em um' prova que a divindade - o Criador, a Poténcia - ndo se apartou
nem da alma e nem do corpo de Cristo morto, até sua ressurrei¢io. Isso transmite a vida para
Cristo - ¢ possibilita a existéncia do Cristo-vivo, atuante, presente. |

Por outro lado, ao trabalhar na catequese com o mistério da Santissima Trindade, aos

poucos Anchieta vai introduzindo a transcrigdo direta entre Deus e Jesus e, por assim, a Tupd.



104

Isso denota um aprofundamento do processo de catequese e uma sequéncia planejada para efetua-

la. Vejamos pois uma citagio de 1563:

"(...) Dando-the pois a primeira ligdo de ser um sé Deus lodo poderose, que criou todas as coisas, elc,
logo se lhe imprimiu na memoria, dizendo que lhe rogava muitas vezes que criasse os mantimenios para a
susfenfacdo de todos, mas que pensava quie vs trovdes eram éste Deus; porém agora que sabia haver outro Deus
verdadeiro sobre todas as cousas, que a ele rogaria chamando-o Deus pai e Deus filho; por que dos nomes da
Santissima Trindade estes dois sémente pide tomar, pela razdo de que se podem dizer em sua lingua; mas o
Espirito Sanito, para o qual nunca achamos vocabulo proprie, nem circunloquic bastante, ainda que o ndo sabia

nomear, sabia-¢ contudo crér como nos the diziamos.”
{Anchieta; 1988c; 200)

Portanto, o proprio Anchieta diz-nos que transcrever ¢ Espirito Santo para o tupi é
dificil, embora Pai ¢ Filho possam ser entendidos dentro da mitologia nativa. Isso denota que para
0 tupinamba ndo seria absurdo a compreensfio da fusdo de Deus/Tupd/Jesus e que, portanto, ele
assim o poderia fazer em seus Autos. No entanto, o Espirito Santo ¢ deixado de lado por
dificultar a transposigfo.

Tal ocorre com a tradugéo do Paraiso Cristio como a Terra Sem Mal tupi-guarani que,
segundo Shapiro (Feb/1987) s6 sera efetuada no séc.XX. O importante é que a mensagem seja
entendida ¢ na medida em que isso for possivel as tradugdes vio sendo feitas conforme as
necessidades da converséo, Assim a identificagfo entre o Paraiso e a Terra Sem Mal 56 comega a
ser efetvada a partir de 1950, com o nascimento do Movimento de Educagdo de Base, a
Juventude Operana Catélica, o Conselho Indigenista Missionario (CIMI), Comissio Pastoral da
Terra, Comunidades Eclesiasticas de Base etc. Em suma, determinados mitos tupi-guarani sdo
apropriados para o universo catolico de acordo com os interesses imediatos da conversio.(7)

José de Anchieta foi, sem duvidas, o missionario mais preocupade com a utiliza¢do de
tradugdes da cultura européia-cristd para a cultura tupi com fins pedagégicos. Entendemos que,
com isso, 0 que em realidade ele fazia era manusear imagens, trabatha-las, explora-las, usi-las
em proveito cristdo. i1sso ndo 6 pode ser visto em suas pecas de teatro, como também nas cartas,
sermdes, catequese, onde constantemente constrol tais imagens para um publico leigo e muitas
vezes fascinado pela sua retérica (outra forma de agdo pedagdgica que também trabalha com
imagens). Anchieta trabalha e manipula as imagens e sabe até onde pode manipuld-las e onde se

torna perigoso fazé-lo.

3.3} Personagens dos autos:

Trabalhados de forma maniqueista, poderiamos dividi-los em dois grupos principais do

duelo Bem X Mal:
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Bem: anjo, Addo, Sio Sebastido, Sdo Lourengo, Cristo, Alma,
Sdo Vital, Sio Mauricio, Santa arsula, Santa Isabel, Santa Maria, Bom Governo, Temor a Deus,
Amor a Deus.

| Mal: Demdnios: Guaixard, Aimbiré, Saravaia, Tatauruna, Urubu, Jaguarugu, Caborég,
Anhangugu, Tatapitera (Arongatu), Caugugu (Camondé), Moroupiaroera (Boiug), Anhangobi,

Macaxera, Satanas, Lacifer, pndia Velha, Imperadores Décio e Valeriano, Ingratidgo.

3.3.1) O anjo.

Corporifica a influéncia de Gil Vicente no trabalho de Anchieta. Dado o fato de que os
tupinamba também admitiam a existéncia de espiritos bons, ou pelo menos aplacaveis via
oferendas, introduz na mitologia nativa a sintese do duelo entre o Bem e o Mal, ao mesmo tempo
que sintoniza com as crengas indigenas de continuagéo da vida p6s morte.

Para os tupinamba, a morte de um bravo guerreiro, devorador de muitos inimigos era o
inicio de toda uma ritualizagfo de choro por parte das velhas, lembrando os feitos do morto, para
dai comegar o enterro, o morto era enterrado juntamente com seus objetos, pois encerrava a
necessidade de cuidados constantes para que a alma ndo sentisse fome - ou o corpo fosse
devorado por Anhangi - durante sua peregrinagdo- até um paraiso situado além das altas
montanhas. Uma vez 14 chegando, apos passar por desafios, encontraria as almas de seus avos,
dangas, musicas e diversio.

No auto "Na Aldeia de Guaraparim” de 1585, Anchieta mtroduz um novo
personagem, a alma do indio Pirataka que, recém-falecido é assediada pelos deménios ¢ libertada

por um anjo:

"Mas que houve? Onde aportei?
Alma de Pirataka,
meu corpo agora deixei,
nem sequer as mdos cruzei,
saf dele inda tdoe fraca!

Onde serd meu caminho?
Jesus! Talvez ew me engano.
Para o céu eu me encaminho,
mas ndo sei se eu adivinho
meu destino soberano.

Talvez eu tenha fransgredido
algo das divinas leis

embora as fenha cumprido.
O meu pouso promelido

¢ junto co'os bons fiéis.
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Até ca dificilmente

vim vindo na escuriddo:
desviando e lerdo

os homens de minha gente
a algum escuro desvéo?

Onde em verdade hd de estar mew anjo da guarda amigo?
Jesus! Ndo posso passar!
talvez me va destrocar
algum diabo inimigo.”
(Anchieta; 1977 221- 222)

Apo6s vencer os diabos, a alma conclama:

"Qugam pois o que [¢ dizes
e cumpram a lei de Deus,
na verdade, sem deslises
Assim voamos felizes
a gléria eterna dos céus.”
(Anchieta; 1977: 23(0)

A alma do indio morto é utilizada como exemplo aos outros indios, também portadores
de almas e de possivel repouso nos céus - local mitico que pode ser atribuido a Deus/Tupi -. Isso
50 pode ser possivel porque a crenca tupinambi na alma imortal existe e, no
referido auto, se a alma ceder ao demdnio, se ndo clamar pela ajuda do anjo da guarda, podera
tornar-se uma daquelas almas errantes tupinamba que tanto vagueiam pelas matas, apavorando os
nativos. Assim, Anchieta mostra o caminho para ndo tornar-se essa terrivel alma errante: cumprir

as lets de Deus.

3.3.2) O demonio.

Em primeiro lugar alguns nomes dados aos demonios:

Guaixara; Nome de chefe tamoto, aliado dos franceses, que combateu contra Estacio
¢ Mem de Sa, em 1565 e 1567. Transformado em chefe de deménios, combate os misstonartos e

indios convertidos.

(Anchieta; 1977: 121)

Aimbiré: Nome de chefe tamoio, aliado e sogro de franceses, sumamente valente. Quis

matar Anchieta, combateu no Rio. Transformado aqui em diabo, auxiliar de Guaixara.
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Também outros. Anbaogugu, Tatapitera, Arongatu, Cangugu, Caumonda,
Moroupiaroera/Boiugu/Anhangobi. Os diabos revelam-se, portanto, com nomes tupi, de antigos
chefes na luta contra os portugueses, ao passo que os santos € anjos adquirem nomes

portugueses. Projeto explicito de assimilagdo de caracteristicas malévolas ao passado nativo
rebelde. _

E importante ressaltar que a conversdo possui analogia com as estrategias de guerra,
pois as oposigdes nfio se ddo simplesmente no plano religioso, mas tém existéncia politica
anterior, uma vez que os demdnios ndio possuem nomes indigenas aleatorios, mas de inimigos dos
portugueses € que, observamos novamente, acaba por legitimar o ideal da guerra justa.

Também os costuies nativos sio assimilados aos atos dos diabos:

"Aimbiré:
Néo sei, mas frequentemente
ey induzo meus freguezes
a tudo que é indecente (137)

Criaixara:
E boa coisa beber,
até vomitar, cauim.
I isto o maior prazer,
isto sim, vamos dizer,
isto é gloria, isto sim!

Pois 50 se deve estimar
mogacara beberrdo.

Os capazes de esgolar

o cauim guerreire sdo
sempre anseiam por lutar.

[ bow dangar, enfeitar-se

¢ lingir-se de vermelho;

de negro as pernas pinlar-se,
Sfumar e todo emplumar-se

e ser curandeiro velho.

Enraivar, andar matando

e comendo prisionciros,

e viver se amancehando

e adultérios espiando,

nio o deixem meus lerreires.”
(Anchieta; 1977: 121-2)

Os tupinamb3 inimigos sdo explicitamente diabolicos:

"Caugugu, eu cg eston,
eu cd estou Caumonda.
Quem comige se igualou?
Ninguém! Desordeire sou.
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Eu era Tupinambad.”
(Anchieta; 1977: 211)

Ou:

"dimbiré:
Pois sera de grd valia
a quenm, como e, arrasta
seus parenies & enxovia.

Vés tu os tupinambds,

esses do Poraguacii,

que com Deus ndo tinham paz?

Perdi-os todos, nem tu

rasiro algwm deles veras.”
{Anchicta; 1977: 149)

Nesses didlogos, Anchieta pensa através de uma bipolaridade maniqueista. O inimigo €

o demonio ¢ o amigo € Deus:

“Num mundo ndo-racionalizado, tudo podia ser explicads pela agdo de forgas sobrenaturais: ou
Deus, ou o Diabo. Nenhuma delas parecia anormal, e a menialidade popular aproximava uma da outra.
Conforme o cristianismo ia trinnfando sobre as reminiscéncias pagas e sobre a religido folclorizada, os diabos da
teologia cristd perdiam a fungdo de “for¢as operadoras da magia”, tornando-se sobretudo tentadores e inimigos
de Deus, “aqueles. que procuram seduzir as almas para arrancd-las de Deus e errastd-las para o inferno”. No
final do século XV, pregadores e clérigos saturavam seus sermdes com wm vocabuldrio diabdlico.

(Mello ¢ Souza; 1986: 137-8}

Nos “Dialogos” de Anchieta, até mesmo os proprios diabos se assumem pecadores e

enganadores:

"Aimbiré:
Para tal (depravar)
vivo ao lado do pessoal,
Jazendo-os acreditar.
Os tais padres afinaf
Vém agora me expulsar
pregando a lei divinal.

Tenho fé

em met ajudanie, que é
men mor colaborador,
queimado no mesmeo ardor,
o grande chefe Aimbiré,

dos indivs pervertedor.”
(dnchieta; 1977 147)
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Tomando-se como pervertedores, so lhes resta a fuga com a vinda do anjo da guarda

ou do santo, que traz a confissio e a possibilidade de conversao:

"Lourengo:
Mas exisle g confissdo,
remédio serhor de cura.
Os indios que enfermos sdo
Com ela se curardo,

e a comunhdo os segura.”
{Anchieta; 1977: 158)

O demdnio aparece no auto anchietano como personagem constante, tentando fazer

com que 0s nativos pequem. Vejamos essa citagdo dos "Didlogos da Fé”

"Ai- A que chamamos lentagdo?
D- Ao que o dembnio quer que fagamos e nos deleiles que a carne apelece.
M- A que mais?
D- As doengas e ao mal que outros nos fazem e a qualquer trabalho.
M- E quer Deus que soframos isto?
D- Quer.
M- Para qué?
D- Para que, salisfazendo por nossos pecados neste mundo, nos vd loge levar para o céu.
M- Que queremos dizer, dizendo a Deus: "Néo nos deixeis cair'? '
D- Queremos dizer que nos esforce, que dessa sorle ndo cairemos.
M- Nés mesmos somos os que queremos cair na lenfagdo?
D~ Nos mesmos.
M- De que sorte?
D- Néo nos desviando dequelas ocasites que nos fazem cdir.
M- Néio é o demdnio que csse somente nos persuade, nos mesmos nos deixamos edit, (alegrando-o), por néo nos
querermos fazer forles. :
M- E porventura a tentagdo lago que o demdnio nos arma e dessa miesma sorie é que a carne nos tenta?
D- Assim é.
M- E como assin?
D- O lago arma-se somenle e o pdssaro ¢ que vai comer nele; e por nos fazermos o que ele apetece caimos no
pecado.
M- Mas isso é que dizemos a Deus que nos ajude?
D- Por isso, ¢ ajudando-nos Deus, obraremos bemn ¢ venceremas o diabo, nosso infmigo.”
(Anchieta; 1988a: 232)

Anchieta faz uma ligagio entre a obra de elaboragfio teologica ¢ seus autos. O demdnio

aparece em ambos como figura necessaria:

“O diabo, porlanto, sancionava ¢ legitimava a orlodoxia cristd - lanlo a catdlica quanto a
protestante. A lgreja cristd primitiva vira deménios nos deuses pagdos: as belicosas seitas religiosas dos séculos
XVI e XVI[ alegavamn que seus oponentes adoravam Satd: “Isto era dito dos catdlicos pelos protestantes, dos
protesiantes pelos catdlicos, e pelos cristdos dos pele-vermelhas e outros povos printitivos™.

(Mello ¢ Souza; 1986: 139)
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Com poucas exce¢des, normalmente o demdnio & afugentado de volta para o inferno e
poucas vezes destruido. Ou seja, o demdnio enquanto tentagio é necessario para a salvacdo da
alma, pois o proprio Cristo foi tentado e expulsou o derﬁénio. Ele, em si, ndo tem substincia, mas
€ o pecador que peca, que faz o seu proprio destino, ele apenas arma o lago no qual o passaro
por sua livre vontade ira cair.

Durante o processo de conversio, o deménio ndo pode ser inteiramente destruido, ele
deve existir como a contraposigio do.Bem, embora sem esséncia para destrui-lo, como
discutimos anteriormente. Tal necessidade de presenca demoniaca aparece nos autos, onde os
diabos sdo quase sempre travestidos de chefes nativos rebeldes. Fles encarnam o engano (o
passaro preso no lago), o pecado, os costumes antigos/vicios; fica claro que foram eles que
tornaram os tupinamba antropofagos, beberrdes e preguicosos.

Anhangi foi identificado por demdnio, génio maligno das matas (jue apavorava e

machucava os indios a noite - principalmente - o reino das trevas:

“Encontramos na colbnia populagses autéetones que também viam a diabo conto Jorga atuante ¢
poderosa - as mullidies de espiritos que perambulavam peta mata sombria ¢ lugares sinistros -, os jesuitas
acabaram por demonizar ainda mais as concepgdes indigenas, tornando-se, em dltima instancia, e por mais
paradoxal que parega, agentes demonizadores do cotidiano colonial. Os indios apavoravani-se tahlo com a idéia

do Diabo quie chegavam a morrer de puro medo do inferno.”
Mello e Souza; 1986: 140}

Porém, ndo somente Anhanga; havia varios espiritos malignos que inundavam as
florestas tupinamba. Segundo Métraux (1979), podemos crer que seriam as almas de alguns
mortos que passavam a rondar e perseguir os vivos, geralmente sob a forma de bizarras criaturas,
como passarinhos negros, morcegos, salamandras etc. Eles podiam geralmente ser aplacados com
oferendas e afugentados com o fogo.

Quanto a aparéncia dos demdnios no auto anchietano, vejamos o que diz o Pe.

Cardoso:;

“Chifres, dentes grandes, garras e dedos compridos, caracterizagies teatrais do diabo.”
(Anchieta; 1977: 159)

A representagéio demoniaca ¢ a de uma fera:

"M- A que chamamos coisa ma?
D- Ao foge do inferno, as cobras, as ongas, e a tudo que pode fazer mal a nossos corpos.”
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{Anchieta; 1988a: 233)

Exploremos um pouco mais:

"(..) As representagbes dos inimigos desenvolvem-se numa quase ilimitada variedade de Jormas
Lrolescas e fantasmagdricas, uma vez que csses seres de pesadelos simbolizam um crime conira o Criador e,
portanto, para a Sua Criagfio: a Natureza, Demdnios com analomia animais ou semi-humanas ou deformadas:
cobertos de pélos ou escamas, com cabegas demasiadamente grandes ou demasiadamente pequenas em relagdo
ao corpo, dotados de olhos sallados e bocas rasgadas ¢ cavernosas, chifies, rabos ¢ asas, garras e cascos,
cabegas de pdssaros ou bicos, com infmeras faces, bragos, pernas e ontros apéndices, enfim quantas outras
monsiruosidades a imaginagdo pudesse criar.”

(Nogueira; 1986: 56) (8)

“Ora animal, ora humano, trazia quase sempre em si alguma coisa que revelava sua natureza
infernal. A borboleta tinha olhos grandes que néo eram nsuais em borboletas: a mulher tinha os peés revirados, o
haomem os linha de pata ou de cabra; o deménio de Manuel da Piedade era amulatado, estigmatizado pela
mesticagem numna sociedade de brancos, o que José Martins encontrou no mar trazia a desarmonia na diferenica
entre os membros siperiores, fortes, e os inferiores franzinos. Em todos eles, verificava-se wma “acwmulacdo
Jantdstica de metamorfoses monstruosas” que resultaria sempre numa totalidade parcial, “soma de fragmentos
que ndo pode ser resolvida muma unidade™: nas mais diversas culturas, a pléstica diabdlica sempre se pautou
pela deformidade, pluralidade e caos. Macaco de Deus, Satd compunfia monstros com os Jarrapos de criaturas

dilaceradas™.
Mello e Souza; 1986: 249)

E, ainda:

'O mundo antigo possula grande quantidade de seres fanidsticos, reduzidos pelo cristianismne a
condighio de demdnios inferiores, e é precisamente nessa arte do Paganismo que a fantasia dos cronistas e ariigtas
vai buscar inspiragdo para descrever ¢ retratar os agentes do Mal.”

(Nogueira, 1986: 58)

Os tuptnamba também possuiam os seus seres fantasticos, devoradores dos corpos dos
. mortos como Anhanga ou mesmo Kurupira, retratado como homenzinho de pés virados para tras,
corrupgdo da natureza, portanto. Dentro de uma teologia recém-saida do medievalismo, essas
imagens eram transpostas ao deménio e utilizadas nas representagdes com o objetivo explicito de
aterrorizar a platéia, o que ndo seria dificil. Sabemos também, como no apontia Mello e Souza
(1986) que a visdo inicialmente monstruosa dos habitantes do Novo Mundo torna-se, pouco a
pouco, transferida ao diabo, tornando a caga as bruxas um “pesadelo moderno”. Na prdpria
Europa, a feiticeira que ajudava a todos os necessitados, com pogdes, remédios e magias, com o

inicio da Idade Moderna passa a ter a fogueira como destino:
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“(..) ¢ necessdrio levar em conta gue, se o saber erudito “demoniza”a magia na Epoca Moderna ¢
distorce a dindmica interna até entdo increnie ao universo mdgico, esta demonizacdo acaba determinando a
praxis dos que exercem a magia e que comegam a endossar a ideologia difundida pelos repressores,”

Mello e Souza; 1986: 377}

Conforme prova a autora, a Idade Moderna traz consigo a ascencio do Estado
Absolutista, da Inquisi¢io, e da caga as bruxas, além do proprio antigo Sistema Colonial no Novo

Mundo. Assim, os seres monstruosos das florestas tornam-se demdnios:

“Apesar de disseminado no cotidiano, o monstro tenderia,. a partir do século XV, a se demonizar,

instalando-se de um 56 lado do mundo, pactuando com o diabe, desarmnonizando-se: a desarmonia do mundo no
Jim da Idade Média acarretava assim a desarmoria do monstro”.

Melle e Souza; 1986: 53)

Ao amerindio a imagem do selvagem superou a do monsiro que, por sua vez, cedeu
lugar ao dembnio-enganador. Vejamos algumas das representagdes demoniacas na arte européia,
em que ele ainda € comparado, & mulher, pois eis ai aquela inocéncia/perversidade que tanto o

atrai, tornando-a alvo ficil para o enganador (como ocorreu com Eva no Paraiso):
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(Nogueira; 1986: 47)

"Incorporando, pois, todas as crengas da Antiguidade, amplificado pelo discurso da lgreja, o Diabo
preside a vida da comunidade cristd. Em toda parte se vé o diabdlico, o mundo inteiro é por ele invadido. E sua
vitima é, por exceléncia, a mulher. Por que a mulher esté mais predestinada ao Mol dos que 0 homem? Segundo
os lexlos biblicos - Toda a malicia ¢ leve, comparada com a malicia de wma muther, que a sorte dos pecadores
caia sobre ela!l’ (Eclesiastico 25: 20) - e os primeiros tedlogos cristidos. O papa Gregdrio Magno, em seus
Didlogos, conta que uma pobre freira, tendo entrado na horta do convento para colher alfaces e comido, sem a
oragdo devida, um pé de alface no qual um diabe se escondia, ficou por isso endemoniada.”

(Nogueira, 1956: 33)

"No comego da Idade Moderna, na Europa Ocidental, antijudaismo e caga as feiticeiras coincidiram.
Ndoe foi por acaso. Do mesmo modo que o juden, a mulher foi entdo identificada como um perigoso agente de
Satd; e ndo apenas por homens de Igreja, mas igualmente por juizes leigos.”

(Delumeau; 1989: 310)

"Dominadas por sta imaginacdo {as mutheres), ‘ndo estando tdo bem providas {quanio os homens) de
razdo nem de prudéncia, elas se deixam facilmente “decepcionar’ pelo deménio (..)."
(Delumeau; 1989: 328)

“Por volta de 1617, um refligioso do Carmo dissera “que guando Deus tirara a costa do homem para
criar Eva, viera um cdo e a comera, ¢ que do que saira pela parte traseira dao cfio fizera Deus a mulher, e que
assim ficara Deus fazendo a mulher da traseira do cdo e ndo da costa do homemn”. Uma primeiva leitura do
trecho em desacato da Criagdo, desvalorizando, machistamente, a figura da mulher. Assim, a muther pecadora,
infiel, traidora por natureza havia mesme de sair do dnus do cachorre, como se fosse excremento.”

(Melio e Souza; 1986 100)

Através da teatralizagdo, o dembnio torna-se real, pode ser tateado, faz-se presente ¢
pode ressaltar o bem que sempre vencerd. No entanto, ao mesmo tempo ele ¢ disforme, a

corrupgdo de tudo ¢ que se conhece. Apavora, amedronta, pois € um sedutor e, como tal, ndo
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pode mostrar sua verdadeira face. I um ator, vive escondido sob uma mascara e adapta-se

perfeitamente 4s imagens de seres fantasticos que os tupinamba-pagios apresentam a Anchieta:

"A descrigdo do inferno ¢ faria no poema anchietano, alias minucioso ac extremo em detalhar
cendrios, batalhas, seres, tudo nele - no poenta anchietano - revela grande preocupacdo emt visualizar as coisas a
que se refere. E tal visualizagio é permitida pela imagistica empregada: as qualidades das coisas sdo geralnente
dadas por sua analogia com elementos naturais: minerais, vegelais, meleorologicos, animais. Assim, o inferno é
situado em antros, grutas, abismos, lugares reconditos da mata; profiundezas. E ndo gratuitamente estas siio as
casas de Licifer: sio locais ermos, sombrios, dissimulados, de acesso dificil. Baixes.. I2 nessa natureza ruin, ele
se move sob seu aspecto animal, das mais variadas e fantésticas feras, sempre & cata do aprisco. A distdncia que
separa Deus e 0 Diabo é marcada pela dualidade de suas propriedades: Luz/Sombra; Feio/Benito; Alto/Baixo;
Animalidade/Civilizagdo; Ordem/Desordem; Mentira/Verdade.”

(Neves, 1978: 86)

O espago vazio do qual o demdnio se aproveita precisa entdo ser preenchido, tomado,
conquistado, por isso o tupinambd ndo pode continuar sendo o papel em brance, ¢ preciso

preenché-lo.

3.3.3- Os meninos

A fala da conversdo nativa ¢ geralmente apresentada pelos meninos, pois a catequese e

a educagdio tomam como alvo central as criangas que mais facilmente haveriam de abandonar as
tradigSes indigenas.

A preocupagiio com o0s meninos € percebida em varias obras de Anchieta:

"Guarda-se a mesina ordem de doutrina que dantes aqui ¢ em Jaraibatiba e peculiar cuidado acérea
da instituicdo dos meninos, dos quais alguns perseveram, outros se mudam com seus pais a oulras moradas, oncle
sossegan, o que parece haver de produzir fiulo, porque como dos pais nernhuma ou i pequena experanca hdja
(porque ndo faltam alguns que queiram seguir os costumes dos Cristédos), ludo se converte com os Sithos, dos
quais alguns inocentes se vio para o Senhor, os outros qite sdo mals grandes se insteyen ent ensinar sempre
diligentemente na Jé.

(Anchicia; 1988c: 107)

3.3.4- Amor/Temor:

Outro dos recursos de Anchieta é a referéncia ao amor e ao temor com relacdo a

Deus. Anchieta chega, inclusive, a coloca-los como personagens de seus autos:

"lospantado estou de ver,
pecador, teu desafogo.
Com tantos crimes fazer.,
COo vives, sent lemer
aquele espantoso fogo?



Fogo que nunca descansa,
mas que sempre causa dov,
e, com seu bravo furor,
rouba-lhe toda g esperanca
ao maldito pecador.

Pecador, como te entregas

a feus vicios, tdo obsceno?
Tu deles estd téio pleno,
engulindo, tdo a cegas

a culpa, com seu veneno? {...)

{..) entdio tua alina serd

sepultada lg no inferno, onde morte néo ferd:
mas viva se queintard,

‘com seu fogo sempiterno'lf..)

(..} & perdido

ali serds corrompido,
sem nunca te corromper.
Ali vida sem viver,

ali chore e gréo gemido,
ali morte sem morrer.

Pronto serd o teu rir,

teu comer, fome de morie,
tey beber, sede bem forte,
feu SO, HUNnca d()ﬂﬂf}".
R

tudo isto ¢ a “tua sorte’,
(Anchieta; 1977; 183)

E ainda mais, vejamos essa citagio no "Auto da Vila de Vitoria”, datado de 1595:

"Se comeles o pecaio
€ nada te dois nem gemes,
teme que serds queimado,
sempre vive e sempre assado,
Se do pecado nio lemes!

A cama, em que hds de jazer,

hd de ser de fogo ardente,

bichos que le hd de roer,

os quais nunca hdo de morrer,

comt brave ranger de dente.”
(Anehicta; 1977: 334)

Alguns aspectos devemos discutir a respeito do temor a Deus em Anchieta:

Inicialmente a referéncia ao vivo-morto, que podemos tomar pelos espiritos malignos
dos mortos que ficam vagando pelas matas apavorando os vivos. J4 discutimos anteriormente
como os tupinamba temiam essas entidades e que, inclusive, os jesuitas utilizaram-se desse temor
prometendo aos tupinamba que a instalagéio de cruzes em suas aldeias tinha o poder de afugentar

tais espiritos.
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Ainda a curiosa referéncia ao pecador que sera "assado vivo" e eternamente assado por
seus pecados. Se o moquear é ato de unir a vinganga num elo com o passado, o assar no inferno
ata o elo com um futuro eterno de penar. Ao contrario do pensamento tupinamba, ser assado no

inferno nie é motivo de honra, mas de repudio € medo.
Por fim, se 0 tupinamba era enterrado curvado dentro de um vaso fechado, para que a

terra ndo pesasse sobre o morto, ser devorado por bichos também causava temor entre eles.
Honrado o guerreiro morto/devorado por seus inimigos, mas a carne em decomposi¢io devorada
pelos vermes causava o efeito oposto.

Eis assim como alguns elementos introduzidos por Jos€ de Anchieta como de temor a
Deus acasalam-se perfeitamente dentro da mitologia tupinamba, causando-thes pavor.

A relagdio de temor/amor que se espera para com Deus €, segundo Anchieta, a mesma
que o filho deve ao pai. Ora, o pai € aquele que traz o castigo e o perddo, caracteristicos de

temor e amor, respectivamente. Vejamos em seus Sermdes:

"...) Sabeis, homens por que vos castigo? Porgue vos (enho por filhos, criados a minha imagem ¢
semelhanga, e sou vosso verdadeiro pdi, que vos amo efernamente. I este amor que vos tenho, vos mostro em vos
castigar e dar trabalhos nesta vida, quia ego quos amo, arguo et castigo. Aos que amo e tenho guardados para a
minha gloria, a estes repreendo eu de seu vicivs e pecados. A estes dou eu agoiles e castigos, mas porém, é
castigo de pai para filhos, que tudo procede de amor, ¢ ndo preiendo matar-ves,os, inas dar-vos a vida eterna.
Percutiom et ego sanabo diz Ele, ferirei ¢ eu mesno sararel.”

(Anchieta; 1987: 42)

Até mesmo os diabos temem e reconhecem a forca de Deus:

"dnhangobi: Mas entdo os condenados obtém o perddo de Deus?

Anhangucu: Ndo! Somente os confessados, mesmo muitos perdoadvs, Deus os toma como seus.”
(Anchieta; 1977: 220)

Nio s6 reconhecem a confissio como salvagdo para o pecador como também sdo

afugentados pela presenga do bem:

"dimbiré: Olha la esse sujeito que me estd ameacando!
Ail O Lourengo queimado? h
Saravaia: Sim, ele! I¥ Bastido também.
Aimbiré; I esse ontro que estd ao fado?
Saravaia: Serd o Anjo encarregado que esta aldeia em guarda tem?
Ail Eles me esmagario!

E-me terrivel mird-lus...”
{Anchieta; 1977: 153- 154)



A pratica da catequese: punir para salvar, vigiar para

redimir. Para o pecador existe o recurso da confissdo e comunhio:

"Isto é certo
que Deus tem o peilo aberto,
para a todos perdoar:
se 0 quiseres rencgar,
nent por isso estd mais perto
de te salvar ou danar.

Para isse ha peniténcia,
com que fe remediards,
Depois te confessards,
e da infinita cleméncia
inteiro perddo terds."”
(Anchieta; (977: 299- 300)
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Considerando-se que a covardia é uma caracteristica desprezada pelos tupinamba (9),

as atitudes dos diabos afugentados pelos santos e anjos deveria provocar repulsa e desprezo

frente ao publico nativo pois, ao contrario, os sanfos e anjos mostram-se valorosos e corajosos.

(10)

Néao ha saida além da aceitagio do Deus Catdlico: a arca de Noé ou as dguas do

dilavio. Para tal, Anchieta traga inclusive a maneira pela qual os pedintes devem recorrer a Deus:

- Oracédo humilde e com reveréncia,

- Cumprimento das leis divinas.

- Ter fé, sem hesitagéo.

- Ter perseveranga.

Se Deus atende aos pedidos dos seus filhos, nada mais justo que exija atitudes corretas

deles. O amor sera, entio, a contrapartida do temor.

3.4) Milagres:

O trabalho de Anchieta contém referéncias constantes a fatos que preferimos chamar de

milagres. Suas cartas, sermdes, e autos, retratam peridédicamente situagoes onde nfo somente os

padres como também nativos tiveram suas vidas salvas pela intervengio de Deus. Vejamos alguns

exemplos:

"(..) Entdo ele (wm indio) mui alegre disse: "Faze com Deus que mande vir toda a caga dos montes
" en meus lagos e teremos glie conter'. Ficando-se ele com esta confianga quis Deus que logo dali a dois dias the
cairan dois animais, que sdo maiores que (ébres, ¢ ele como muita alegria manda-me logo chamar, contando-me
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o que havig sucedido, e deu-me um bom prato de farinha e uns pedagos daquela carne; sabia Deus que havia
muitos dias que ndo linhamos que comer.”
(Anchicta; 1988¢c: 237) (11}

"Como certa india, que ndo tinha recebido o batismo, se achasse as porias da morte, e todos jd
houvessem perdido as esperancas de a salvar, instantaneamente pediu esse sacramento, e sendo diligentemenie
instruida para esse fim, e the sendo administrado cristimente, imediatamente recuperou a satide.”

(dAnchieta; 1988c: 409)

"Néste anos de 1550 até 53 se fizeram casa da Companhia em Porte Segura e no Espirito Santo, Em
Porto Seguro, uma legua da poveacdo dos Portugueses, se fez a casa de Nossa Senhora dAjuda, onde
milagrosamente se deu wna fonte dagua que parece procede de debaixo de seu altar, onde se fizeram muitos
milagres e ¢ casa de grandissima romaria ¢ devegdo, puorgue quasi quanios enfermos la vdo ¢ se lavam com
aquela agua saram, e os que nio podem la ir mandam por ela e bebendo-a foz o mesmo efeito.”

(Anchieta; 1988c: 323)

Q proprio Anchieta explica os milagres constantes:

"Por meio déstes beneficios e outros semelhantes, costuma Deus onipotente e bondosissimo irrigar
esfas searas novas, para que de dia em dia Iranspareca o aumento da fé, que receberam e conservam.”
(dnchieta; 1988c: 409)

Também seus contemporineos confirmam esses milagres:

"Levaniando em voz alta e inteligivel, assim se dirigiv ao auditorio: Roguemos a Deus por nossos
irmdos, que se internaram no serldo, pois atualmente, neste momenio em que estamos, se achamn nmun grande
aperto. Rezemos por eles um padre-nosso e uma ave-aria, peis se encontram cercados pelos gentios.’

Notou g testemunha o dia e a hora. No regresso dos expediciondrios, dois meses depois (novembro ou
dezembro), interrogou a vdrios de seus conhecidos e amigoy se haviam passado na jornada algum perigo maior:
tal dia fomos cercados pelos gentios...- '‘Que hora?’ - '@s dez horas da manhd!’. Exatamente o dia ¢ a hora em que
o padre José os fizera rezar.”

(Anchieta; 1987: 133)

Dois aspectos podem ser discutidos quanto 4 existéncia de tais milagres nos relatos:

Em primeiro fugar, o contato entre brancos e indios ocorre de forma assimétrica na
América, onde o europeu procura impor o seu modus vivendi ndo s6 como superior, mas
também como o Unico possivel; é preciso que a sua religiosidade seja carente de diividas quanto a
superioridade. Como colocamos anteriormente, se a corporificagdo do demdnio € necessaria para
a contraposigio ao divino - e 0s autos provam isso - também necessitavam os cronistas de algum
tipo de corporificagiio do Bem, da divindade. Algo que provasse aos nativos a existéncia real do
Deus branco. Prova esta que pode ser encontrada nos milagres: eles corporificam a presenga

divina. Vejamos uma reflexdo de Hans Staden quando prisioneiros dos tupinamba:
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"...) Tiveram mede da nuvem e remaram depressa para alcangar a ferra. Viram porém que ndo
poderiam escapar-the ¢ disseram-me: "I mongeld ndé tupd  okuabé amanasu jandé momaran cting resé’. Isto
significa: “Fola ao teu Deus que a grande tempestacde nda nos faza nenfium mal.’

Recolhi-me e orei a Deus, como éles me pediram: '@ tu, Deus todo-poderoso, Senhor do céu e das terras, ti,
que desde o comego ouvisie os homens e os qjudaste, guando o ten nome imploraram. Prova-me, entre os inpios,
a tua misericordia. Faze-me saber que tu ainda estds comigo. Mosti a avs pagdos selvagens, que nada sabem de i,

que tu, meu Deus, ouviste minha prece’ "

(Staden; 1974: 83)

Assim, a presenga constante dos relatos de milagres nos cronistas do século XVI tem
um aspecto de confirmagio da & cristd, pois a abstragdo do cristianismo precisava concretizar-se
para os indios, cientes de que os espiritos podiam ser percebidos por agdes ou mesmo por forgas
da Natureza - como o trovio, vestigio de Tupd - acreditamos que os padres necessitavam de
milagres para obter a fé do nativo. Por isso, os milagres multiplicam-se ¢ sua fama € disseminada
pelas testemunhas.

Em segundo lugar, devemos também ressaltar que tais milagres, embora servissem a
confirmagdo da existéncia divina, ndo tinham somente tal finalidade. Os personagens com que
tratamos no século XVI - alguns, a0 menos - pareciam realmente acreditar nos milagres. O
. exemplo de Cristoviio Colombo ¢é impressionante, ao relatar visdo de monstros, sereias, ciclopes
ete, em seus diarios de viagem. Lembrar também as expedigdes de Nobrega em busca das pegadas
de Tomé/Sumé gravadas em pedras. O que hoje para nds pode parecer crendice, néo o era para
um europeu do século XVI, recém-saido da Idade Média. Assim, € bem possivel que Anchieta e

seus contemporineos realmente acreditassem em milagres:

“Numa época em que ouvir valia mais do que ver, os olthos enxergavam primieiro o que se ouvira
dizer; tudo quanto se via era filtrado pelos relatos de viagens fantdsticas, de terra longinguas, de homens
monstruosos que habitavam os confins do mundo conhecido.”

Aello e Souza; 1987: 21- 22)

“Q homem europeu do final da Idade Média ¢ inicios da Epoca Moderna acreditava na existéncia de
humanidades monstruosas que habitavam os confins do mundo entdo conhecido. Com a inser¢do do Nove Mundo
o horizonte europeu, verificou-se um deslocamento no universo imagindrio: as humanidades monsiruosas se
associaram aos habitantes das terras anericanas, mas, ¢ diferenga do que acontecia na Europa, passaram a ser
demonizadas.”

(Mello e Souza; 1987: 371}

"4 distingdio entre fanidstico ¢ real, isto é, a nogdo de fantastico como algo mentirosn, enganador
quanto & realidade é desconhecida pelo pensamento quinhentista. It ¢ inatil supor quic tais continuidades entre o
que hoje chamamos racional e irracional, real e fantdstico, ciéncia ¢ magta sao continuidades caracteristicas ¢
exclusivas do pensamento religioso, encarado como sinénimo de pensamento obscurantista.”

(Neves; 1978: 82)
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A América servia para a Europa do século XVI como o depdsito de estérias
fantasticas, acontecimentos inimaginiveis. E certo que com o avango da colonizagdo, essas
imagens ir-se-do dissipando, mas esse fantdstico encontrado nos cronistas habilita-nos a afirmar
que realmente o homem quinhentista podia acreditar no que hoje seria apenas absurdo para nés.
No caso de missionarios, entfio, a vinda ao Brasil devia ser precedida de muito preparo e fé, como
em varios momentos afirma Anchieta, pois a América € também encarada como local de expiagio,
de tentagdo para a futura redengdo, de luta pela salvagio do gentio. Da mesma forma que os
alquimistas acreditavam produzir o ouro através do chumbo, também os jesuitas acreditavam nos

milagres e, evidentemente utilizavam-nos para concretizar a existéncia do seu Deus para os

nativos.

3.5) Uso de costumes antigos

A obra de Anchieta tem finalidades pedagogicas visiveis e suas representagdes teatrais
utilizam-se de elementos proprios a cultura tupinamba. Além dos personagens, alguns costumes

nativos sdo usados em suas representagdes:

3.5.1) Festas, dancas ¢ cantos.

Vejamos sua importincia:

"Todas as dangas eram acompanhadas de cantos. Os tupinambas passavam, segundo asseguram os
que o5 ouviram, por excelentes misicos. Os bons tocadores gozavam de respeito geral e, guando caiam
prisioneciros deviam ao seu talento a circunstdncia de escapar & morte. Era preciso mesnio ter o dom de
improvisar. Realmenfe, as drias canladas durainie as dancas eram tivadas por wn s individuo: os demais

escutavam e, depois, retomavant o coro, ¢ mote.”
Métraux; 1979: 165)

Somando-se ao fato de que, para os tupinambas, a danga tinha também como um dos
objetivos colocar o individuo em comunicagdo com o sobrenatural - especialmente se pensarmos

na festa do cauim - € facil entender a op¢ao de Anchieta pela sua inclusio nos autos.

3.5.2) As Velhas:
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Em muitos autos, os demdnios em dialogo com anjos e santos referem-se as velhas

tupinamba;

"As velhas sdo mas de fato:
Jazendo suas magias
exaltam ay fantasias,
¢ a mim enchem de honearias.”
(Anchieta; 1977: 124)

Em varias referéncias dos cronistas quinhentistas, podemos inferir que as velhas
adquirem um papel relevante na sociedade tupinamba. Elas aparecem como as
depositarias/zeladoras das tradigdes e sfio retratadas em varios momentos da vida/religido
tupinamba. Podemos citar, por exemplo, a antropofagia, onde vimos em varias cronicas que elas
eram as mais vorazes em devorar os prisioneiros - ¢ Hans Staden sentiu-o bem - insultando-os
inicialmente € moqueando-os para por fim devora-los com imensa gula.

As velhas estdio a frente de uma pratica profundamente abominada pelos jesuitas, ou
seja, a elas cabe a supervisdo da fabricagdo do cauim, que Anchieta constantemente condena.

Assim, elas aparecem como alvo dos jesuitas sendo, inclusive, encampadas como
ajudantes dos diabos em seus discursos. Entretanto, constituem a meméria viva das tradigdes
antigas que se desejam extinguir, (12) |

Portanto, as velhas estariam mais proximas de serem subjugadas e usadas pelo

deménio, inclusive Anchieta representa uma velha sendo enganada por ele em um de seus autos:

“(..) continuos temores que os seus Id tinham de que vinham a imaginar mil mentiras, maximé as
velhas, e cerlo foi que muito, sendo aquela gente a mais sublil que ainda houve no mundo para inventar mentiras
e facil para as crer ()"

{(Anchieta; 1988c: 236)

Veja-se também a relagdo entre o diabo e a mulher, conforme discutimos

anteriormente,

3.5.3) Saudacio Lacrimosa:

Vimos que as representagdes de Anchieta ndo somente tinham como objetivo
apresentar aos tupinamba os valores cristdos, como também apresentar a algum visitante - e as

visitagBes eram constantes nas missdes - o valor da conversdo efetuada sobre os nativos, ou seja,
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apresentar para o visitante o quanto os indios haviam sido convertidos. Para isso Anchieta vale-se

do costume tupinamb4 de receber um visitante, conhecido como a saudagiio lacrimosa:

"Ouando algum estrangeiro chegava a uma aldeia tupinamba, dirigia-se diretamente para a oca de
seu hospedeiro. Ali entrando, sem dizer palavra, estendia-se na rede, aonde acorria todo ou, pelo menos, parte do
mulherio da maloca na qual se achava colhido. Essas mulheres, ajuntando-se em torno do hospede, abragavam-
no, punham-ihe as mdos nos ombros, no pescogo e nos joelhos, cobrindo-lhe o roslo com os cabelos e, em
seguida, acocoradas diante dele, catam em choiro. De pernteio com os selugos, as referidas damas divigiam ao
hospede arengas ditas em lom de cantinela (em prosas lrovadas) e cujo sentido erece ser acuradamente
examinado, pois constituem estas o unico indicio capaz de sugerir a significagdo de tdo curioso costume (...)

(..) Prederici interpreta esse costume como uma manifestacdo de simpatia testemunhada pelos indigenas a seu
"

héspede, “a quem agradeciam, de qualquer nodo, por ter affontado tantos perigos com o objetivo de vé-los'
Métraux; 1979: 137- 160)

Comparemos ao Recebimento do P. Marcos da Costa de Anchieta, datado de 1596:

"% Quem queres significar com esta tua presenga?
29 @ Padre Marcos da Costa, que vem a nos visitar.

19 E que nos ha de fazer com sna visitagdo?
2% De nossa povoagdo desterrar a Liicifer.

39 E tem ele coragdo contra tdo brava serpente?
29 Sim, que ¢ muito sapiente e valente capitiio.

39 De que armas vem agrinado contra 1do forte inimigo?
29 O bom Jesus 1raz consigo, no coragio encerrado.

39 Desse nome poderoso nasce toda a fortaleza, com que se vence a fereza desse dragdo furioso.

()

49 E de tdo schio doutor a lei de Deus aprendamos, para que sempre o Sirvamos com reveréncia e femor.

19 Pois tal pai nos vem a ver, bem serd que o fesiejenos.
29 Por certo que tho devemos, se filhos queremos ser.

49 Pois vem com grande fadiga da praia, que lhe faremos?
2% Todos juntos lhe diremos uma solene cantiga.

39 eis pois, sem dilagdo, nossas frauias entoenos.
4% E depois the pediremos de joelhos a béngdo.”
{Anchieia; 1977: 270~ 271).

Representa-se, assim, a alegria de receber uma reliquia cristd ou um nobre visitante,
forte, valoroso; presente nas tradigdes tupinamba € aproveitada nos teatros, s0 que agora ao
referir-se a novos visitantes, nio mais guerreiros fortes ¢ valorosos, mas nobres lutadores de

campanhas contra os demdnios que venceram tantas dificuldades para a aldeia chegar. (13)
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3.5.4) A Morte:

Em alguns momentos, Anchieta apresenta em suas encenagles uma mescla de

personagens catolicos - anjos, santos - com atitudes dos nativos:

"Saravaia; Oh! eu, vencedor, temido
de malvados desta gleba!
chefe embora conhecido,
dou-me hoje nove apelido
do sapo Cururupebal

Como os lais,

el mato oS que pecam mais,

dande-os comigo no meu pogo:

homens todos, velho e moco,

presas minhas eternais,

leve todos como almogo.”
(Anchieta; 1977: 243- 244)

"Um indio: Como outrora Tupansy
fe destronou e esmagou,
assim me mandou aqui
rachar-te a cabega a li:
arrogante, aqui estou!
Defende-te, brufa fera!
Vou ferir-te, ¢ falsa cara...

Quebra-the a cabeca

Pronfo! Matei Macaxera!
Ja ndo exisie v mal gque era...
Eu sou Anhngupiaral”
(Anchieta; 1977: 243- 244)

Nessa tltima citagdo vemos que ¢ nome que o indio toma - Anhangupiara - significa
inimigo do diabo. As duas citagdes mostram que o costume tupinamba de quebrar cabecgas ¢
tomar nomes tanto foi utilizado por Anchieta para agbes dos diabos quanto os defensores de
Tupansy. Nada mais fascinante vermos que Macaxera tem seu crdnio partido por Anhangupiara,
pois vinga-se do diabo por suas enganagdes, estabelecendo com ele - ou eles - uma relagio de
inimizade e guerra constantes. Se na vida real a clava costumava ser utilizada contra os
tupiniquins e os proprios portugueses, na encenagiio ela golpeia a cabega de um diabo,
destrocando-a. Encarnagdo de um desejo?

Importante lembrar a discussdo feita anteriormente de que o tomar nome pode ser
entendido dentro do pensamento catélico como o ser batizado, pois é ai que torna-se cristdo,
passa-se a fazer parte da familia cristd, deixa-se de ser um diferente. O ato de batizar ¢,

sobretudo, o ato de nomear. Logo, o tupinamba ganhava nomes que ndo eram reconhecidos como

tais antes da conversio:
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"(...) ésses cobardes sem nome,
Tornam as naus, desligande da margem as barcas.”
Anchieta; 1986: 113)

Eis os nomes tupinamba antes da conversdo: igrnavum sine nomine vulgus. Com a
conversio, eles passam a ganhar verdadejros nomes (batizados) como Anhangupiara (o inimige

do diabo).
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CONCLUSAQO

Os anos que antecedem o inicio da colonizaglo européia da América sio marcados por
intensas transformagdes dentro do cenéario europeu. Dentre muitas outras, o fim da Idade Média
faria surgir uma Europa pronta a descobrir o restante do mundo, procurando desvenda-lo e, €
claro, explora-lo. Como nos mostra Wolf (1982), as viagens dos Polo pelo Oriente (1271~ 1295),
de Ibn Buttutah desde o Marrocos até Constantinopla, passando pelo Iran (1299- 1349) e do
general chinés Cheng ho até a costa da Africa (1405- 1433) sdo exemplos que mostram como,
desde o fim da Idade Média inimeras rotas de comércio estavam sendo inauguradas por viajantes
- nio sé europeus - € posteriormente incrementadas pelos que 0s seguiam, como podemos

comprovar pelo mapa abaixo:

aff T

Ll
ALEPD >
fa— _"‘
LrAp HXO

The Ofd Warrlid i ik wnejor trode rondes,

(Wolf 1982: 28)
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Assim, Europa, Asia e Africa interligavam-se pouco a pouco através dessas rotas, Ou,

nas palavras do autor:

“Thus, a chain of widely spaced  cultivated regions formed a Gerat Ave  extending  from  the
Moroccan Atlas Mountains  to the very gates of China in Kansu. The agricultural regions were connected by
routes of traffic and trade.”

(Wolfi 1982: 27)

Entretanto, o europeu parecia estar preparado para encontrar e explorar povos
relativamente proximos a ele. Baumann (1992) nos da uma idéia de como ele representava o
mundo através de trés tipos de mapas confeccionados desde a ldade Média até pelo menos o
século XVI. Nos chamados "ecuménicos”, a Europa ocupava um disco juntamente com Asia e
Aftica, circundados por um oceano, sem referéncias a um possivel quarto continente. Ji nos
outros dois tipos, os "hemisféricos" e os "intermediarios” podemos perceber uma possibilidade
para a existéncia de um outro continente, pois nos primeiros temos a duvida acerca da existéncia
dos antipodas e nos segundos vemos areas reservadas a bosques e florestas misteriosas e, mais
além da Europa, gigantes a defender um possivel acesso ao Paraiso Terreal,

Assim, enquanto Asia e Aftica nfio constituiam um segredo na medida em que ja
haviam sido produzidos muitos livros de viagens, a de Colombo significou um rompimento com a
pacata concepgio de mundo que acalmava as mentes européias de entdo. As naus do genoves
rompiam, assim, as fronteiras que delimitavam o fragil centro de um mundo recém emerso do
medievalismo; sua aventura expandia em muito as anteriores na medida em que buscava
ultrapassar as fronteiras - 0 oceano - aparentemente infinitas que separavam o velho do novo
mundo. -

Ao transpor o Atlantico, Colombo atravessava também a fronteira que separava o
civilizado do selvagem. Repetia, assim, o simbolismo do Arco do Triunfo romano construido para
delimitar 0 mundo culto, latino e civilizado da barbarie desprezada. O imenso oceano
representava um novo Arco, muito maior ¢ muite mais poderoso que o antigo, rumo ao Paraiso
Perdido. Cruzar o imenso mar, a partir de Colombo, era buscar acesso a lugares onde seria
impossivel saber se funcionava a ldgica, se existiam seres humanos, se flora e fauna
comportavam-se da mesma forma ou se era refiigio do diabo...

No entanto, atravessar €ss¢ novo arco era preciso para um homem que se pensava
peregrino, destinado a desvendar e domar terras ignotas. Embora circunscrito a mentalidade
mercantilista o homem do século XV ainda ndo deixava de ser um cruzado, alguém que
necessitava viajar, conhecer e domar o estranho. O proprio Colombe, ao morrer, deixava aos

herdeiros a tarefa de organizar uma expedi¢do a Jerusalém.
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Mas a fronteira do imenso mar nio era apenas de agua, era também cultural: assim
como a construgio romana, também ird significar a separagio entre vencedores e vencidos,
conquistadores ¢ conquistados, civilizados e selvagens, cristio e ndo cristdos. Tal fronteira
haveria de ser transposta pelas naus da civilizagdo que, de velas estendidas, semelhante a Cristo
de bragos abertos, com os mastros em forma de cruz haveriam de carregar os siditos de Deus.
Auxiliar do género humano na tarefa de "ir a todos os cantos pregar a patavra do Senhor", as naus
ibéricas tornar-se-lam os novos templos do Senhor em dire¢fio do profano.

Entretanto, a viagem ao Novo Mundo ndo seria apenas externa, apenas através das
naus, mas também - e sobretudo - através da mente européia: remeter-se ao "novo" seria também
remeter-se a tarefa de entendé-lo, explica-lo e ainda de compara-lo. Tratava-se nfo s6 de
conhecer mas também de auto-conhecer-se.

Tal ato de conhecer, para o europeu quinhetitista, tornava-se também ato de comparar,
de "reconhecer”, do relacionar ao novo, ao ja conhecido. Desde Colombo, passando por Caminha
¢ tantos outros viajantes encontramos a necessidade de nomear aspectos da nova terra, tornando-
a parte do universo europeu. Nomear é, fundamentalmente batizar, trazer o outro para a "nossa"
comunidade, mas é também o ato de torna-lo semelhante a algo, j& conhecido.

Assim, sucedem-se as comparagdes dos americanos aos pagios, aos gentios biblicos,
aos mouros etc. Sabemos que o termo gentio era utilizado pelos cristios a partir do século VIII
como praticamente sindnimo de "barbaro", os nativos passavam a ser relacionados a outros
diferentes, mas distantes geogrifica ou culturalmente dos europeus ou até mesmo pela sua
natureza animalesca. De qualquer forma, o contato com o americano funda também a necessidade
da busca de um outro contato, imemorial. O "novo" deve ser remetido a algo ja conhectdo,
surgindo assim a mitologia da descoberta, pois o evento ndo pode eliminar o mito, antes deve ser
entendido com referéncia a ele. Por isso 0s europeus procuravam nas suas comparagdes um
"parentesco imemorial" com os nativos, relacionandoe-o ao remoto conhecido, na esperanga de
encontrar um mito que os pudesse explicar. Assim, enquanto Bernal Diaz del Castillo e Hernan
Cortés pensavam em mesquitas ao verem os templos astecas, Nobrega saia a procura das pegadas
de Sao Tomé/Sumé ao entender que ele ja tinha pregado entre os tupinamba.

Os europeus tendiam a ver as culturas diferentes em termos de genealogia, numa série
complicada de transmissdes que acabariam por ligar o presente vivenciado ao passado remoto.
Dai a necessidade de buscar seus ancestrais, seus passados, a origem dos povos americanos,
recuando até as versdes biblicas da antiguidade. Uma vez estabelecida essa relagdo seria possivel
seguir-se 0 modelo dos antigos pagdos que puderam ser convertidos: o exético acabava por
confundir-se com o antigo.

Os mitos retornam e tentam explicar a novidade, eliminando-a, tanto entre. Cristdos
como entre tupinambi, e nds inda hoje tendemos a pensar que seu lugar seja no passado,

enquanto elemento fundante de algo, mas, como sugere-nos Sahlins (1981) os mitos nfo estdo
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presentes 6 no habito pois, quando necessario, voltam & vida, ressurgem como "fénix" e explicam
0 encontro, interpretam-no. Através do contato o mito pode sofrer um deslocamento, pois nele
esta sempre presente a indeterminagio que pode ser preenchida com a novidade, eliminado-a,

explicando-a, “chocando-se” com a Historia:

“Historia sagrada, o mito é também, diz Eliade, a “historia verdadeira” dos povos arcaicos, sempre
protagonizada por seres sobrenaturais e referida a uma “criagdo do mundo”, @ “origem das coisas efou

Wi r

humanidade”. Para o homem das sociedades que Eliade chama de arcaicas, aquilo que se passou ad ovigine “é
suscetivel de e repetir pelo poder dos ritos”. Ritualizar o mifo € portanto (rejvivé-lo, “no sentido em que se fica
imbuido da forga sagrada e exaltante dos geontecimentos evocados e reatualizados”.

Vainfas; 1995: 35)

Se a mentalidade européia a época do contato pode ser entendida com relagdo as
transformagdes econdmicas que o continente sofria com referéncia aoc chamado "Mercantilismo
Comercial" € certo que a ocupagio efetiva do territorio havenia de ser feita também por interesses
religiosos. E eis ai a forma exemplar de analise do trato com os mitos que podemos utilizar: o
pensamento religioso  perpassava todos os viajantes americanos dos séculos XV e XVI,
missionarios ou ndo. Na busca de entender e explicar o universo mental nativo, o europeu
recorreu inumeras vezes ao seu Deus e santos, ou até mesmo suplicou-lhes pela propria vida
como no caso de Hans Staden, Por isso, o discurso religioso a respeito do nativo, com vistas a
conversdo pode ser entendido como um local privilegtado do estudo do contato, ja que ele nfio foi
apenas a ponta de lang¢a da expansdo européia, mas como um fator explicativo do mundo nos
séculos com os quais trabalhamos. E' 6bvio que foi utilizado pelos colonos nas guerras justas,
pelos soldados nos massacres ¢ pilhagens, mas também & importante aceitarmos que ele
funcionava como categoria explicativa de uma realidade que se mostrava assustadora face a
duvida da novidade.

Mesmo levando-se em contato o fato de que os missionirios tinham como objetivo ndo
o conhecimento em si dos habitos nativos e que suas observagdes sdo permeadas pelo que
Vainfas (1995) chama de “filtros culturais”, ¢ inegavel que um minimo de conhecimento fosse
necessario na tarefa da conversio, e determinados aspectos da cultura mnativa podiam
perfeitamente ser utilizados nessa tarefa.

Logo, tal conhecimento tornava-se uma arma eficiente e, no caso brasileiro, mitos
podiam ser apropriados em suas caracteristicas superficiais e convertidos ao pensamento cristdo.
Ou, entdo, considerava-se o nativo ignorante, "papel em branco”, por ser mais facil catequizar um
ignorante do que um herege. Assim, Tupd tornava-se Deus, os génios das matas tornavam-se
demdnios, os pajés seus servidores, e as praticas religtosas tupinamba sinénimos de demonismo.

Os mitos tupinamba foram reformulados e readaptados, O missionério apropriava-se e assimilava
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o discurso do indio, buscando ocupar o lugar do carai, gozar de sua autoridade e prestigio,
emudecendo-o, adotando suas posturas, visitando as aldeias em peregrinagdes, demonstrando nfo
ter parentes ou linhagens, ndio pertencendo a este mundo, usando o dom da oratéria, da palavra
sagrada advinda da comunica¢do ndo com os homens, ndo com o profano, mas com o sagrado e
valendo-se de supostos milagres que corporificavam através de imagens sua inten¢do pedagogica.

Entretanto, o transplante de um projeto cultural ibérico aparentemente totalizante,
vencedor, esbarrava no nativo que insistia em rebelar-se e também apropriar-se de imagens
cristds para refor¢ar seu modo de ver o mundo; também "inseria" o branco em suas mitologias,
em seus rituats, comparando-os, desarmando-os. Porém, como a historia € cruel aos chamados
"povos sem escrita" a recuperagfio de tal pratica torna-se muito dificil,, levando-nos a buscar
traduzir o siléncio na fala do europeu, a referéncia que esta presente, aquele de quem se fala,
sobre quem se fala e, as vezes, com quem se fala, numa tentativa de superar as dificuldades
produzidas pelos povos que ndo deixaram documentos escritos.

O que fizemos neste trabalho foi buscar nos escritos quinhentistas as construgdes
Imaginarias que 0s europeus fizeram a respeito do Brasil € de seus habitantes € como as
utilizaram. No Capitulo I vimos que o Brasil a época dos descobrimentos - assim como toda a
America - gerou imensas expectativas ao europeu, pois ja havia sido, de certa forma, "imaginado”
como novidade desde as viagens de Marco Polo que disseminou o gosto pela aventura e a paixio
pelas belezas do Oriente, fazendo com que qualquer tipo de novidade fosse imediatamente
identificado com tais belezas. Dessa forma, € como se toda novidade - ¢ 0 Novo Mundo fosse a
maior de todas elas - tivesse sido prevista com relagio a essas viagens e confirmada através da
autoridade dos antigos viajantes ou das escrituras sagradas. Assim observamos, numa primeira
fase de contato, o maravithoso como categoria explicativa da novidade, seguida pela possivel
presenga de monstruosidades deformadas, obras demoniacas e a possibilidade do Paraiso ter sido
ocupado pelos representantes do demoniaco, refugiados da perseguigéo cristd na Europa.

Logo, o Paraiso precisava ser mudado, critianizado, convertido a "verdadeira” religido,
pois os europeus acreditavam ter encontrade no Brasil povos "sem f&" ou adoradores do
demonio. Era necessario trazer o novo para a Histonia, torna-lo conhecido. E al surge a defesa do
uso da propria populagdio nativa para construir a nova civilizagio ibérica, quer colaborem
pacificamente ou pela forga, através da escraviddo. Os argumentos usados pelos europeus foram
manipulados de acordo com as necessidade praticas, que incluiam até mesmo o uso do sagrado
como forma de sobrevivéncia, como foi o caso de Hans Staden que, em diversos momentos
valeu-se do conhecimento adquirido entre os tupinamba, portanto, das diferengas, para sobreviver
sem ser devorado. Staden percebeu atentamente 0 medo que determinadas situa¢es causavam
nos nativos e valeu-se dele para tornar-se imprescindivel, enquanto elo de ligagdo com um Deus

estranho e poderoso. Valeu-se do religioso, do desconhecido, manipulou-o assim como outros

CUTOPEUS.
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No segundo capitulo debrugamo-nos sobre a atuacio dos missionarios e vimos como
eles procuraram “explicar" a novidade através de comparagdes. No que tange aos nativos, a
comparagdo tanto foi feita com animais e suas caracteristicas, quanto a povos pagios distantes
dos europeus geografica ou temporalmente. Entretanto, encontramos também nos padres a busca
de um primeiro contato, o que pode ser facilmente verificado pela necessidade de se relacionar o
herdi-civilizador Sumé ao apostolo Sdo Tomé, pois isso denotava a presenca cristd entre os
nativos num tempo imemorial tornando a-conversdo a continuidade de um processo, ancorando-a
nos mitos tupi-guarani existentes, tais como o dilivio, a cren¢a na imortalidade da alma,
Anhd/Diabo, Tupd/Mée ou o retorno de Maira-Monan.

No entanto, a conversio foi um processo longo e penoso e devia ser realizada pelo
convencimento, pregagio pacifica ou mesmo pela forga. E nio podia ser descuidada, pois o
converso poderia "decair" a qualquer momento, era preciso que ele fosse "marcado" para melhor
ser vigiado através do estigma de cristdo-novo. Ao mesmo tempo, cumpria demonstrar que os
antigos costumes eram indesejaveis, combatendo a antropofagia, as crendices e a corporificagdo
do mal: a pajelanga. Afastava-se o sagrado nativo, ocupando-se o lugar a ele reservado, copiando
0s gestos, atitudes e a fala do carai-profeta, eliminando-o, emudecendo-o.

No Terceiro capitulo analisamos a atua¢?io daquele que tornou-se o mais famoso
missiondrio a atuar no Brasil: José de Anchieta. Em sua obra ressaltamos a imensa importéancia
que ele dava ao uso de imagens na tarefa da conversfo, assim como nas suas pegas de teatro em
que a conversdo era "corporificada” para um publico que provavelmente n3o compreendesse
muito bem as pregacdes. Por isso, seus autos encenavam o desejo jesuitico: o0 bem era mostrado
pela atuagdo de anjos e santos caridosos e corajosos enquanto o mal aparecia como traigoeiro ¢
covarde, atacando maldosamente & noite - como Anhd - e tomando nomes de chefes tupinamba
inimigos dos cristdos. O teatro anchietano recebia, ainda, a grande participagio dos meninos
nativos que mais facilmente deveriam assimilar o cristianismo, participar mais efetivamente dos
autos.

Mas ndo sO personagens nativos foram utilizados: os costumes também foram. Era
necessario "tupinizar" um pouco a conversdo, acrescentando as representagfes festas, dangas e
cantos tupi-guarani; as velhas tupinamba, portadoras da tradigdo - eram enganadas pelo demdnio,
a saudagfo lacrimosa encenada na recepedo de um padre ou reliquia sagrada. Corporificava-se
para o nativo o projeto da conversdo, tornando-se conereto o abstrato, assim como os milagres
que Anchieta constantemente tentava relatar aos indios. Aprendia-se com o indio para, em
seguida, transforma-lo; ndo é por acaso que Anchieta estudou o tupi-guarani chegando, inclusive,

a elaborar dicionarios da lingua.



131

Introducio

(1) - Entendendo evento por descrito por Sahlins, como a "relacdio entre um acontecimento e a

estrutura (ou estruturas)” (Sahlins; 1994: 15).

I- A Fala dos Leigos

(1)- No entender de Mello e Souza (1986: 37), nio hd em Caminha tal tendéncia a retratar o
Paraiso Terrestre em sua carta, no entanto concordamos com, o trabalho de Perrone-Moisés
(1992: 122) que defende a tese de que essa citagio traz, implicitamente, uma referéncia ao
Paraiso - embora "levemente", como afirma a autora - pois no decorrer da carta as referéncias aos
ares, aguas ¢ climas sio constantes, que, conform¢ Buarque de Holanda (1985) sio
caracteristicos das narrativas do paraiso quinhentista (conforme discutimos anteriormente) ¢,
também, pela referéncia imediata a Addo e sua inocéncia, o que demonstra qual era o parimetro

de comparagfio com que o autor trabalha ao escrever tal trecho.

(2)- Como € o caso da carta de Caminha que embasou durante muito tempo projetos nacionalistas
em nossas escolas primarias. Ou mesmo dessa retomada em Gongalves Dias, José de Alencar e,

até mesmo - num outro contexto, é claro - num projeto modernista de Oswald de Andrade, por

exemplo.

(3)- Lembremos que Colombo depara-se com monstros nio somente na América que visitou, mas
também com os que o assustaram - e a seus marinheiros - durante a viagem maritima com sua

possivel presenga, como podemos ver nesta ilustragio dos seu "diarios de viagens":
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(Colombo; 1986: 9)

(4)- Essa questdo serd discutida em outro capitulo, quando trataremos da representaciio

demoniaca nos trabalhos de Anchieta e mesmo de outros missionarios.
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(5)- Tal discussdo também seré travada posteriormente.

(6)- Um outro momento importante nas narra¢des de Staden para percebermos como os dois
lados de um contato manipulam seus simbolos é a conversa entre ele ¢ o cacique Cunhambebe,
que € censurado pelo cristdo por comer carne humana, camne de um igual, ao que o cacique
responde: “Sou jaguar, e estd gostoso”. Ou seja, também 08 nativos manipulam determinados
simbolos e surpreendem os europeus, tal como nas citagdes usadas, onde pedem a Staden para

-interceder junto ao Deus cristio.
(7)- O relato de Staden € um caso atipico dentre os cronistas leigos, onde o maravilhoso - que

discutimos anteriormente - transforma-se em pesadelo, revelando um outro lado da

conquista/colonizacdio da América ndo presente nos demais viajantes.

II- Os missionarios constroem visdes acerca da conversio

(I)- Embora ndo possamos descartar o fato de que Nobrega efetua tais comparagdes tendo em

mente repreender os cristdos presentes na América por seus "maus habitos’".
(2)- Utilizamos o exemplo de Montezuma, porém tal processo parece ocorrer em vérios lugares
da América, onde poderiamos citar a assimilagdo de Francisco Pizarro a Uiracocha entre os incas

e mesmo o capitio Cook ao deus hawaiano Lono, séculos depois dos anos 500.

(3)- Ver também: Mateus 28; 19; Marcos 16; 15; Epistola de Sdo Paulo aos Colossenenses 1; 6,

23; Reis I 18; 10; Mateus 4; 28; Isafas 52; 10, Lucas 24; 47.

(4)- Lembrar que foi motivo de polémica entre os missionérios, se a conversio deveria ser feita
em lingua tupi para que os indios pudessem entender ou somente em portugués, o que
possibilitaria o esquecimento da lingua nativa.

(5)- Travaremos melhor essa discussdo no proximo capitulo,

{6)- E com tantas outras mitologias, de varios povos diferentes, que possuem ¢ mito do dilivio.

(7)- Convém ressaltar que o mito da Terra Sem Mal nfo foi usado pelos missionarios numa

possivel assimila¢io ao paraiso cristdo. Qu, ndo o foi no século XVI
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"The picture of life in the land withoul evil, its location in this world and its association with
migration, with shamanistic power and indigenous messianism, no doubt made Tupi-Guarani belief in an carthly
paradise 2 less than suitable vehicic for convenying Christian doctrine."

(Shapiro; 1987: 132)

De acordo com o texto citado, o tema da Terra Sem Mal com fins de assimilacdo e

pregacdo cristd tem sido retomada no século XX

(8)- Analisaremos melhor essa questio no capitulo dedicado a Anchieta e a discussdo sobre os

personagens usados em seu Teatro.

(9)- E com relagdo a figura de Tupd que a assimilacfio cristd encontra maiores problemas,
segundo Heléne Clastres (1978), pois a mitologia tupi relaciona-se mais a morte/destruigdo do
que & criagdo. Nesse sentido - segundo a autora - os missionarios parecem acreditar que a

divindade criadora € que fundamenta o sentimento religioso, mesmo no caso tupinamba.

(10)- Cumpre aqui lembrar o célebre debate de Staden com Cunhambebe:

"Durante isto Cunhambebe tinha 4 sua frente um grande cesto cheio de carne humana. Comia de uma
perna, segurou-m'a diante da boca e perguntou-me se tambem queria comer. Respondi: ‘um animal irracional nio
come um outro parceiro, ¢ um homem deve devorar um outro homem? Mordeu-a entdo e disse; *Jaudra iché'. *Sou
um jaguar. Esta gostoso.' retirei-me déle. 4 vista disso.”

(Staden; 1978: 132)

O cacique subverte o discurso de Staden, assume sua ‘animalidade’, recusando a

“civilidade’, o que o permite - na viséo esbogado por Staden - que torne a comer.

III- Anchieta, 0 modelador de imagens

(1) - Isso nos € importante na medida em que ele, a0 manusear as duas linguas (tupi e portugués)

vai fazendo tradugdes de entidades/concepgdes tupis para o portugués e vice-versa.
(2) - A fé verdadeira refere-se. obviamente, a visio do padre Armando Cardoso.
(3) - Alguns de seus bidgrafos consideram a escolha de uma cidade portuguesa e ndo espanhola

para estudos ocasionada pela perseguigio que a familia de Anchieta - basca - sofria em solo

espanhol.



(4) - Dai também que as guerras justas nio devem ser confundidas com as guerras de religido

(contra os hereges) da Europa.

(5) - Por outro lado, a noite pode ser vista também como o refiigio de assassinos e ladrées, além

de bruxos e fetticeiros.

(6) - E ¢ também aproximadamente em 1585 que Anchieta passa a tornar-se mais generoso para

com os tupinamba, em seus trabalhos.

(7) ~ Embora, como nos mostra Shapiro (1986), nem todos os itens o puderam ser, pois a Terra
Sem Mal, por exemplo, s6 pode ser apropriado recentemente.

(8) - Lembrar que a serpente ¢ um animal biblico ligado a tentacio de Eva, portadora de
mensagens tio demoniacas que produz a expulsio do paraiso. Aparece como caracterizada por

rapidez, traigdo, ataques imprevisiveis, enganag¢io e esperteza.

(9) - Vimos como a fuga do cativo demonstrava covardia e era, entio, repudiada pelos

tupinamba;

"E acontece algumas vezes afeioar-se tanto a este cativo (a moga que o scrve) ¢ tomar-lhe tanto amor
que foge com elle pera sua terra para o livrar da morte. E assi alguns portugueses ha que desta maneira escapariio ¢
estdo hoje em dia vivos; ¢ muitos indios que do mesmo modo s¢ salvarfo, ainda que sio alguns tam brutos que ndo
querem fugir depois de os terem presos; porque houve algum que estava j4 no terreno atado para padecer e davio-
lhe a vida ¢ ndo quiz sendo que o matassem, dizendo que seus parentes o ndo terido por valente, e que todos
correrido com elle; e daqui vem nfo estimarem a morte; e quando chega aquella hora ndo na terem em conta nemn
mostrarem nenhuma tristeza naquelle passo."

(Gandavo; 1980: 53)

(10) - Lembrar que inclusive o governador Mem de S4 ¢é retratado como valoroso, e impor o

temor aos nativos pelas leis de Deus:

"Q terror sc apossa de todos, curvam-se as frontes, por tanto tempo rebeldes, ao jugo de Cristo.
Parecia que o proprio Deus 1a das alturas celestes.
falando ao Chefe, repetia essas mesmas palavras
que a ti, o Patriarca cultivador da parreira,
dirigira outrora, quando, refluindo da terra,
as ondas do mar tornaram aos seios do abismo,
eo solo do colono reapareceu 4 vasante das aguas:
“Sujeita as plagas brasilicas: Que o terror e o tremor
que inspiras, invada as aves e os brutos da terra,
invada os povos cruéis, que rompendo aliangas,
contra a lei natural, matam e despedacam os homens,
4 maneira de feras.' Também a seus ouvidos soava
avoz dc Cristo: "Forga-0s a entrar em meu santudrio!
que de povos diversos a minha casa transbordg!"
(Anchieta; 1986: 139)
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(11) - A "imagem" que o indio rascunha para Anchieta ¢ exatamente a da Terra sem Mal, onde "a

caga vem aos lagos” - presente divino - e o desejo é correspondido pelo jesuita, confundindo-o

mais ainda ao carai.

(12) - O mesme ocorre, como discutimos no Capitulo II, com relagio ao pagé, sé que a ele ja

caberia ndo mais a categoria de pagdo, mas a de herege.

(13) - Para o missionario catdlico ¢ como se as imagens nfio somente representassem os samtos,

mas para os nativos fossem elas os proprios santos,
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