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INTRODUCAOQ

O termo “teatro” revela-se anacrdnico quando nossos olhos sdo voltados as
representacOes e dramatizacOes alegOricas no interior das festas religiosas quinhentistas na
América portuguesa. Voltamos nossa atengdo para a elaboragdo histérica daquilo que tem
sido chamado de “teatro de Anchieta”. Assumimos como meta dialogar com imagens
tradicionais desse “teatro”, que, normalmente, € considerado externamente ao ambiente das
festas religiosas e das praticas missionarias, processando-se uma separagao entre os seus
valores {ou interesses) “estético”, religioso e histérico. Visamos apresentar um “teatro”
inserido no contexto mais amplo das festividades, de modo que difuso e disperso entre
demais atividades “artisticas” e ritualisticas. Mostraremos como este “teatro” ¢ configurado
em géneros discursivos que o instituem, a epistolografia jesuitica, as biografias de Anchieta e
O proprio codice no qual se encontram os te-xtos para representagédo. Enfim, buscaremos os
sentidos da espetacularidade para os projetos religiosos elaborados na atuagio missionaria
jesuitica na Ameérica portuguesa quinhentista. Em outras palavras, nossa pergunta néo ¢ a
respeito de como era o “teatro” jesuitico, mas do que foi, no século XVI, aquilo que chama-

se, hoje, de “teatro”.

Assim, interessa-nos perceber a elaboragio discursiva sobre as representagdes € as
festas religiosas no interior de géneros literarios, que se apresentam ao longo da agio
missionaria jesuitica no século XVI na Améria portuguesa. As primeiras biografias de
Anchieta revelam o grau de sacralidade conferido as praticas de representagdo, a partir da

associagdo entre autoria, santidade e linguagem. Elas evidenciam a necessidade dos textos



para representacdo sairem de uma fonte legitima de espiritualidade e comunicacio com
Deus. As cartas jesuiticas, por sua vez, retratam as festas de modo a insed-las no campo da
agdo missionéria, como momento legitimo e capaz de atrair fiéts, mové-los e gerar a mais
alta devogao sem comprometer a ortodoxia. Ja os textos para representagio nos oferecem a
possibilidade de visualizar caracteristicas do tipo de catolicismo que os jesuitas almejavam
implantar na América portuguesa, “descortinando” aspectos da religiosidade projetada nas

festas.

No capitule 1, discutimos a atribuigdo autoral dos textos para representagio em dois
momentos distintos: (1) no século XVII, quando surgem as primeiras biografias anchietanas,
e (2) no século XX, quando sio lancadas as duas edi¢des mais recentes do “teatro de
Anchieta”. Pretendemos avaliar as relages entre a atribuicfio autoral ¢ a atribui¢dio de
valores ¢ sentidos para a pratica das representagdes, como se ¢20 em momentos histéricos e
situagles diferenciados, percebendo a constituigio da memoria acerca de uma personagem
(Anchieta), uma instituigio (a2 Companhia de Jesus) e uma pritica (o “teatro”). Nio
pretendemos concluir se foi ou ndo Anchieta o autor das pegas, mas interessa-nos descobrir

os sentidos das atribuigdes em momentos historicos diferenciados.

No capitulo II, tratamos da imersdo das representagSes ¢ dramatizagdes alegoricas
no interior das festas religiosas quinhentistas. Neste momento, lidamos com a documentagio
da Companhia de Jesus: as comrespondéncias dos missionarios € os relatos de Ferndo
Cardim. Dessa forma, as festas e as representagbes e dramatiza¢bes presentes na

documentacdo ndo sdo encaradas como representactes do real ou do evento ocorrido, mas



como um campo discursivo que permite (re)elaborages de projetos missionarios.
Pretendemos, através dos relatos, revelar a importancia da festa para os projetos religiosos
da missdo jesuitica. Buscamos observar como as festas vdc sendo -elaboradas
descritivamente como um momento privilegiado para a proclamagéo do testemunho cristdo
numa temporalidade e espacialidade proprias, através da combinagio de varios elementos
artisticos, técnicos e discursivos, entre 0s quais as representacBes e dramatizagbes

alegdricas.

No capitulo III, centramos nosso foco no codice no qual se encontram os textos para
represenfar;ﬁo ¢ dramatizagio, o chamado “caderno de Anchieta”. Buscamos, através da
interpretago desses textos, observar algumas das caracteristicas da linguagem religiosa que
se forjava enquanto caminhava a agdo missionaria dos jesuitas entre a populagdo colonial
quinhentista. Tratamos, nesse capitulo, das caracteristicas mats marcantes dos fextos do
caderno: sua vocacdo para a oralidade, sua maleabilidade, a multiplicidade de linguas, as
alegorias e as redundancias Em seguida, buscamos, nas imagens geradas no interior dos
textos, 0s elementos mais marcantes da religiosidade “salvacionista” no qual a humanidade
vé-se intimada a receber as forgas do bem para a regeneracao da “ordem corrompida” e sua
conseqiiente salvacdo Nesse momento, estaremos apresentando o que chamamos de um

“maniqueismo” antropofagico e cristdo.

Nio é nosso intento discutir os possiveis (mas anacrnicos) valores estéticos dos
textos para representagdo. Também nio estamos interessados em seu poder como

ferramenta catequética. Entendemos os textos para representagio como testemunho da



“verdadg” biblica, que, para ser eficaz, exige mais que a compreensio cognitiva de todos os
contendos apresentados. Necessitam, sobretudo, gerar devogio, afetar, fazer com que todos
se reconhegam como cristdos no momento da “proclamagio” da promessa de salvagio. Por
1850, esses textos ndo pode abrir mio do espeticulo, do “belo” e do simbdlico, entendidos
como evidenciadores das verdades nas quais os participantes devem se reconhecer. Assim,
veremos que h4, nas imagens geradas nos textos para representagfio em festas uma tentativa
de constituicdo de discursos religiosos capazes de atingir o heterogéneo piblico do universo

colonial, de maneira nio s6 inteligivel, mas legitima, bela, reconhecivel.



CAPITULO I

ANCHIETA: UM AUTOR E UMAOBRA

“Ndo me tragam estéticas!
Néo me falem em moral!

(Alvaro de Campos, “Lisbon revisited -
1923 )



L.

OS MILAGRES LINGUISTICOS DO CANARINHO PO CEU-— A ELABORACAQ
HISTORICA DE ANCHIETA COMO POETA E TAUMATURGO:

Uma preocupagio constante do historiador que se volta ao estudo de textos literanos
e manifestacdes artisticas de diversas naturezas € a questio da autoria. O problema se
acentua, principaimente, quando, ao lado das discordancias dos criticos quanto ao criador de
uma certa obra, vigora uma certeza sedimentada, em meios mais amplos da sociedade, de
que ela pertence 2 um determinado autor. Tal é o caso das pegas de teatro e poesias
normalmente atribuidas a José de Anchieta. Enquanto, de Serafim Leite a Décio de Almeida
Prado, considera-se a possibilidade de algumas das pegas atribuidas a Anchieta serem de
outros autores, vigora, tanto em meios académicos, como ndo académicos, a idéia de que
Anchieta foi o Gnico dramaturgo da época missionaria dos jesuitas no Brasil quinhentista.
Tal visdo é respaldada, sobretudo, pelas trés edigdes do teatro de Anchieta, sendo a primeira
delas — na qual todas as outras se baseiam — um codice do século XVII, resultado de um
processo informativo implementado pela Companhia de Jesus com vistas a canonizagio de
José de Anchieta. Tal codice — conhecido também como “caderno de Anchieta” —
apresenta, contudo, caracteristicas que nos levam a, ao menos, levantar a hipétese da
multipla autoria dos textos “teatrais” em seu corpo. Aqui, discutiremos até que ponto a
atribui¢do do teatro jesuitico a figura de Anchieta é reveladora dos sentidos atribuidos a

prética teatral no inicio do século XVIL

Uma das caractetisticas que comprometem a certeza da suposta autoria anchietana €

a variedade de grafias em que os textos se apresentam, nfo sendo vidvel pensar que fossem
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todas de Anchieta. O proprio Pe. Cardoso -— editor da Gltima versdo do teatro anchietano
— concorda com isto. Contudo, certo de que as testemunhas juradas que entregaram os
textos como sendo de Anchieta ndo estariam mentindo, ndo questiona a autoria das pegas,
preferindo explicar a multiplicidade de grafias como decorrente de transcrigdes de textos de
Anchieta para serem apresentados em aldeamentos e vilas sem a necessidade do original'.
Tal explicagdo parece resolver o problema, mas, na verdade, torna-o ainda mais complexo.
Mesmo aceitando a posigio de Cardoso, ha de se indagar se, ao transcreverem os textos de
Anchieta para serem representados em situagBes multiplas, seus compiladores néo
realizaram alteragdes, adaptando-os as novas necessidades. A hipdtese positiva pode ser
levantada, com o respaldo de uma outra caracteristica do codice, qual seja, a de que muitos

dos textos nele presentes repetem-se com algumas alteragdes em viérias partes do caderno.

As implicagbes da autoria multipla do teatro apresentado como sendo de Anchieta
sd0 enormes para aquele que busca compreender o sentido do teatro para a vida religiosa no
Brasil no século XVI. Ao mesmo tempo que abala a convicgdo moderna de que a obra
literaria se resume a um resultado da criagdo por parte de um sujeito que se apresenta como
artista ou que se objetiva como tal, faz-nos pensar na propria dinimica da constitui¢ao
mnemdnica de uma personagem histérica, Anchieta, como autor das obras, quando se
observa diversas imagens que véo se constituindo tradicionalmente a respeito dela. Atentar
para a multiplicidade de agentes que colaboram na criagio da obra “teatral”, tanto através de
alteragBes no texto, quanto na performance em si da obra, ajuda a elaborar uma imagem

menos monolitica do “teatro” jesuitico do que aquela que o apresenta como “teatro

! CARDOSO, Armando (ed.). Teatro de Anchieta, SP, Loyola, 1977. pp. 25-36.
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anchietano”. E com este olhar que as descrigdes de festas religiosas presentes nas cartas

jesuiticas ganham forca e nos ajudam a interrogar melhor os proprios textos teatrais.

Na edigdo de Serafim Leite das cartas jesuiticas, encontram-se¢ varios trechos
referentes a festas religiosas e representagdes de carater dramatico em seus momentos. Se,
por um lado, tats trechos ndo nos permitem visualizar precisamente um quadro do que foi
um dia uma festa religiosa do Brasil do século XVI, por outro, tais sio formas discursivas
nas quais a descri¢io da festa ganha relevéncia, articulando-se ao calendario refigioso que,
sem duvida, era o mais claro referencial de tempo disponivel aos homens do periodo — ou,
a0 menos, aos catdlicos. Um calendario cujos marcos ndo sdo numéricos, mas os dias
santos, que vao das comemoragdes da Quaresma (sendo o Domingo de Ramos e a Quarta-
feira de Cinzas os principais dias), passando pela Pascoa, por dias de Santos Catdlicos até
chegar 20 Natal e, finalmente, retornar 4 Quaresma. As festas estiio inseridas nos principais
marcos temporais. Tais trechos nos informam também sobre os principais momentos das
festividades. Mesmo havendo, muitas vezes, omissdes nas cartas, como a brevidade com a
qual tocé,m na questdo da pregacio religiosa a “maneira dos indios”, no geral, as impressdes
dos missionarios a respeito do comportamento dos participantes da Festa em varios
momentos como em procissdes, representagdes ¢ liturgia e sobre o ambiente da Festa, sdo
interessantes para avaliar a importancia dessas ocorréncias festivas para a vida religiosa do

século XVI no Brasil, na qual se insere a propria pratica de escrita das cartas.

Um estudo sobre as festas e as representagBes dramiticas religiosas ocorridas no

periodo nfo pode ser realizado completamente sem que se estabeleca relagdo entre o
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. discurso que se da nas cartas jesuiticas e aquele que constitui os textos presentes no
“caderno de Anchieta”. No primeiro, temos a apreciagdo de um participante da experiéncia
da festa. No segundo, o que temos € a reproducio escrita de algo que haveria de ser
profenido ou performado durante a situagfio da festa. Se, no pnimeiro caso, ha a necessidade
descritiva de um referente que € recordado, no segundo, o referente ndo € mais do que a
propria festa, a propria encenagdo, o ato sempre presentificado no tempo essencial
instaurado pela festa. Nesse tempo essencial, ndo ha lugar para o reconhectmento de atores,
autores e poetas; mas, personagens, historias, enredo, etc. Se, nas cartas, pode-se encontrar
informagtes como a de que Ambrosio Pires era um dos atores que representavam agiangds
ou de que uma pega seria da autoria de uma ou outra pessoa, nos textos em si, o importante
era 0 papel que cada um cumpria, a persona, os didlogos, e ndo aqueles que se escondiam
atras das palavras proferidas. Assim, quando o “caderno de Anchieta” se constitui comno tal
no século XVII, a no¢do de atribui¢o autoral é pautada pelo o que seus textos revelam e
nio o que muitas vezes as cartas dizem. O que entra em jogo ¢ a articulagdo entre as
imagens acerca de um santo, Anchieta, ¢ as “verdades essenciais” reveladas no interior de

uma pratica religiosa e “teatral”.

A imagem que as duas edigdes mais recentes do “teatro” jesuitico trazem ¢ a de
isolado do ambiente das festas religiosas. A partir da associag@io entre o autor que se revela
nas pegas encontradas no “cadermno de Anchieta” e a biografia do missiondrio a quem tais
pecas sio atribuidas e do isolamento do teatro do contexto das festas, tanto Maria de
Lourdes de Paula Martins quanto Pe. Armando Cardoso criam um teatro jesuitico que mais

se assemelha ao teatro dos séculos XIX e XX do que a um acontecimento religioso e
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artistico do periodo em que as pegas foram escritas Assim, a atribuigdo seiscentista das
“pecas” a figura de Anchieta se confunde com a idéia de que as pecas foram realmente
escritas por ele, abrindo margens para que, no século XX, sejam consideradas objetivagdes
da subjetividade deste missionario. Gostariamos, aqui, de questionar se a atribuicio dos
textos teatrais a Anchieta no século XVII realmente corresponde & idéia de atribuicdo
autoral que temos hoje. As primeiras biografias de Anchieta, escritas contemporaneamente a
coleta dos textos literarios presentes no “caderno de Anchieta”, fornecem muitas pistas para

solucionar tal problema.

No geral, as trés primeiras biografias anchietanas em lingua portuguesa, a de Quiricio
Caxa, Pero Rodrigues e Sim#o Vasconcellos, apresentam Anchieta como taumaturgo. Mas o
que isto sigmfica? Certamente os feitos milagrosos de Anchieta nio eram vistos com puro
espanto, de maneira sobrenatural ou inexplicavel. Encontravam-se para eles explicagdes
teologicas, inclusive para que fosse justificada a sua santidade. Assim, eles se relacionavam
diretamente as “virtudes” do padre, entre as quais a devota oragdo, a caridade, a castidade,
enfim, toda uma conduta religiosa que colocava Anchieta na condigdo de meio através do
qual Deus podena realizar suas “maravilhas”. Portanto, os feitos de Anchieta ndo sdo
exatamente dele, mas sfo feitos divinos que se manifestavam através dele. Segundo, por
exemplo, a analise de Robert Ricard, a associagdo entre a figura de Anchieta e a de Adio, tal
como aparece na biografia de Vasconcellos, relaciona-se a idéia de aparheia — imunidade a
concupiscéncia, a sexualidade, a luxtria. Anchieta € assim retratado como estando no mais
puro estado de inocéncia, assim como Ad3o antes da queda. Tal inocéncia, resultado da

dadiva da apatheia, aliada a pentria (besoin) em que vivia o missionario, coloca-lo-ia em um
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estado de perfeita uniio com o criador, possibilitando-lhe desfrutar de uma série de poderes
misticos de taumaturgo, como que restaurando a condi¢io paradisiaca perdida pelo primetro

homem?.

Embora, 4 primeira vista, a taumaturgia atribuida a Anchieta no possua nenhuma
relagdo com a autoria do teatro, observando mais de perto alguns exemplos da ascendéncia
anchietana sobre os entes da natureza, percebe-se que o poder do padre se manifesta
principalmente através da linguagem, das palavras e, logo, se as palavras ndo fossem do
“santo”, n3o teriam a mesma eficacia. Nas biografias de Vasconcellos, Caxa e Rodrigues,
encontram-se varios trechos que relatam conversas de Anchieta com animais como aves,
macacos e cobras, nas quais Anchieta ensina-thes preceitos morais, que sdo fielmente
seguidos por eles. Ndo somente nos animais as palavras de Anchieta causavam efeitos
milagrosos, também a maneira de orar’ de Anchieta despertou o interesse de seus primeiros
biégrafos. Sobre isto, Pero Rodrigues afirma; “havendo de tratar neste livro das solidas e
religiosas virtudes do Padre José, é bem que demos principio a esta matéria, pela orago,
porgue a comunicagio familiar com Deus, que nela se aprende e exercita, ¢ a fonte donde
todas elas nascem, e donde tomam lustre e perfei¢io. O espirito da oragio € o que da ser &

vida religiosa, acende o zelo das almas, e é o fundamento das profecias e milagres, quando

2 RICARD, Robert. “Adam et Anchieta”. In: Revista portuguesa de Histéria, Tomo V, Coimbra, 1951. pp.
357-360. Ver também: VASCONCELLOS, Simio de. Vida do veneravel padre José de Anchieta, Porto,
Lello & Irmfo Editores, 1953. Livro Sétimo: “Da vida do padre José de Anchieta da Companhia de Jesus.
(contém o epilogo desta hisiéria que pde em pronto aos olhos as exceléncias do padre José, por comparagio
a0 primeiro pai dos viventes, Addo, no estado de sua inocéncia)”. pp. 371-410.

* Seria interessante, agui, considerar a etmologia da palavra oragio. Oragho vem do latim orafio, orationis,
podendo significar “faculdade de falar”, “linguagem™; ou, em sentido especial “elogiiéncia”, “lingnagem
preparada, com arte”. Pode significar, ainda, “discurso”, quando relativo ao orator, aquele que domina 2 arte
da retdrica.
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Deus ¢é servido de os fazer, por algum instrumento digno de sua santa mio.”* Em seguida, o
bidgrafo relata como era grande o espirito de oragdo de Anchieta, concluindo com a
afirmagdo de que ndo se espanta com as “maravilhas” que dele contam e com a grande

perfeicdo de virtudes que possuia.

Todo o poder de taumaturgo ou santo atribuido a Anchieta dava-se em fungo do
seu poder de comunicagio com Deus e manifestava-se, igualmente, através da sua
comunicacdo com os entes do mundo. Era a linguagem de Anchieta, portanto, o melo
através do qual Deus poderia realizar suas maravilhas. A pregacio de Anchieta era tomada
também como fruto de suas virtudes. Sobre 1sso, Pero Rodrigues diz: “Sua pregagao parecia
sair mais de um peito cheio de devogio ¢ comunicagio com Deus, que ndo de muito estudo
por livros, e assim era muito afetuosa, ¢ movia ouvintes, a compuncao de pecados, lagrimas

¢ aborrecimento de vicios, e amor 2 virtude e freqiiéncia dos sacramentos, da confissdo e

5

comunhdo, donde se seguia emendarem muitas pessoas suas vidas.”” Nas palavras de
Anchieta, muitos reconheciam, portanto, verdades essenciais, mensagens divinas, legitimas

li¢oes de vida em consondncia com a vontade de Deus,

O poder comunicativo atribuido a Anchieta ¢ ainda observavel nas consideragfes de
seus bidgrafos sobre a facilidade com a qual o missionario apreendeu e normatizou a lingua
mais falada na costa do Brasil ou 2 “lingua geral”. Quiricio Caxa afirma que Anchieta “(...)

aprendeu a lingua da terra (...), 2lém da muita facilidade natural que Deus para isso lhe tinha

* RODRIGUES, Pero. “Vida do padre José de Anchieta da Companhia de Jesus”. In: VIOTTI, Hélio
Abranches (ed.). Primeiras biografias de José de Anchieta, SP, Loyola, 1988. p. 103.
* idem p. 116.
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dado, muita diligéncia e aplicagio, com o grande desejo que tinha de ajudar as almas dos
naturais que por falta de obreiros padeciam muitas necessidades espintuais. E tanto de raiz
aprendeu que ndo somente chegou a entendé-la e a faléd-la com toda a perfei¢do, € compor
nela e transladar as coisas necessarias para a doutrina € catecismos: mas veio a reduzi-la a
certas regras e preceitos e compor arte dela, com que os nossos que aprendem a lingua

muito se ajudam’™®

. Assim, a capacidade de comunicar-se com Deus via oragao ¢ com 0s
animais gracas as suas virtudes, estendia-se como tributo a Anchieta, também, a faculdade
de comunicar-se com os homens; em particular aquele que era o grande alvo catequético da
Companhia de Jesus, o indigena. Como figura de linguagem, poderiamos dizer que Anchieta
funcionava como um intérprete entre os habitantes da nova “torre de Babel”, que se erguia
com o nome de “Novo Mundo”. A lingua de Anchieta ndo era portanto o espanhol, sua
lingua natal; nem o portugués, que falava em Coimbra, quando estudava no Colégio das
Artes; nem o Latim, no qual teria composto versos a Mem de Sa e a Virgem; nem o Tupi,
lingua na qual se comunicava com os indigenas. A imagem que se cria da lingua falada por
Anchieta é, como nas proprias palavras do missionario parafraseando Sdo Paulo, a bondade

¢ a lingua “que sabe a obediéncia. Porque esta ¢ muito entendida de Deus e propria lingua

»? . . . .. .o
sua”’. Sua lingua ¢ compreendida como sua propria conduta crista®.

5 CAXA, Quiricio. “Breve Relagio da Vida do Padre José de Anchieta”. In: VIOTTI, Hélio Abranches (ed.).
Primeiras biografias de José de Anchieta ... p. 18.

7 ANCHIETA, José de. “Carta do padre José de Anchieta ao irmdo Francisco de Escalante — Espirito Santo,
7 de julho de 1591”. In: Cartas - correspondéncia ativa ¢ passiva, SP, Loyola, 1984. Pesquisa, introducio
e notas de Hélio Abranches Viotti. pp. 398-399.

® A esta idéia poderiamos associar o que diz Alcir Pécora sobre o embricamento entre retérica ¢ religido em
Antdnio Vieira. Segundo o autor, “retorica ¢ estética (...), para ele [Vieira], nfo valeriam mais que como
efeito e multiplicagiio desse cfeito [religioso] cujo sentido ¢ causa nfo € o codigo lingiiistico ou do gosto
literirio, mas a manifestagio da vontade divina entre os homens”. (PECORA, Alcir. Teatro de sacramento,
Sdo Paulo - Campinas, EQUSP - Editora da UNICAMP, 1994. p. 41.) Seguindo em sua andlise, Pécora
afirma que um sermio que fracassa ndo seria, para Vieira, por motivo de um equivoco retdrico, mas por ser
um “falso testemunho”. Assim, sO podemos pensar em linguagem religiosa no periedo se levarmos em conta
a interdependéncia dos dominios da retdrica e da teologia, da forma e do testemunho da “verdade” biblica.
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Apos termos esbogado as relagbes entre linguagem, conduta cristd e taumaturgia,
temos j4 tracado um caminho fértil para ligar a atribuigio autoral do teatro jesuttico a figura
de Anchieta na sua primeira versdo, a seiscentista. E importante, contudo, lembrar que
reconhecer a autoria anchietana do teatro jesuitico como cultural ¢ historicamente elaborada
nio significa considera-la uma farsa ou uma ideologia no sentido de um obscurecimento do
“real”. O que propomos €, ao contrario, observar como tal atribuigio faz sentido no
periodo, caracterizando-se como verossimil, o que ajuda a avaliar o préprio sentido da obra
atribuida, no caso, os textos do “teatro” jesuitico. Nossa proposta € bem diferente de uma
aceitacdo da atribui¢do autoral de forma acritica, projetando nela algo que esta implicito no
sentido roméntico de uma atribuigio autoral, qual seja, a nogdo de posse que se estabelece
entre o autor € sua obra como reflexo da subjetividade de um individuo de um poder cnativo
gemial (fra.ns-histérico) ou mesmo enredado (historico), como um ser-no-mundo. O
enredamento historico que nos interessa € menos o de Anchieta como individo, do que o da

biografia do “santo” como autor,

A i_nserg:io de “pecas teatrais” no interior de festas religiosas era uma atragfo, junto
aos outros recursos espetaculares da festa religiosa — atividade publica sem rival no
universo quinhentista da América portuguesa — ¢ tida, nas cartas jesuiticas, como elemento
capaz de congregar um numero ainda maior de participantes — indigenas ou cristios — que
ia 2 festa para se confessar, comungar, participar de procissoes, se autoflagelar; enfim, tomar
seus lugares reservados naquele mundo religioso que se constituia. O comparecimento

macigo de participantes para as festas — principalmente de participantes indigenas — era o



18

mote para a4 demonstragdo de contentamento dos jesuitas em suas cartas. O entusiasmo
quando cenas de multiddes de disciplinantes s3o descritas, ou quando sio mencionados
aspectos artisticos como danga, canto e musica, é revelador do significado devocional que
tais a¢Ges assumiam para os jesuitas. Inserindo descrigbes de festas em suas cartas, 0s
missionarios almejavam causar efeitos de maravilhamento sobre o leitor devoto. Desse
modo, as cartas tém fungiio devocional, sendo o espetaculo, a festa, inseparavel do seu

relato na epistolografia quinhentista jesuitica.

As festas tinham, portanto, um significado profundo para a vida religiosa. Elas eram
mostradas, nas cartas, como reveladoras dos frutos da conversdo e da agdo missionaria
jesuitica, contando com recursos como as proprias representagdes e dramatizagbes. Eram
momentos de se cativar mais almas, comover os participantes, gerar a mais alta devogdo e
sentimento piedoso. As representagdes ¢ dramatizagOes assumiam, nas descrigdes, o papel
de congfegar um grande mimero de pessoas, mobilizando-o para a festa e de infletir 0 dnimo
dos fiéis com a encenagio de feitos de santos, martires, anjos e da Virgem Maria contra todo

o mal, revelando, a toda comunidade, a prépria razao de ser da festa.

Sendo assim, prover a festa de textos para serem represeniados de uma forma
significativa era uma faganha para eleitos. O autor de tais pecas haveria de ser alguém que,
a0 mesmo tempo, tivesse conhecimento da escritura, da hagiografia e das discussdes
teologicas do periodo, soubesse bem as linguas mais faladas no territério brasileiro,
conseguisse transmitir a mensagem e o sinal presentes nas histérias sagradas para o piblico a

que se enderegava e, principalmente, possuisse uma total e harmoniosa comunhio com
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Deus, presente na mais profunda devogfo. O autor haveria de ser alguém capaz até de
evitar, como dizem ter feito Anchieta, que chovesse para que o momento da representagdo
pudesse ocorrer sem maiores transtornos’. Ao cumpridor da tarefa de escrever um texto
para uma representagio, mais que um virtuosismo formal de carater esteticista, exigia-se,
sobretudo, uma capacidade de abrr ao espectador um mundo de significados e simnais
religiosos nos quais todos reconhecessem o poder do sagrado e a si mesmos como cristdos.
Aqui reside o pilar de sustentagdo da elaboragdo de um “santo”, José de Anchieta, como
autor do “teatro” jesuitico. Embora, tanto nas cartas quanto nas biografias anchietanas,
varias pecgas sejam atribuidas a outros autores, quando os textos s3o entregues no processo
informativo para a canonizagdo de Anchieta, nio sobra um texto que ndo seja atribuido ao

taumaturgo.

Mas voltemos 2 velha questdo: quem € entfio o autor que se¢ revela nos textos
compostos para serem representados durante as festas religiosas? O autor ndo € a pessoa
Anchieta‘, mas podemos assim chama-lo se esse nome significar, para usar um termo de
Foucault, uma “funcio-de-autor”'?, classificatéria de um conjunto de obras. A identificagio
do autor como sendo Anchieta (taumaturgo e exemplo de virtudes), pelos padres ¢ irmaos
jesuitas do inicio do século XVIIL, com toda carga de significados que tinha sua biografia,
fornece possibilidades de ir mais a fundo na identificagdo do que significa ser um autor de

“teatro” religioso no periodo e do significado das pratica de representagfes ¢ dramatizag¢oes

* RODRIGUES, Pero. “Vida do padre José de Anchieta da Companhia de Jesus”. In: VIOTTI, Hélio
Abranches (ed.). Primeiras biografias de José de Anchieta, SP, Loyola, 1988. p. 79. O mesmo evento &
também comentado por Vasconcelos nas paginas 52 e 53 da sua biografia de Anchieta,

1 Ver: FOUCAULT, Michel. “What’s an author”. In: HARARI, Josué V. Textual strategies - perspectives
in post-structuralist criticism, London, Methuen & Co. Ltd, 1980. pp. 141-160.
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para a vida religiosa do momento. A poesia, a dramaturgia e as multiplas formas artisticas
que permeavam O ambiente das festas eram, como os milagres e profecias do taumaturgo,

»t - Assim, se, por um lado, é um

maravilhas divinas, realizadas através do “canarinho do céu
equivoco atribuir a produgio “teatral” da época a um individuo, por outro, chamar o
“teatro” jesuitico de “teatro” anchietano revela toda a carga de sacralidade conferida ao ato
de representar, concluindo-se dai que o teatro jesuitico ndo deve ser caracterizado como
mera diversdo ou mesmo como simples ferramenta da catequizag@o, mas como uma forma
legitima de proclamacdo da palavra cristd, devendo ser o resultado da criag@o de alguém
especialmente preparado, tanto em termos intelectuais como espirituais, para a tarefa. O
autor do teatro jesuitico € a propria pritica das representacdes, da maneira que ia sendo
confeccionada no seio da a¢3o missionaria de uma ordem religiosa, a Companhia de Jesus,
instituigdo bastante hierarquizada. Anchieta era um exemplum, sobre o qual projetava-se os
sentidos das festas. A autoria anchietana funcionaria como legitimag8o de um modelo a ser

seguido pelos demais membros da Companhia de Jesus. Modelo de conduta crista e,

conseqiientemente, de proclamaggo legitima de seu testemunho.

" Epiteto conferido a Anchieta por Antonil pelo seu viéis poético e sua origem natal, as Ilhas Candrias.
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IL

A MAESTRIA ESTETICA DE UM “SANTO MODERNG” QU A POESIA POBRE,
MAS FUNDADORA, DE UM POETA MISSIONARIO:

Em 1927, Capistrano de Abreu escrevia que Anchieta ideava e representava “autos,
espécie de antecipagdo do cinema, literatura para quem ndo sabia ler, poetando em quatro

2212

linguas: tupi, latim, portugués e castelhano™, Concluiria em seguida que “a historia

postuma de José de Anchieta merece vir a luz. Reunir suas cartas, seus €scritos varios, em

prosa e verso, é uma divida que nao admite mais moratéria”"

. De fato, na época em que
Capistrano de Abreu escreveu esse artigo, muito pouco publicara-se da obra de Anchieta ou
sobre ela. No século XIX, o que se encontra sZo fragmentos dela publicados em periddicos,
sendo o principal a Revista do Instituto Histérico e Geografico Brasileiro. Somente em
1923, sairia uma primeira tentativa de coleta da obra poética de Anchieta, publicada por
Afranio Peixoto junto & Academia Brasileira de Letras. O titulo dado por Afrdnio Peixoto

era sugestivo, Primeiras Letras, sugerindo uma origem da literatura brasileira na obra de

Anchieta.

Na década de 20 a obra de Anchieta passa a causar interesse em dois meios da
intelectualidade brasileira: o historiografico ¢ o literario. Capistrano de Abreu vé a relevancia
historiogréfica da obra e do seu autor para se compreender uma pratica quinhentista que ele
chega a comparar ao nascente cinema, na sua concepgao, uma cultura para iletrados. Afrénio

Peixoto, por sua vez, busca, na obra de Anchieta, a aurora de uma arte para letrados no

12 ABREU, Capistrano de. “A. Obra de Anchieta no Brasil”. In: Ensaios e estndos, Rio de Janeiro,
Civilizagio Brasileira, 1976. p. 234
Y idem. p. 235.
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Brasil. A preocupagdo com os textos anchietanos €, portanto, uma preocupag¢do com as
letras, seja para toma-los como literatura, seja como “cultura iletrada”. Temos, aqui, o ponto

no qual se separa o interesse historico e o literario da obra de Anchieta.

A obra de Anchieta também despertou o imteresse de intelectuais ligados a
Companhia de Jesus. E o caso dos padres Serafim Leite ¢ Armando Cardoso, que travaram
o mais acirrado debate intelectual acerca da autoria de diversas obras até entdo atribuidas ao
“Canarinho do Céu”. Enquanto Serafim Leite atribui pegas de teatro ¢ até o poema épico Os
Jeitos dé Mem de Sa a varios autores (padres da companhia), Cardoso esforga-se no
caminho inverso atribuindo tudo a Anchieta. Aqui, contudo, o interesse pela obra de
Anchieta (ou dos jesuitas) é mais religioso do que propriamente literario ou historico,
revelando posturas acerca da ag¢io da Companhia de Jesus para a formagdo da “civilizagao

brasileira”. De um lado uma ordem coletiva, de outro um santo.

Em 1937, Serafim escreve um complemento da revista Brotéria chamado Infrodugdo
do teatro no Brasil Apesar do titulo e de sua constatagdo, logo no primeiro paragrafo, de
que “os portugueses ja representavam autos no Brasil, quando os Jesuitas comegaram os
seus”'*, Serafim Leite concentra-se em escrever somente sobre o “teatro jesuitico”, alegando
que as primeiras pegas conhecidas foram as dos jesuitas. No entanto, parece ser outro o
motivo que o guia em seu recorte. Diz ele que: “como em todo o teatro verdadeiramente
superior, também neste do Brasil havia um escopo moral. Nao era simples ¢ futil diverséo.

Sem descurar totalmente a arte, o que sobretudo preocupava 0s Jesuitas era a civilizagdo

14 LEITE, Serafim. Introdugdo do teatro no Brasil, Lisboa, Brotéria, 1937. p. 05.
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cristd. Com espirito atento, aproveitaram, pois, o gosto innato das camadas populares para
as representacdes cénicas; e, com as suas alegorias, ensinando, agradando e deleitando,
atraiam ou regeneravam o auditorio, tanto indigena como colonial. Por esta feicdo popular
dos autos sacros se explica, até, com facilidade, a intervenciio néles de musica, dangas e
cantares”"’. Serafim Leite preocupava-se menos com a “estética do teatro jesuitico” do que
com o seu cariter de instrumento em prol da agdo missiondria, que ele acredita ser
civilizatoria e (ou pois) cristianizadora, dos jesuitas (no plural) para a formagao da

“civilizag@o brasileira”.

Em outro artigo, de 1963, Serafim Leite tenta desmascarar o que chama de “pseudo-
autoria” de Anchieta dos Poemas de Mem de Sa, através do método “histérico-positivo”.
Em seu artigo, Serafim Leite deixa transparecer uma razio possivel para a sua resisténcia a
autoria de Anchieta, a nacionalidade do missionéario (nascido nas Ilhas Canarias € ndo em
Portugal). Diz Leite: “situa-se esta breve critica de atribui¢io dentro do método histérico-
positivo, nem conhecemos outro para estabelecer a verdade dos fatos, seja ela qual for,
agradavel ou desagradavel. Claro que a mesma verdade pode saber bem a uns e deixar travo
noutros. Dentro déste plano subjetivo, se nos perguntassem quem mais gostariamos que
fasse o autor do Poema de Mem de S, ndo ja& como homem dado a pesquisas histéricas,
mas apenas como luso-brasileiro, responderiamos com satisfa¢do interior: o Padre Anchieta.
Por qué? Porque o poema louva a colonizagao portuguesa do Brasil (...); e o louvor sabe a

néctar quando servido em taga alheia. Mas feche-se o paréntese ou veleidade subjetiva, e

13 idem. p. 06.
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conclua-se em termos de histdria: Anchieta ndo € o autor do Poema de Mem de Sa.

Serafim Leite conclui que “toda a matéria latina metrificada em louvor de Mem de Sa tem a
sua justificagdo literaria no ciclo misstonério, cultural e politico do Brasil (...) em que se

ensinava a Eneida no Colégio da Bahia™"",

Percebe-se claramente que a atribui¢do autoral feita por Serafim Leite se insere na
sua postura celebrativa da colonizacfio portuguesa e a filiagio da Companhia de Jesus com a
mesma. Sustenta, através de seu método, um envolvimento de toda a Companhia com 0s
portugueses € nega a exclusividade autoral de um “estrangeiro”. Seguindo no caminho de
historiadores do século XIX como Robert Southey e Francisco Adolfo de Varnbagen (e
mais ainda Southey), Leite glorifica a agdo “civilizatoria” da colonizagao lusitana, inclumdo
nela a agdo da Companhia de Jesus como um todo, exercendo um papel fundamental. No
mesmo caminho de Serafim Leite, outro historiador jesuita, em 1925, j4 havia alertado para
a necessidade de glorificacdo ndo s6 de um missionario, Anchieta, mas de todos os inacianos
no processo de colonizagdo, trata-se do Pe. Luiz Gonzaga Cabral SJ. Referindo-se ao

terceiro centenario de morte de Anchieta, afirma:

“No centenirio de Anchieta é impossivel que se tracte de glorificar s um homem.
Esse homem € nada, € pd que se desfaz, é um instrumento que fica inerte e sem
valor, se o isolardes do corpo moral a que pertence, se o destacardes, 1o intuito de
melhor honrar individualmente, da sociedade em que se fundiu. N&o lhe podereis
fazer maior violéncia, offerecer-lhe vm calix mais amargo do que pretender fazé-lo
valer por si sd, ou por si mesmo. (...) Sua glorificacio tem que ser forgosamente a
do espirito que o animava € impellia... 56 honrando nelle a Companhia € que s¢
pode evitar a injustica de esquecer ou postergar nomes que lhe ndo sejam inferiores,
jornaleiros que tenham recebido ainda maior saldrio. (...) No tenhamos receio de
lesar Anchieta em um ceitil do que ¢é seu. A verdadeira justica do Brasil para com
ele é essa, de pagar na data do seu Centendrio, como deveria té-lo feito em 1870, no

1$ LEITE, Serafim. “O ‘poema de Mem de $4’ e a psendo-autoria do Padre José de Anchieta”. In: Novas
piginas de historia do Brasil, Sio Paulo, Companhia Editora Nacional, . p. 280.
7 idem ibidem.



Centendrio de Nobrega, como ainda o hade fazer este anno no Centenario de
Vieira, ndo a elle individualmente, mas a Grande Companhia, ¢ tribute de devogdo
filial que as sociedades devem aos delineadores do seu trago perpétuo.”'®

Vemos que, se, no século XVIL, a atribuicao autoral de Anchieta tinha a funggo de
sacralizar uma pratica e textos relacionados a ela, através da filiagio a uma figura exemplar;
nas primeiras décadas do século XX, dissociar os textos da figura de Anchieta tinha o
sentido de desindividualizar a produgiio literaria jesuitica do século XVI, jogando-a para o
campo de ag3io da Companhia de Jesus como um todo na colonizagio portuguesa do
territorio brasileiro. E preciso, portanto, fazer uma distingdo entre o que chamariamos de
autor exemplum e outra que chamariamos de autor gémio. No caso, Anchieta exemplum
seria uma categoria do século XVII, associativa da autoria e imagem de santo, enquanto
Anchieta génio seria uma categoria do século XX, que liga a autoria a um individuo
especial. Para Leite, a autoria de uma obra figa-se & idéia de genialidade e individuo, até
porque sua obra se situa em um campo historiografico (método histdrico-positivo) que néo
pode abnr mio deste paradigma. O compromisso de Serafim Leite com a historiografia
positivista o obriga, portanto, para poder celebrar a Companhia como um todo, a evitar a
atribuigdo autoral exclusivamente a Anchieta, estendendo-a a outros génios membros da
Companbhia de Jesus. No caso da critica literaria, no entanto, Anchieta aparece como o autor
representativo de uma fase da “literatura nacional”, transformando-se no individuo fundador

da mesma.

A tendéncia de atribuigdo da “literatura” quinhentista a Anchieta acentua-se, no

interior da Companhia de Jesus, com as perspectivas de beatificagio e canonizagio do

'® CABRAL, Luiz Gonzaga. Influéncia dos jesuitas na colonizagiio do Brasil (século XVI), Sdo Panlo,
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missionario. Alguns padres da Companhia de Jesus tiveram papel decisivo nesta nova
tendéncia, E o caso do P. José da Frota Gentil, o préprio P. Armando Cardoso ¢ o P. Hélio
Abranches Viotti. O primeiro fol o responsavel pela coleta, em arquivos internacionais
(principalmente o Arquivo Romano da Companhia de Jesus, o ARSI), de um corpo
documental imprescindivel: as duas primeiras biografias de Anchieta e o codice conhecido
como “caderno de Anchieta”, contendo as suas possiveis “poesias” e textos draméticos. A
(re)descoberta do “caderno de Anchieta”, em 1930 por Gentil, daria {lego aos entusiastas
da autoria anchietana do “teatro jesuitico”. Aos padres Armando Cardoso e Hélio
Abranches Viotti credita-se, mais tarde, a partir de fins da década de 1970, a elaboragio da
Morumenta anchietana, obras completas de José de Anchieta, um dos projetos ligados a
“Vice-postulagiio da causa de canonizagio do Beato José de Anchieta” e a comissdo do IV

centenario da morte de Anchieta'. Os dois padres serio comentados mais 2 frente.

A chegada, no Brasil, do “caderno de Anchieta” ndo pode ser, contudo, tomada
como um marco da atribuigdo dos textos ao missiondrio. Vale lembrar que o ja citado texto
de Serafim Leite sobre o teatro jesuitico foi escrito sete anos depois dela. Sérgio Buarque de
Holanda, em 1947, trabalhando em meios leigos, sem qualquer envolvimento com projetos

religiosos, também discute a autoria de Anchieta e sua relagio com o “caderno” de poesias.

Companhia Melhoramentos de S3o Paulo, 1925. pp. 42 - 44.

19 A primetra, e inica, edigio do Teatro de Anchieta, organizada por Cardoso data de 1977, ano psterior ao
da “Consagracio da Causa de Canonizagio de Anchieta a Nossa Senhora Aparecida” pelo Padre Murillo
Moutinho. Em 1978, & criada a “Vice-postulagdo” para a beatificagio ¢ a canonizagdo de Anchieta, sendo,
em 1979, instituida, a partir de uma portaria do Ministério da Educacfio ¢ Cultura, a “Comissfio preparaténa
das comemoragdes do IV centendrio da morte do P. José de Anchieta”, que previa, enire outras coisas, a
preparacio das obras completas de Anchieta. Em 1980, Anchieta € beatificado. A edicdo de P. Cardoso &
incluida nas obras completas de Anchieta, Monumenta Anchietana, editadas pelas Edi¢des Loyola. (Ver:
MOUTINHO, Murillo. “Apéndice: cronologia da vida de Anchieta”. In: QUEIROZ FILHO, Anténio de. A
vida heréica de José de Anchieta, Sdo Paulo, Lovola, 1988. p. 109)
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Diz o historiador: “parece justo acreditar-se que boa parte das poesias de Anchieta 56 lhe
foram atribuidas por constarem de cadernos em que se reuniam, ao lado de pegas de sua
autoria, outras que fossem apropriadas aos fins da catequese. (...) De maneira que o nome
de Anchieta, quando associado a essas produgdes, o que € inevitavel no estado em que ainda

se encontram os estudos de historia literaria, nio pode ser admitido sem reserva”®.

O momento em que a autoria anchietana do “teatro religioso quinhentista” assume
feicOes mais definitivas da-se em 1954, com a publicago integral, pela estudiosa de tupi
antigo Maria de Lourdes de Paula Martins, do “caderno de Anchieta”, sob o titulo Peesias
de José de Anchieta. Antes da publicagio de Poesias, a autora vinha realizando uma série de
estudos sobre o caderno, tendo publicado vérios artigos com alto especializagio™. Sua
edigBo competente da “obra poética” de Anchieta deu impulso aos “estudos anchietanos”.
Estava ali, a disposicdo de pesquisadores, a obra do autor “fundador da literatura nacional”,
titulo que ele receberia entre outros como “primeiro gramatico da lingua tupi” e “fundador
da educag@o brasileira”, além dos que ja possuia como “apéstolo do Brasil” ¢ “taumaturgo

do novo mundo”,

Ao mesmo tempo gue Anchieta constituia-se como autor da obra a ele atribuida,
eram também constituidas imagens dessa obra. Maria de Lourdes de Paula Martins, em uma

antologia de Anchieta, organizada por ela antes da publicagio de Poesias diz: “mas nio

® HOLANDA, Sérgio Buarque de. “Literatura jesuitica”. In: O espirito e a letra. Estudos de critica
literdria I (1920 - 1947), Sao Paulo, Companhia das Letras, 1996. p. 398.

*! Entre esses artigos citaria: “Literatura Tupi do Padre Anchieta”. In: Revista do Arguivo Municipal, vol.
LXXTX, Sdo Paulo, 1941. “Contribui¢iio para o estudo do teatro Tupi de Anchicta”. In: Boletins da
Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras da Universidade de Sio Paulo, XXIV, Sdo Paulo, 1941.



28

admirardo pegas de um significado, & nossa suscetibilidade de civilizados, exageradamente
concreto. O admiravel € entrever, por €sses primeiros ensaios, a habilidade com que
Anchieta, adivinhando as possibilidade da poesia e do teatro na obra da catequese, soube
orientd-los segundo diretrizes de uma psicologia universal, transformando-os em
instrumento pedagogico da Companhia”®. A associagio entre a obra “literiria” e a
catequética e o seu empobrecimento “estético” é também caracteristico de criticos que néo
tomam Anchieta como autor, como vimos em Serafim Leite e Sérgio Buarque de Holanda.
O que muda, com Martins, é a atribuigdo do feito de transformacfio da literatura em
ferramenta catequética a um gémio, Anchieta, que recebe os créditos da perspicacia. Diz,
ainda, a autora que “a obra literaria de Anchieta tem menos interesse estético que cientifico
e historico”, embora, “extraordinariamente, ha momentos que o poeta domina o

missionario””.

A tensdo enire o valor estético ¢ o histérico na obra de Anchieta fica clara na
periodizagiio do teatro brasileiro proposta por Galante de Sousa. O primeiro periodo do
teatro brasileiro, tal como compreendido por Galante de Sousa, constituir-se-ia pelos trés
séculos do periodo colonial, estendendo-se ainda s primeiras décadas do século XIX
(1838), quando seria fundado o teatro nacional, e ndo teria nenhum valor artistico, mas
apenas historico. A manifestaciio teatral que Galante de Sousa confere ao século XVI € o
teatro jesuitico, cujo anico autor identificado é Anchieta. Tal teatro seria definido como
aquele cuja preocupagdo era a catequese, ficando em segundo planc toda e qualquer

pretensio propriamente estética. Ainda segundo o autor, o teatro jesuitico entraria em

Z PAULA MARTINS, M. de L. Anchieta - poesias, Sio Paulo, Editora Assungio Limitada, sd. p. 24.
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declinio no século XVII, quando as manifestagGes teatrais seriam escassas, ligadas as
comemoragdes religiosas e civicas. Nesse momento, haveria ainda uma forte repercussdo do

teatro espanhol, cujo grande vulto seria Botelho de Oliveira™.

Em outra antologia anchietana, organizada por Eduardo Portella em 1939, a
importéincia histérica e social da obra é considerada maior que a estética. Afirma Portella
que: “a participag@o de Anchieta na formagZo historica do pais foi de tal maneira intensa e
fecunda que os seus historiadores, os seus bidgrafos e mesmo os seus criticos quase sempre
se esquecem que ao lado do homem de agfo lucido, do colonizador obstinado, coexistia um
escritor sensivel, que construiu ou ergueu uma estética ndo apemas de abstraghes mas
intencionalmente voltada para a evidéncia. Dai que, frequentemente, a amplitude da
dimensio social de sua obra chegue a sobrepor-se a0 seu proprio merecimento estético. E €
exatamente ésse conflito que faz de José de Anchieta um poeta desigual, porque falho de
unidade, oscilante entre dois comportamentos. Opondo, por conseguinte, ac merito estético

a importincia social ou histérica. E numa obra naturalmente ampla e multiform 23

Em 1977, é a vez de Armando Cardoso publicar o que intitula Teatro de Anchieta.
Diferentemente do que faz Martins, que publica todo o “caderno de Anchieta”, Cardoso
recolhe somente os escritos que ele comsidera dramaticos ou teatrais. Através de um

trabalho heuristico, P. Cardoso remonta o que ele acredita terem sido, um dia, as “pegas”

2 idem. p. 13.

% Yer- GALANTE DE SQUSA, J. O teatro no Brasil - tomo I, RJ, Instituto Nacional do Livro, 1960. pp.
74-80.

2 PORTELLA, Eduardo. José de Anchieta - poesia, Rio de Janeiro, Colegao Nossos Classicos, 1959. pp. 05
- 06.



30

completas escritas por Anchieta, que, segundo ele, estariam dispersas pelo “caderno”.
Percebe-se, no trabalho de Cardoso, uma tentativa de valorizagdo da “estética” anchietana.
Em primeiro lugar, vé-se a associagio entre o teatro anchietano e o vicentino®. Tal
associagdo indica uma filiag8o que justifica a propra classificagio de parte da obra “de
Anchieta” no género dramatico, ja que compartitha, com a obra do “pai fundador do teatro
em lingua portuguesa”, varios elementos métricos, tematicos e técnico-matenais {para nao
dizer “cénicos”). Ao mesmo tempo, associando o nome de Anchieta ao de Gil Vicente,
Cardoso evita a rotulagio do “teatro anchietano” como teatro “popular”, sugerindo que a

apropriag¢do “erudita” do gosto popular é uma caracteristica de ambos.

QOutra forma de valorizagio estética contida na (re)montagem de Cardoso ¢
perceptivel na composicdo das “pecas”. Nela, Cardoso leva em consideragio a afinidade
tematica entre textos e, ainda, critérios como o belo € o harmonioso. Um dos exemplos que
ilustram com maior clareza o que afirmamos € a sua reconstitui¢io da pega que ele chama de
Didlogo do P. Pero Dias Mdrtir. Diz Cardoso: “Julgamos pois que o Didlogo do P. Pero
Dias constitui um entremez de trés atos: introdugdo, didlogo e despedida. Para esta ultima
propomos com sugestio, a cantiga dos Martires, que vem precedida desta nota e se aplica a
todos: ‘Estas se fizeram na festa do P. Inicio [de Azevedo] e seus companheiros’,
comegando com o verso ‘Los que muertos veneramos’. Cremos que o dialogo ¢ as duas

cangdes 0 encaixam belamente >’

% Ver: ANCHIETA, José de. Teatro de Anchieta, Sio Paulo, Loyala, 1977. pp. 53 - 57.
# idem. pp. 193 - 194, (grifo meu)
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A valorizagio estética do “teatro anchictano” é um feito, embora anacrdnico,
interessante, pois desmonta a imagem de um “teatro” despretensioso e determinado pelas
finalidades catequéticas como se fosse nZo mais que uma ferramenta entre outras para a
acdo missionaria. O equivoco da divulgaciio da despretensio estética do teatro anchietano
reside na preconcepgio da separacio entre produgao artistica e histona, quando a arte deixa
de ser uma produco e experiéncia de um grupo que a produz e salvaguarda, tornando-se
um momento de superacio do tempo, um dizer universal, uma estética®. E da imagem de
despretensdo estética do teatro jesuitico que o seu carater artistico passa a ser subordinado
ao carater catequético, constituindo-se como mera ferramenta em prol da cristiamizagao. A
obra espetacular jesuitica tem um estatuto proprio que o difere das outras praticas
missiondrias n#o artisticas, constituindo-se como algo imprescindivel para a linguagem
religiosa. E interessante vincular a idéia de evangelizagio (anunciagdo da palavra divina,
cujo testemunho é a biblia) 4 experiéncia proporcionada pelo espetaculo, frente o qual
aquele que experiencia recebe mais que um contendo meramente constituido de significados,
recebendo, também, um sinal, reconhecendo nele o poder do sagrado®. Assim a artistica
“anchietana” torna-se mais do que um instrumento a servigo da religizo e passa a constituir

um elemento imprescindivel ao seu discurso.

% ¥ pertinente, assim, lembrar as palavras de Alcir Pécora quanto aos sermdes de P. Antdnio Vieira: “C
mais grave [dos anacronismos] (...), porque o mais freqiiente, ¢ o da ‘estetizagio da expenéncia estética
como esfera auténoma’, uma vez que, Teposto o contexto histérico em que se inscreve e constitui a producio
discursiva de Antdnio Vieira, a idéia dessa autonomia colide violentamente corm a concepgio que preside o
uso que faz da linguagem. Para Vicira, a base articulatoria de sentido ¢ eficacia dos sermdes ¢ dada por sua
impreguinagio do divino, vale dizer, para nomear logo o que julgo essencial, por sua sacramentalidade™.
(PECORA, Alcir. Teatro do Sacramento, . pp. 40 - 41) Acreditamos que, também no caso das
representagdes quinhentistas, o sentido € a eficicia do discurso também esteja na impregnagdo do divino,
como sugere a atribuicio autoral seiscentista ac exemplum Anchieta. Parece-nos impossivel separar, nas
representagdes, a experiéncia do belo da experiéncia da verdade do testemunho cristio.

# S0 interessantes, neste sentido, as consideracdes de Hans-Georg Gadamer em seus ensaios “Aesthetic and
religious experience” ¢ “The festive character of theater”. In: The relevance of the beantiful and other
essays, Cambridge, Cambridge University Press, 1986. pp. 140 - 153 e pp. 57 - 65.
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Todavia, a valorizagao estética do teatro anchietano deve ser tomada com cuidado.
Também esta valorizagio enquadra-se na perspectiva de separagao entre historia, religiao e
producio artistica. Seu resultado, na reconstitui¢do de P. Cardoso ou em qualquer outra, € 2
produgdo anacronica de um teatro que mais s¢ assemetha a produgdes dos séculos XIX e
XX do que com as representagdes quinhentistas. Como veremos, no capitulo III, os escritos
que se encontram no “caderno de Anchieta” tém como caracteristica central a oralidade,
sendo produzidos para serem proclamados durante situagdes festivas lado a lado com outras
atividades espetaculares. Neste sentido, todas as chamadas “poesias de Anchieta” trazem
consigo o elemento da performance em publico. Separar delas o que € do que nio ¢ teatro é
uma tarefa que so pode ser levada a cabo a partir de (pré)concepgbes do significado da
palavra teatro. Ndo nos parece possivel entender os textos do “caderno de Anchieta”,
reconstituindo “pecas acabadas”. Os textos do codice quinhentista nZo tinham a fun¢do de
agrega-las, mas sim de constituir um repertorio maleavel de textos para serem proferidos em
situagdes especificas. A edi¢io de P. Cardoso proporciona a possibilidade de encenar
contemporaneamente os “escritos de Anchieta”, mas nao se aproxima nem um pouco de
uma recor_lstituigﬁo verossimil do espetaculo festivo quinhentista. Os escritos contidos no
“caderno de Anchieta” nfo sdo, assim, obras de beleza universal, sfio, antes disso,
fragmentos do universalismo cristio capazes de serem apresentados em situagOes

convenientes.

A imagem depreciativa da “estética anchietana”, contudo, prevalece sobre a postura
£ P . P

valorativa de Cardoso. Depreciagio que Cardoso nfio cansa de combater. Diz Wilson
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Martins que: “fazendo das letras um instrumento de catequese, Anchieta paga, como poeta,
o pesado tributo dos que as sacrificam a outros fins que nfo elas mesmas. Sua literatura €
mais religiosa que poética, se ndo for exclusivamente religiosa ¢ nada poética. (...) A beleza
perfeita é (para o mistico) a forma em que se manifestam as perfeitas caridade, humildade e
verdade, das quais nio se pode distinguir. Por isso, é muito menos provéavel que o seu amor
da beleza seja, como o do artista, contaminado pela forma sensual de satisfagOes meramente
artisticas.”® A Martins, responde Cardoso, que além de padre é também poeta religioso:
“cremos que na critica do lirismo religioso, como o de Anchieta, se ao critico faltar vivéncia
espiritual, sentimento biblico, apreciagdo da teologia cristd, dificilmente sera capaz de
aquilatar valores estéticos conexos com essas fontes. Apesar de suas citagdes, Wilson,
infelizmente ndo aproveitou a melhor critica moderna sobre o lirismo de Anchieta, a qual
salienta, como caracteristicas suas maiores, o primitivismo, a singeleza, a candura, a clareza,
a sobria elegncia, o instinto popular da poesia anchietana, que, excelentemente adaptada ao
nosso povo primitivo, colonial e indigena, era recitada ou cantada, nfo s6 nas igrejas, mas

731

ainda nas ruas, pragas da vila e pelos campos e lavouras™ .

A luta de Cardoso € por trazer a estética para o interior da vida religiosa e isto ele
projeta na “obra poética de Anchieta”, na “obra poética” de um “bem aventurado” e de um
génio. Vale lembrar, aqui, a vinculagio dos esforgos de Cardoso com a causa da
canonizagio de Anchieta. O santo que se constitui, agora, no século XX, de um santo

dotado de espirito genial. Se, no século XVII, a santidade se manifestava na conduta e no

30 \JARTINS, Wilson. Histéria da inteligéncia brasileira. Vol. X (1550 - 1794), Sdo Paulo, Cultrix, 1978.
p. 32.
3l ANCHIETA, José de. Lirica portuguesa e tupi. Tomo I, S3o Paulo, Loyola, 1984. p. 72.
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poder de comunicac¢io com Deus e com os entes do mundo; no século XX, a santidade esta
expressa nas “habilidades geniais” do missionario, nao s6 no campo da “poesia”, mas do
empirismo cientificista, como sugere Viotti. Nos textos introdutérios do volume de
correspondéncias de Anchieta, organizado por Viotti, ele diz: “dotado de notavel capacidade
de observagdo e de privilegiada memoria, acrescidas de sensibilidade artistica para o aspecto
poético das coisas, mas forrado ao mesmo tempo de vivissima humildade, jamais se aparta
Anchieta da objetividade e exatidao, ao expor por escrito suas impressdes sobre as pessoas €
os fatos, que descreve, quer nas suas longas cartas informativas de Sdo Vicente, quer por
exemplo no poema histdrico De gestis Mendi de Saa, quer em outras informagdes historicas

»32

e nos textos biograficos™*. Assim, a autoria de Anchieta de “obras estéticas” ¢ tomada
como prova de sua notabilidade, colaborando para a constitnicdo de um “santo moderno”,

mobilizando esforgos para a sua canonizagao.

Nos préoximos capitulos, visamos caracterizar os textos contidos no chamado
“caderno de Anchieta” no interior das praticas religiosas instauradas pelo esforgo
evangelizadoi‘ da Companhia de Jesus no século XVI na América portuguesa. Ni3o
pretendemos nem reduzir os textos &s suas dimensdes de ferramenta de catequizag¢do, nem
sustentar qualquer valor estético universal presente neles. Pretendemos buscar um retrato
verossimil e, pois, histérico da espetacularidade presente na vida religiosa quinhentista ¢ o
seu sentido no interior de discursos constituidos em escritos produzidos pelos missionarios.
Enfim, busca-se os significados do espetaculo para os projetos de cristianizagdo erguidos na

a¢do dos inacianos no territorio colonial portugués na América.

2 ANCHIETA, José de. Cartas. Correspondéncia ativa e passiva, Sao Paulo, Loyola, 1984. p. 19.
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CAPITULO I

CoM FOME DE CERA: OS SENTIDOS DA FESTA PARA A
RELIGIOSIDADE CRISTA NO BRASIL QUINHENTISTA

“Historiadores cuidadosos devem atentar

para o cardter festivo que sempre foi a
esséncia do teatro.”

(GADAMER, Hans-Georg, “The Festive
Character of Theatre”, In: The Relevance of
the Beautiful and Other Essays. Cambridge,
Cambridge University Press, 1986. p. 58.)
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L

0Os TESTEMUNHOS DA FESTA:

Avaliar os sentidos das festas religiosas quinhentistas, que ocorriam tanto nas vilas
quanto nos aldeamentos jesuiticos € imprescindivel para compreendermos o que era a pratica
das representagdes e dramatizagGes atualmente compreendidas como constitumtes do
chamado “teatro anchietano”. Promovidas pela propria Companhia de Jesus ou por
confTarias, tal como a Confraria das Onze Mil Virgens, as festas eram realizadas por ocasido
de dias -santos; recebimento de pessoas ilustres em aldeamentos; funerais e ocasiSes
especiais, como, por exemplo, quando a aldeia ou a vila estivessem sob ameaca de doengas;
além de marcarem os principais momentos do calendanio religioso. Para alcangarmos o
n0sso objetivo, € necessario empreender uma interpretagio das multiplas descrigdes de
festas, presentes em relatos de missionarios da Companhia de Jesus. Assim, os trés volumes
de cartas editados por Serafim Leite, em 1954, a “Informagio da Missdo do P. Cristovio
Gouvéa as Partes do Brasil”, de Ferndo Cardim, ¢ a edi¢io de 1984 de Hélio Abranches

Viotti das correspondéncias de José de Anchieta sio fontes, para nos, imprescindiveis.

E importante esclarecer que o nosso intuito ¢ refletir sobre o estabelecimento de
sentidos para as festas no interior da pratica epistolar jesuitica, que constituia o (inico meio
de comunicagio entre missionérios jesuitas espalhados pelo territorio colonial e entre eles e
autoridades da Companhia de Jesus seja no Brasil, em Roma, em Portugal ou na Espanha.
As cartas eram, ainda, um espago disponivel aos missionarios para expressar, dentro de um

determinado protocolo, idétas a respeito da conversio dos indigenas, sendo um espaco,
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portanto, no qual projetos missionarios eram discutidos e apresentados. O conteiido das
cartas, as linguas em que eram escritas, o estilo apresentado variavam de acordo com o seu
autor e destinatario, de modo que, a0 escrever para uma autoridade como um Geral da
Companhia de Jesus ou um Provincial, o missionario deveria guardar suas opimbes pessoais,
acatando obedientemente as diretrizes apontadas por inacianos em condi¢6es hierarquicas
mais altas. E no contexto dessa produgdo epistolar que se inserem as descrigdes das festas,
fazendo parte, assim, da constituicio nunca definitiva de planos de agdo missionaria em
terras coloniais. A descrigdo informativa das festas era, sobretudo, um esfor¢o legitimador
da festa religiosa e suas inovagdes no contexto missionario. Ja as correspondéncias entre
missionérios que ocupam lugares mais proximos na hierarquia eram mais livres e, nelas, €
possivel perceber as diferentes opiniSes acerca da agao missionaria de uma forma mais direta
¢ menos contida; contudo, nestes relatos nao se nota, normalmente, uma preocupagdo em se
“desenhar” um plano geral das festas, ainda porque na maioria dos casos essas
correspondéncias eram entre missionarios que estavam no Brasil ¢ nio necessitavam da

descricdo de uma festa para saber como era tal pratica.

A maioria das descricbes presentes nas cartas jesuiticas € lacOmica, curta ¢
enumerativa. Na maior parte delas, o que temos € a mengéo de algumas praticas ocorrdas €
breves comentarios favoraveis & festa descrita, ressaltando o clima de devogdo dos
participantes. Diferente de tais cartas é a narrativa de Cardim da visitagao do Pe. Cristovao

Gouvéa®™. A atengio com a qual Cardim descrevia as festas fez com que Capistrano de

33 CARDIM, Fernjo. “Informago da missio do P. Cristévio Gouveia as partes do Brasil — Anno de 83"
In: Tratados da terra e gente do Brasil, SP, Cia Editora Nacional. 3* edi¢do. Introdugéo e notas de Batisia
Cactano, Capistrano e Rodolfo Garcia. pp. 169 - 247.
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Abreu o caracterizasse como benevolente em relagiio aos “estudantes e as cOmicas
recep(,:ﬁés estramboticas, com discursos em linguas diversas, epigramas, etc”>*. No conjunto
de seu texto, Cardim oferece o mais precioso relato de festas jesuiticas no século XVI, cujo
aspecto “cOmico e estrambotico” apontado seria apenas o sintoma de um estranhamento
frente a praticas culturais que Capistrano de Abreu nfio levaria muito a sério. Também
encontramos descricdes mais detalhadas de festas nas Anuas de 1581, 1583 ¢ 1584, escritas
por Anchieta® quando ele chega, até mesmo, a se referir a personagens representadas
durante recebimentos de reliquias, suas localizagdes nas ruas decoradas especialmente para a
ocasifio, apetrechos construidos para as festas, maneiras em que foram realizadas certas
praticas como sermdes, oragdes, entre outras. Dentre as descrigbes de outros missionarios
menos estudados pela historiografia, vale mencionar a do P. Leonardo do Vale, em sua carta
de setembro de 1561 ao P. Diego Laynes, na qual uma festa com a duragfo de trés dias é

descrita desde sua preparagiio até o seu término™.

Assim, menos do que atentar para as diferengas entre as diversas descrigSes
presentes em cada carta ou narrativa, centraremos nosso foco nos elementos coincidentes
entre as diversas descrigdes formando o que chamamos, mesmo que precariamente, de um

olhar jesuitico, constituido através da escrita de cartas, sobre a pratica das festas religiosas

3% ABREU, Capistrano de. “Ferndo Cardim”. In: Ensaios ¢ estudos, Rio de Janeiro, Civilizagiio Brasileira;
Brasilia, INL, 1976, p. 227.

%5 «Carta 4nna da Provincia do Brasil, de 1581, dirigida a Claudio Acquaviva -— Bahia, 1 de janeiro de
1582.” pp: 302 - 330. “Carta 4nua da Provincia do Brasil, de 1583, do Provincial José de Anchicta ao Geral
P. Claudio Acquaviva. — Bahia, 1 de janeiro de 1584.” pp. 344 - 361. “Carta 4nua de 1584, ou Breve
narragdo das coisas atinentes aos colégios e residéncias, existentes nesta provincia do Brasil. — Bahia, 27 de
dezembro de 1584.” pp. 368 - 386. I ANCHIETA, José de. Cartas - correspondéncia ativa ¢ passiva, SP,
Loyola, 1984. Pesquisa, Introducao ¢ Notas de Pe. Hélio Abranches Viotti.
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quinhentistas, nas quais os textos contidos no “caderno de Anchieta” eram representados ou
dramatizados. Contudo, para que nfio se tomem as descricdes de forma monolitica, é valido
fazer uma diferenciagdo, ao menos das fnuas de Anchieta, da carta de Leonardo do Vale e
da narrativa de Cardim, que formam o ceniro de nossa documentagio. Em seguida,
formularemos, a partir dos elementos comuns de tais descrighes, um conceito provisorio
para festa religiosa quinhentista, para que possamos, nos proximos itens, examinar os
sentidos das festas no interior da intensa ¢ multifacetada vida religiosa dos aldeamentos

jesuiticos e vilas quinthentistas.
. Leonardo do Vale e sua Carta a Diego Laynes de 1561:

Padre Leonardo do Vale, em 1561, residia na Bahia. No entanto, até o ano anterior,
gquando fez os ultimos votos, Sao Vicente ¢ Piratininga eram os seu locais de atuagio. Desde
1553, quando tinha 15 anos, fazia parte da Companhia de Jesus, tendo sido admitido pelo
Pe. Leonardo Nunes, um dos primeiros missionérios jesuitas em terras portuguesas na
37

Ameérica. Padre Leonardo do Vale haveria ainda de ser um dos mais importantes “linguas

entre os inacianos no Brasil quinhentista. Ao missionario se atribui um vocabulario na

% “Do P. Leonardo do Vale por comissiio do P. Luis da GrZ ac P. Diego Laynes, Roma. — Bahia, 23 de
setembro de 1561.” In: LEITE, Serafim. Cartas dos primeiros jesuitas do Brasil (vol. ), SP, Ed.
Nacional, 1954. pp. 444 - 447.

* Denominava-se “lingua”, no século XVI, aquele que, conbecendo a2 lingua geral, funcionasse como
interprete entre europeus ¢ indigenas. Aos mais famosos “linguas” pertencente 3 Companhia de Jesus sio
atribuidas obras de gramdtica ¢ vocabulario brasilico, além de instrumentos de catequese e ensino religioso,
missais e textos em verso em tupi antigo. Tais obras scrviram para normatizar — a partir de convengdes da
gramatica latina, assim como ocorria com as gramaticas de linguas roménicas que surgiam na Europa no
perfodo, inclusive em portugal — uma lingua oral ¢ de estruturas derivadas de troncos muito diferentes do
indo-europen. A mais celebre obra de sistematizagdo do, hoje denominado, “tupi antigo” é a “Arie de
gramitica da lingua mais usada na costa do Brasil”, do Padre José de de Anchieta, publicada em 1595 na
cidade de Coimbra em Portugal.
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“Lingua Brasilica” (fupi antigo), uma “Doutrina Cristd”, outros instrumentos para batizar e
para “ajudar a bem morrer” e um confessionario, todos também na lingua dos indigenas.
Padre Leonardo do Vale foi pregador na lingua brasilica, tendo sido atribuidos a ele alguns

sermdes em lingua indigena.*®

A carta escrita por Leonardo do Vale em 1561 foi comissionada pelo P. Luis da Gr3,
que, desde o ano anterior, ocupava o cargo de Provincial da Companhia de Jesus no Brasil,
sucessor do Pe. Manuel da Nobrega. Seu destinatario era o segundo Preposito Geral da
Companhia de Jesus e um de seus principais fundadores, Pe. Diego Laynes, sucessor de
Santo Inacio de Loyola e consultor dos que presidiram o Concilio de Trento (1545 - 1563).
Diego Laynes era um homem da contra-reforma e seu governo da Companhia de Jesus ¢
caracterizado, segundo o Pe. Hélio Abranches Viotti, pela “observédncia das
Constitui¢bes” > Portanto, mais do que uma descrigio descompromissada de uma festa
qualquer; a descrigdo de Leonardo do Vale é 2 de um jovem padre da Companhia de Jesus
que, por suas qualidades de conhecedor da lingua indigena e grande contato com os nativos,

¢ comissionado pelo Provincial para dar conta de praticas promovidas pelos jesuitas no

Brasil a antoridade maxima da Companhia de Jesus e atuante da contra-reforma.

A festa descrita na carta de Leonardo do Vale ocorreu na Povoagao de Santa Cruz,

na Capitanma da Bahia, exatamente no dia de Exaltacac da Cruz e vésperas. Sua descrigdo

* Ver: LEITE, Serafim. Histéria ¢a Companhia de Jesus no Brasil, Rio-Lisboa, 1938-1950. Tomo IX —
Escritores, IL pp. 169 - 171,

*® VIOTTI, Hélio Abranches. “Destinatario das cartas”. In: ANCHIETA, José de. Cartas - correspondéncia
ativa e passiva, SP, Loyola, 1984. pp. 25 - 27. As Constituigdes mencionadas sio as Consfituigbes da
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pode ser dividida em trés partes, sendo cada parte correspondente a um dia de festa. No
primeiro dia, Leonardo do Vale descreve a chegada do Bispo € suz comissdo (que incluia o
proprio autor da carta) no povoamento € seu recebimento pelos indios. No segundo dia, o
autor enfatiza as atividades de confissdo dos indigenas, realizadas por aqueles padres que,
assim como Leonardo do Vale, sabiam a lingua. O missionario faz ainda men¢io 2 uma
missa de canto em coral acontecida no final da tarde e a uma procissio realizada depois da
missa. A énfase da descricdo do terceiro dia, o da Exaltagio da Cruz, é dada aos
sacramentos de matriménio e batismo a serem recebidos por grande numero de indigenas em
missa cantada. Por altimo, Leonardo do Vale menciona uma procissio realizada no final das

festividades da qual participaram cristdos e muitos dos “gentios”.

Vé-se que a principal caracteristica da descri¢io de Leonardo do Vale € a sua énfase
nos sacramentos a serem recebtdos pelos indigenas. Confessor em lingua geral, o autor da
carta explicita o objetivo da confissio dos indios: “n3o é mais que para lhe fazer detestar a
vida passada e conhecer a que querem tomar; e alguns, que ja eram cristdos, se confessavam
para casé:rem"’m Ao se referir ac matriménio, Leonardo do Vale usa a expressio “concertar
©0s casamentos” e, quanto ao batismo, ele enfatiza a quantidade dos que haveriam de receber
tal sacramento. A festa, na descrigio de Leonardo do Vale é mostrada como o momernto

privilegiado para a promogio da entrada do indigena, via sacramentos, na comunidade

cristd. Assim sendo, a festa ia se afirmando como pega fundamental para a ag8o missionaria

Companhia de Jesus, escrita por Santo Indcio de Loyola e que serviria como uma legislagio dos jesuitas,
apontando para a sua formacdo, a hierarquia da Companhia, etc.

* “Do P, Leonardo do Vale por comissdo do P. Luis da Grd ac P. Diego Laynes, Roma. — Bahia, 23 de
setembro de 1561.” ... pp. 444 - 445,
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no momento em que, as vésperas da finalizacio do Concilio de Trento, concentrava suas

for¢as em batizar, casar e instaurar a pratica da confissdo entre os indios.
. Anchieta e suas Cartas Anuas de 1581, 1583 e 1584 2 Claudio Acquaviva:

Uma das atividades do Provincial no tempo em que o Padre José de Anchieta
ocupava o cargo era a confecgdo de cartas anuais ao Geral da Companhia de Jesus em
Roma, na qual deveria informar sobre os diversos colégios da Companhia de Jesus e a agéo
missionaria dos inacianos nas Capitanias em que atuassem. As trés &nuas que nos interessam
aqui tiveram como destinatario o padre Claudio Acquaviva, que foi eleito quinto Geral da
Companhia de Jesus na quarta congregacsio geral em 1581, cargo que desempenhou até sua
morte em 1615. Durante os trinta ¢ quatro anos em que Claudio Acquaviva foi o Geral da
Companhia de Jesus, a ordem duplicou de tamanho ¢ intensificou-se a atividade missionaria
fora da Europa. Foi também durante o generalato de Acquaviva que foi promulgado a Ratio
studiorum (1599), codigo pedagégico jesuitico. E também uma caracteristica do tempo em
que foi Geral o reconhecimento de testemunhos de mértires e a canonizagdo de varas
figuras da Companhia®'. Além disso, ainda era Acquaviva quem ocupava o 6rgio maximo da
Companhia de Jesus quando comegaram a surgir as primeiras iniciativas na diregao da
canonizagdo do proprio Pe. José de Anchieta, quando saem as .suas primeiras biografias ¢
sao coletados varios testemunhos de sua vida, além de textos poéticos e teatrais atribuidos a

ele, e que acabaram por constituir o “caderno de Anchieta”.
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Comparadas 2 descri¢io de Leonardo do Vale, as descrigdes de Anchieta ddo menos
énfase aos sacramentos, evidenciando outros elementos como a participagio de
disciplinantes, os motivos de festas “ocasionais”, os elementos estéticos da festa, detalhes de
oragdes proferidas no momento da festa, etc. Na dnua de 1581, apenas duas festividades séo
mencionadas, uma no Colégio da Bahia, que na verdade era um conjunto de procissdes que
ocorreram periodicamente as sextas-feiras, durante um periodo em que se pedia a Deus o
fim de uma epidemia que assolava os moradores da cidade. A outra festa mencionada € a
primeira missa da Aldeia de Sdo Lourengo. A carta de 1583 traz, além da descrigio de
festas, alguns detalhes sobre a formagio musical de meninos do colégio da Bahia e sobre
papel desses meninos em cultos e celebragdes da Quaresma. Nesta carta, temos a descrigdo
genérica de oficios celebrados durante a semana santa todos os anos no Colégio da Bahia,
descri¢bes genéricas de festas de dias de oragos de igrejas na Capitania da Bahia ¢ a
descri¢do da sua recepgdo por indios em uma aldeia na Capitania do Espirito Santo. Nesta
mesma anua, Anchieta da detalhes a respeito do recebimento de reliquias na Bahia, guando
ele chega, até mesmo, a mencionar a presen¢a de algumas figuras alegoricas, como 2
“Devocdo”, a “Paz” e a “Castidade”, que saudavam as reliquias durante a celebragao.
Anchieta menciona ainda a representagio de um didlogo pelos meninos do Colégio da Balua

para o recebimento do Governador.

De todas as 4nuas, a mais rica em descrigdes de festas é a de 1584. Trés das festas
descritas sdo bastante reveladoras, principalmente pela variedade de ocasides em que se

davam, formas de acontecerem e riqueza de detalhes que trazem. A primeira delas ¢ a festa

“ VIOTTIL Hélio Abranches. “Destinatario das cartas”. In. ANCHIETA, Jos¢ de. Cartas - correspondéncia
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do dia da invengfio da Santa Cruz, que, segundo Anchieta, teve sua forma idealizada pelo
padre Visitador Cristévio Gouvéa, na qual é destacado o cardter espetacular e visual pela
exposigio das varias reliquias do colégio, além dos mais suntuosos adornos  disposigéo dos
missionarios. E destacada ainda a recepgdo dos convidados a participar desta festa, todos
muito comovidos e de animos renovados em relagdo a Companhia de Jesus. A segunda festa
descrita é interessante por apresentar detalhes da representagio do martirio de Santa Ursula,
protagonizado por membros da Confraria das Onze Mil Virgens. Anchieta revela detalbes
cénicos da representacio e a relagao desta com a festa maior que era celebrada e ressalta o
sucesso da representacio pelo grande publico presente e todo o ambiente “devoto”. A
ultima fe_sta descrita é importante pelo seu carater ocasional. Ao contrario das outras duas
festa mencionadas, que tinham seus dias prOprios para acontecerem, esta festa € uma
rogagdo publica para que chovesse. Anchieta chega até a descrever a estrutura central do
sermio proferido pelo pregador, revelando como foi feito o “pedido”, a “oragdo”. Por fim,

conclui apresentando os resultados positivos da oragéo, com a vinda das chuvas.

Em resumo, nas suas dnuas, Anchieta da conta de varios tipos diferentes de festa. Em
primeiro lugar, temos as festas de recebimento de reliquias ou pessoas ilustres, como ele
proprio no Espirito Santo. Qutro tipo de festa é aquela para comemorar uma data do
calendirio religioso, como dia do martirio de um santo, celebragdes da Semana Santa € da
Quaresma. O terceiro tipo é o das festas ocasionais, realizadas para pedir algo a Deus. Com
estes trés tipos de festa, Anchieta nos proporciona exemplares de todos os tipos de festa

religiosa abordadas por missionatios jesvitas do periodo, no que se refere ao que esta

ativa e passiva. ... pp. 30 - 3L
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relacionado ao momento e situagdo em que a festa teria de se dar. Anchieta revela ainda,
com detalhes, elementos estéticos presentes nas festas, o que inclui as representagdes,
abrindo ao leitor o carater espetacular das celebragdes ¢ o envolvimento dos participantes
em tais situagBes. Se Leonardo do Vale, em sua carta a Diego Laynes, privilegia o carater
sacramental das festas, Anchieta enfatiza a prépriﬁ linguagem religiosa da festa, mostrando
seu aspecto mistico e evidenciador do sagrado, algo de extrema importancia durante o
generalado de Acquaviva e que explica a valorizagdo de testemunho de martires ¢ ©
incentivo para a canomizagio de missiondrios como o proprio José de Anchieta, depois de

sua morte em 1597

. Fernao Cardim e sua Narrativa Epistolar de uma Viagem e Missdo Jesuifica:

Admitido como novigo na Companhia de Jesus em 1566, Cardim ¢ nomeado em
1582 para acompanhar a visitagdo do Padre Cristévao Gouvéa & provincia do Brasil. Entre
1583 e 1586 esteve em companhia do Visitador e sua Narrativa Epistolar de uma Viagem e
Missdo Jesuitica ¢ o relato de suas viagens junto de Cristovao Gouvéa pela costa Brasileira
e Piratininga em visitas a colégios da Companhia de Jesus e aldeamentos jesuiticos. Em
1847, pela primeira vez, a Narrativa de Cardim veio ao conhecimenio de instituigBes
historiograficas brasileiras, representadas, no momento, pelo Instituto Historico Geografico
Brasileiro, tendo sido descoberta por Francisco Adolfo de Vamhagen. Contudo, foram
Capistrano de Abreu e Batista Caetano que ofereceram uma edigdo mais bem anotada,
publicando-a em 1885, juntamente com a tradugdio de A Treatise of Brazil written by a

Portugall which had long lived there, que Capistrano de Abreu descobriu ser de autoria de



Cardim. A obra teria sido tomada de seu autor em 1601, quando foi preso por corsarios
ingleses e vendida em seguida para Hacket. Os dois textos passaram a ser considerados uma

lnica obra de titulo Tratados da Terra e Gente do Brasil

Como j4 foi mencionado acima, Capistrano de Abreu chega a considerar a Narrativa
de Cardim benevolente em relagdo ao que ele chama de “festancas estrambdticas” ou
“atmosfera de quermesse”. Capistrano de Abreu diz, ainda, que “a cada instante [da obra de
Cardim] aparecem reflexos pertinentes. Mas o padre sentia como um esteta; ndo finalizava,
ndo moralizava: embebia-se no espetaculo, além do bem e do mal.” Se para Capistrano de
Abreu tais caracteristicas sdo motivos para uma certa falta de qualidade, para nés, o
distanciamento moral e olhar “estético” de Cardim s3o caracteristicas significativas da
experiéncia da festa e sua descricio em forma epistolar, como documentagio oficial da
Companhia de Jesus. Cardim realmente embebia-se no espetaculo. Por mais que as festas
fossem estranhas aos olhares de Capistrano de Abreu no século XIX, para Cardim tudo
aquilo tinha sentido, mesmo que muitos elementos presentes nas festas fossem grandes
novidades. A énfase de Cardim dada ao espeticulo revela a curiosidade em relagio as festas
e a centralidade que elas vio assumindo no interior dos projetos missionarios de maneira
que, até por isso, havia a necessidade de se conhecer bem a pratica para poder, inclusive,

evitar os perigos da abertura para tantas “novidades” nas formas de celebrar.

O nimero de festas mencionadas por Cardim uitrapassa uma dezena € ao seu foco

ndo escapam os jogos navais indigenas em momentos de recebimento, as dangas a maneira

2 Ver: ABREU, Capistrano de. “Ferndo Cardim”. In: Ensaios ¢ estudos. ... pp. 224 - 225. & GARCIA,
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indigena e portuguesa, os instrumentos indigenas e novos ritmos incorporados pelos
inacianos, as representagdes, os dialogos, os entremezes, 0S8 disparos de canhQes, as
multiddes de disciplinantes, fosse no navio, nas vilas ou aldeamentos. Predominam as
descrigoes de recebimentos, o que ¢ justificavel j4 que, acompanhando um Visitador e, em
alguns momentos da viagem, também o Provincial José de Anchieta, ¢ muito natural que
tepha passado por muitas situagdes do tipo. Cardim ndo se limita, contudo, a descrigdo
desse tipo de festa, comenta também a respeito de festas periddicas como Domingo de
Ramos, dia de Sdo Jodo, Sdo Sebastido, entre outras. Algumas das festas descritas por
Cardim sdo também encontradas em descrigGes de Anchieta, passagens que permitem-nos
vistumbrar algumas diferengas entre os dois missionarios, sendo o segundo mais atento a

detalhes artisticos que o primeiro, mais participante que idealizador.

Comparado 2 carta de Leonardo do Vale e s dnuas de José de Anchieta, o relato de
Cardim é o que oferece o maior mimero de detaihes a respeito das “inovagOes” e elementos
indigenas presentes nas festas. Se a énfase de Leonardo do Vale é dada aos sacramentos € a
de Anchieta as formas artisticas e misticas das festas, a énfase de Fernao Cardim € dada ao
elemento do “exotico”. Dos escritos dos trés autores que escolhemos, o texto de Cardim € o
que mais se assemelha a uma cronica, como a de Gabriel Soares de Souza, por exemplo,
pela sua preocupagio em captar minicias do desconhecido, da participagio do “outro” nas
festas e das novidades apresentadas pela festa presentc em um mundo cristdo que se
constitui na América portuguesa, no interior do comnjunto das praticas missionarias € ago

dos inacianos. Apesar das diferengas de énfase nos relatos mencionados, 0s trés autores em

Rodolfo. “Introdugdo”. In: CARDIM, Ferndo. Tratados da terra & gente do Brasil. ... pp. 15 - 18.



48

muito se assemelham quanto 2 opinido sempre favoravel em relagio as festas “devotas” e
quanto ao entusiasmo com o qual encaravam a participagio dos fiéis nas celebragdes
religiosas; caracteristicas que se repetem ainda em relatos de outros missionarios como Pe.
Manuel da Nébrega, Pe. Anténio Blazquez, Ir. Pero Correia, Ir. Antbnio Rodrigues e Pe.
Jodo de Melo, sé para citar alguns que, em suas cartas, fizeram alguma mengio s festas
religiosas. Além de tais pontos coincidentes, ¢ preciso dizer, ainda, que, apesar de as énfases
de cada relato serem diferentes, elementos menos destacados em um relato podem ser
encontrados descritos com maior atengio em outro, de modo que énfase nfio deve significar

exclusivismo tematico.

E a partir de tais semelhangas que torna-se possivel falar de algo como “festa
religiosa quinhentista”. Mesmo sabendo que o relato da experiéncia da festa era diferente de
missionario para missiondrio, dependendo de fatores como destinatarios e ocasiGes, €
possivel pensar em sentidos que sio configurados para a festa no interior do processo de
evangelizagio. De uma forma genérica, a festa, constituida nas cartas, € 0 momento mAXimo
de vivéncia religiosa no século XVI na América portuguesa. Nela, temos presentes todos os
tipos de rituais religiosos catolicos, inclusive varios sacramentos recebidos em massa,
convivendo com elementos simbolicos e artisticos que colaboram para formar uma
linguagem do sagrado reservada aos momentos mais marcantes do calendério religioso ou
para os momentos em que ha necessidade de unido da heterogénea comunidade cristd do
periodo para mostrar a Deus sua fé, com a finalidade de afastar o pecado, os males, as
epidemias, Anhangd ou a morte. Enfim, como aparece no depoimento dos missionarios, a

festa ¢ 0 momento da integragio de uma comunidade que busca a salvagdo na vida cristd.
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Para isto, o préprio espago se transforma para a chegada do tempo da festa com todo o seu
aparato visual, sonoro e espetacular das celebragdes. A festa & portanto, mais do que um
conceito univoco, um ideal de comunhdo que se apresenta espetacularmente aos olhares
jesuiticos nos momentos cruciais da vida religiosa do grupo, nos dias santos, nos momentos
de epidemias e dificuldades e nos momentos de recebimento de “aliados™ para a salvagéo,

como reliquia de santos e autoridades publicas ilustres.
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I1.
A TEMPORALIDADE DAS FESTAS E A REFIGURACAO DO ESPACO:

“Fizemos nesta povoagdo algumas [sextas-feiras] da coresma procissfes yndo huma
somana ac cabo da alldea onde] estd uma cruz, e a outra somana a outra parte

donde estd [outra], e, pola parte por donde avia de passar a procissio, tinhio

[muyto bem limpa e] varrida a rua.”

Nas duas sextas-feiras que aparecem no pequeno trecho destacado, celebrava-se algo
¢, para que tal celebragio ocorresse, os meninos eram liberados das aulas e a liturgia
mudava, abrindo espago para misica e pregagdes na lingua geral. Visitantes chegavam dos
arredores, fossem eles padres importantes, novos indigenas para serem convertidos ou
populagdes de aldeias vizinhas. E interessante notar que, quando descreve o que se realizou,
ndo importa para o autor da carta diferenciar uma sexta-feira da outra, pots 0 que ocorreu
de essencial na primeira também ocorreu na segunda. Segundo o misstonario, grande
multiddo de disciplinantes acompanhou a procissdo, havendo também outras praticas de
carater religioso como “Misere mei Deus” ¢ “Réspices”. Nos dias de festa, as ruas das vilas,
cujos contomnos revelariam, aos olthares educados pelo urbanismo do século XX, caminhos
poucos ordenados e onde era comum encontrar cavalos e vacas soltos”, também eram
varridas e adornadas. Nesses dias, a fisionomia e as atividades das vilas e aldeias mudavam
para a célebrar,:ﬁo de algo significativo. Sob pena de serem multados, os seus moradores

haviam de largar suas atividades para participar das festividades principais definidas pela

“ “Do P. Jodio de Melo ac P. Gongalo Vaz de Melo, Lisboa. Bahia, 13 de setembro de 1560”. In: LEITE,
Serafim. (ed.). Cartas dos primeiros jesuitas do Brasil, Volume ITI. SP, Ed. Nacional, 1954. pp. 282-283.
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Cémara, que, por exemplo, na vila de Piratininga, eram também denominadas Festas Reais
ou Festas de El-Rei , sendo quatro, a de Santa Isabel, Sdo Sebastifio, Anjo Custddio ¢
Corpus Christi*’. No dia da festa, assim, o habitual cedia espago para a chegada de um

momento a ser celebrado.

A idéia de que a festa religiosa refigura o tempo e o espago ndo deve ser entendida
como algo especifico do Brasil quinhentista, ou mesmo como referente ao “universo
cristdo”. Tal refiguragio ¢ propria da forma de ser do fendmeno religioso chamado festa. E
o que pensa, ao menos, Angelo Brelich em seus “Prolegémenos a una histdria de las
religiones”. Nestes, ele afirma: “A Festa (...) tem umas fun¢des especificas; todas as festas,
por exemplo, representam também uma interrupgio do tempo profano, uma tomada de
contato com o ‘tempo atemporal’ das origens, {...) uma abolicdo do desgaste que provoca a
existéncia histérica, uma volta a reiniciar desde o ponto de partida, tal como mostra Mircea
Eliade. A festa se destaca claramente como ‘tempo sagrado’ frente ao cotidiano gragas a
suspensdo das atividades habituais (trabalho). Ha substitui¢io dos alimentos ordinanos por
uma alimentagio solene ou mesmo por um jejum durante o tempo da festa. Trocam-se as
roupas normais por trajes de festa”** Esta maneira de ser daquilo que é entendido
fenomenologicamente como festa nio é, contudo, suficiente para chegarmos ao sentido das

festas religiosas quinhentistas no Brasil. Antes, o que oferece ¢ um ponto de partida para

“ yer: TAUNAY, Affonso d’Escragnolle. Sdo Paulo nos primeires annos (1554 - 1601), Tours, Imprenta
de E. Arranlt ¢t Cia., 1920. p. 125.

% Ver: SANT’ANA, Nuto. “Festas religiosas e profanas”. In: Ensaios paulistas, So Paulo, Anhambi, 1958.
p. 442. Sobre as multas, diz Taunay que, faltar a uma procissio como a de Santa Isabel poderia custar ao
“infrator” até duzentos reis caso nio fosse dada uma raziio convincente para a falta. A metade dessa quantia
custaria Aquele que faltasse a uma festa de Sdo Sebastifio. [Ver: TAUNAY, Affonso d’Escragnolle. Sio
Paulo nos primeiros annos (1554 - 1601), Tours, Imprenta de E. Arrault et Cia., 1920. p. 55].
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que a documentacdo especifica seja interrogada.”’ A festa possui uma temporalidade que lhe
é particular e que transforma o espago para poder acontecer. Ver como isto ocorre atraves
de alguns testemunhos de missiondrios jesuitas presentes em festas ¢ evidenciar a
configuragio de projetos missiondrios fundados em uma religiosidade vivida e
experimentada — lado a lado dos indigenas cristianizados ou em via de serem batizados —

pelos missionarios no universo religioso do primeiro século do periodo colonial.

. A Temporalidade da Festa:

“Faz parte da festa (...) uma espécie de retorno. Falamos por exemplo em

festas que sempre voltam de novo, distingnindo-as das festas que ndo s¢ repetem. A

questio ¢ se a festa de uma unica vez ndo exige propriamente sua repeticio. As

festas recorrentes nio sio assim chamadas porque sfo registradas numa ordem

temporal, mas ao contrario, a ordem temporal surge a partir do retorno das festas: o

ano candnico, as festas da igreja, mas também as formas nas quais nds mesmos, em

nossa contagem abstrata do tempo, ndo falamos simplesmente do nome dos meses,

mas justamente de Natal e Pascoa ou outras — tudo isso representa em verdade o

_ primado do que vem a scu tempo, do gue tem scu tempo € ndo se submete a uma
contagem ou a um preenchimento abstrato do tempo.”

“ Angelo Brelich. “Polegémenos a una historia de las religiones™. In: PUECH, H.-C. (ed.). Historia de las
religiones, vol. I - Las religiones antigaas I, México-DF, Siglo Veintiuno, 1986. p. 65.

47 Vale considerar que a grande forga da fenomenologia das religides ndo estd na possibilidade de
historicizar 08 fendmenos que elabora, como que adaptando-os as diversas circunstincias histéricas,
funcionando de forma semelhante a “tipos ideais”, nem na possibilidade de se conferir historicamente a
validade “objetiva” dos fendmenos, entendidos come modelos. A fenomenologia religiosa, tal como proposta
por Eliade, faz sentido apenas como parte de uma histéria das religibes. A historicidade € intrinseca ao
fendmeno religioso, de modo que 2 disciplina que propde Eliade visa “o estudo integral das realidades
religiosas, quer dizer, as manifestagdes historicas de um tipo particular de ‘religifio’ (tribal, émica,
supranacional) bem como as estruturas especificas da vida religiosa.” Tal disciplina orientar-se-ia ainda por
uma ética, mais do que por um conjunto de ferramentas, qual seja, a da realizacio de uma “hermenéutica
criativa” das religides para que sejam abertas novas perspectivas ao pensamento ocidental, havendo um
continuo processo de removagdo cultural. Assim, ¢ fendmeno deve ser entendido como acontecimento
histérico, mas cuja estrutura ¢ identificada como uma linguagem propria, 2 linguagem do sagrado. Ver:
ELIADE, Mircea. QOrigens - histéria e sentido na religido, Lisboa, Edicbes 70, 1983.

“ GADAMER, Hans-Georg. A atualidade do belo — a arte como joge simbolo e festa, Rio de Janeiro,
Tempo Brasileiro, 1985. p. 64.
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As festas religiosas quinhentistas nfo dispunham do tempo para ser realizadas. Antes,
elas traziam o tempo e se davam nele. Um olhar panordmico sobre as cartas jesuiticas revela
que as principais festas eram as viarias comemoragOes da Quaresma (principalmente a
Quarta-feira de Cinzas e o0 Domingo de Ramos), a Pascoa e o Natal. Além das festas ditas
“principais”, havia o tempo das festas mais localizadas, como as dos dias de oragos de
aldeias oﬁ festividades “principais” definidas pelas Camaras de vilas; o tempo das festas de
recebimento {que geralmente faziam parte das festividades maiores); o tempo de se celebrar,
mesmo que sob a forma de lamentagdo em funerais, a perda de vidas e momentos de pedir
ou agradecer a Deus pela concessio de uma graca, que normalmente era a de hvrar uma
aldeia ou vila de epidemias, secas ou pragas. Era comum que, em todos os dias, nos colégios
e nas aldeias, ocorressem pequenas festividades, isso se considerarmos como festividade a
interrupgiio de praticas mais formais de educagio € liturgia crist, para cantar, de forma mais
descontraida, em louvor ao cristianismo. Alem disso, ocorriam pequenas festas em horarios
especificos, como nos finais de tarde, apos a “doutrina geral”, quando, nos aldeamentos,
cantava-se “Salve Rainha” ¢ “Ave Maria”®. As festas marcavam o calendario, as horas do
dia, etc., eram sempre a celebragio de um evento significativo, um dia de santo, a morte, a

cura de epidemias, uma data importante do calendario hitirgico.

A duragdo das festas variava de acordo com a sua natureza, podendo estender-se por
alguns dias, incluindo a sua preparagio, ou horas, como as missas solenes que costumavam

ocorrer nos domingos. Uma grande festividade como o Natal, uma celebragio da Quaresma

% Qobre estas pequenas festividades, nos informa o Pe. Manuel da Nébrega em: “Do P. Manuel da Nébrega
ao P. Miguel de Torres e Padres e Irmios de Portugal. Bahia, 5 de julho de 1559.” In: LEITE, Serafim.
Cartas dos primeiros jesuitas do Brasil ... pp. 51-52.
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ou dias de oragos contava com varios momentos distintos, levando dias para ser concluida.
Nos primeiros dias de preparagdo, era comum haver algum recebimento de pessoas ilustres
que iam & aldeia ou vila por motivo da festa. Era também um hébito confessar aqueles que,
¢m massa, receberiam sacramentos durante as celebracGes. Pequenas procissdes podiam
preceder o dia da celebragdo. Nas aldeias, de madrugada, era permitido a alguns lideres
indigenas conversos, 0s chamados “meirinhos”, que pregassem o cristianismo a sua maneira,
de casa em casa. Muitas vezes, entre um momento e outro das festividades, havia pregagdes
de padres, nas quais eram ditos aos participantes os motivos pelos quais se fazia uma
procissdo, uma festa e porque certos elementos estariam presentes, porque algumas coisas

eram ditas e o significado daquilo, afinal, que se celebrava.

Nos dias de festa, alguns missionarios, ja bem cedo de madrugada, levantavam para
fazer a preparagdo para a liturgia. Era comum haver enfim procissdes, sermdes e missa
solene, na qual muitos recebiam sacramentos como o batismo e o matriménic e nomes de
pessoas mortas na situagdo de epidemias poderiam ser solenemente citados™. Elementos de
carater artistico como o canto, a danga e representacdes € elementos eminentemente
religiosos como disciplinas, miseres, réspices e ladainhas acompanhavam todas as

festividades do inicio ao fim, dos dias de preparag¢#o, ao \ltimo momento do dia principal.

As festividades eram auto-referentes. Isto significa que o seu objetivo n3o ia além do

proprio festejar de um momento significativo, mas adequando o advento desse momento as

** Sobre a mengdo de nomes de mortos por doengas em missas em festas “principais” informa-nos Manuel da
Nobrega em: “Do P. Manuel da Nébrega Ao P. Miguel de Torres e Padres € Irmfos de Portugal. Bahia 5 de
Julho de 1559”. In: Serafim Leite (ed.). Cartas dos primeiros jesnitas do Brasil. Volume III... p. 57.



necessidades do processo de conversdo e cristianizagio. O festejado era normalmente algo
ocorrido no “tempo sagrado” ou das “origens”. Se se festejava, por exemplo, o Natal, era
porque aquele dia trazia de volta os significados do “primeiro Natal”, aquele no qual Jesus
Cristo nasceu para cumprir a sua missao religiosa na terra. Todo o Natal era o retorno do
primeiro e por isto mereceria ser celebrado®!. Muito embora cada festividade constituisse um
campo referencial proprio e fechado, era comum haver mengdes simbdlicas entre as festas
que, de alguma forma, se interrelacionavam. Isto era muito comum na Quaresma guando,
por exemplo, no dia da Quarta-Feira de Cinzas, passava-se, nas testas dos participantes,
cinzas produzidas no Gltimo Domingo de Ramos. Também era comum, neste longo pertodo
de festividades como a Quaresma, que uma festa fosse comemorada, n2o somente uma vez,
no seu dia reservado, como em outros dias, embora contando com menos aparato religioso e
artistico e tempo de celebragdo. Era o caso da Sexta-Feira Santa que, além de ser
comemorada na (ltima sexta-feira antes da Pascoa, era celebrada na forma de pequenas
procisses em sextas-feiras por todo o periodo da Quaresma. Uma outra peculiaridade da
Quaresma que merece ser mencionada ¢ que, nela, vérias festas importantes e correlatas
ocorrem em seqiiéncia, enfatizando cada momento daquele que ¢é dos mais significativos

eventos do evangelho para o cristianismo, a Redengao.

S| Bndossamos aqui o que diz Mircea Eliade em O sagrado e o profano. “Toda a festa religiosa, todo o
tempo litirgico, representa a reactualizacio de um evento sagrado que teve lugar num passado mitico, ‘1o
comego’. Participar religiosamente de uma festa implica 2 saida da duragio temporal ‘ordindria’, € a
reintegragio do Tempo mitico reactualizado pela propria festa. Por comseqiiéncia, 0 Tempo sagrado ¢
indefinidamente recuperavel, indefinidamente repetitivel. (..) Com cada festa periddica reemcontra-s¢ o
mesmo lempo sagrado — © mesmo que se manifestara na festa do ano precedente ou na festa de ha um
século: ¢ o tempo criado ¢ santificado pelos deuses quando das suas gesta, que sdo justamente reactuatizadas
pela festa. Por outros termos, reencontramos na festa a primeira apari¢d@o do tempo sagrado, tal qual ela se
efectuou ab origine, in illo tempore.” ELIADE, Mircea. O sagrado € 0 profanc — a esséncia das religides,
Lisboa, Livros do Brasil, s.d. pp. 81-82.
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E;m algumas festas, a repetigao do evento original ou do “ato cosmog6nico” era mats
sutil e, as vezes, imperceptivel. E o caso dos recebimentos, que, & primeira vista, constituem
festas ocasionais para celebrar a chegada de um visitante. Contudo, Thereza Baumman
defende a idéia de que tais festas atestavam o que chama de uma “circularidade de
arquétipos”, permitindo um pacto entre indigenas e cristdos através de uma mescla entre a
saudacao lacrimosa e as entradas européias. Tal pacto simbolizaria ou reatualizaria a entrada
primordial de Cristo em Jerusalém™. “Circularidade de arquétipos” € um conceito ambiguo e
pouco revelador”™. No entanto, a associagdo entre recebimentos e entradas € interessante &
bem fundada. De certa forma, o recebido — e isto pode ser conferido nos didlogos de
recebimento — representa o “salvador”, aquele que vem para expulsar os deménios da
aldeia ou da vila, instaurando uma vida em consonancia com as leis divinas, o que, sem
duvida, assemelha-se ao papel biblico de Jesus Cristo. Em contrapartida, é preciso frisar que
a festa reservada & entrada em Jerusalém era o Domingo de Ramos e, embora em alguns
dialogos, como o de recebimento do P. Margal Beliarte em Guaraparim, o recebido ¢ tido
como representagiio ou representante de Jesus™, a estrutura do recebimento se mantém
quando se monta uma representacao para receber a reliquia de um orago. No segundo caso,

nio é mais simbolizada a entrada de Cristo em Jerusalém, mas o significado de tal entrada se

2 BAUMMAN, Thereza. “Festa na missdo: reccbimentos e entradas no teatro catequético de José de
Anchieta”, In: Cadernos de histéria social, no. 04, Campinas, out./1996. pp. 25 - 40.

5 A ambigiidade do termo se di uma vez que arquétipo ¢ um termo gue, na sua origem grega, quer dizer
um modelo inicial ou iddia e que, na psicanalise, assumiria o sentido de imagens simbolicas comuns 2 toda
humanidade, reveladas em manifestagbes do inconsciente. N&o haveria, assim, a possibilidade de arquétipos
circularem, pois eles constitiem em si imagens presentes em todas as culturas.

54 Parece justa a associagdo entre recebimentos ¢ as festividades do Domingo de Ramos. Os préprios relatos
dzio margem para isto. Capistrano de Abreu, com espanto e de forma até mesmo irdnica, bem observa que
Cardim descreve uma representagdo do dia de Ramos em novembro, em uma situacio em que o Padre
Visitador ¢ Recebido na capitania do Espirito Santo [ABREU, Capistrano de. “Ferndo Cardim” ... p. 227].
Contudo, seria reducionista pensar que tanto as festas de Ramos quanto todos os recebimentos fossem a
reatualizacio da entrada de Cristo em Jerusaiém.
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confunde e se mescla com cenas de martirio ¢ vida de santos, de modo que a chegada da
salva¢io estd simbolizada n3oc no evento tnico da entrada de Cristo em Jerusalém, mas
também na santidade daqueles que entregaram suas vidas para a salvagéo dos homens e que
se oferecem a vila e a aldeia como aliados para combater o0 mal. De toda forma, o que se vé
nos recebimentos € uma multiplicidade de eventos primordiais que retornariam de uma ou
outra maneira, dependendo de quem ou do que fosse recebido e em qual ocasido, mas que se

remetem sempre a chegada da promessa de salvag@o.

De carater ainda mais ocasionais que os recebimentos eram as festas que se faziam
para realizar pedidos, agradecer pelo fim de males ou para velar os mortos vitimas de
epidemia's‘ Tais festas tinham dura¢do menor do que as festas principais ¢ de oragos e nédo
havia um momento especifico, preciso no calendério, em que devessem ocorrer. Anchieta,
em sua Anua de 1581, informa-nos sobre uma série de procissSes ocasionais ocorridas todas
as sextas-feiras durante ¢ periodo no qual uma série de doengas preocupava os padres do
Colégio da Bahia. Tais procissdes eram para pedir perdio ao Deus misericordioso em um
momento de epidemia, ou seja, para pedir o fim da epidemia. E interessante que, em sua
carta, Anchieta define a doenga como um castigo de Deus frente ao “esquecimento <que>
havia na terra de lhe pedir perdio e misericordia”®. Aqui fica sugerido o porqué de tais
procissdes serem realizadas nas sextas-feiras, é a Sexta-Feira da Paixdo que deve ser
lembrada como o momento em que Cristo entrega seu corpo para a salvagdo dos homens,
ato de misericérdia que possibilitaria e deveria levar o homem ao arrependimento dos

pecados e ao pedido de perdio. Neste sentido, é o momento de origem que esta sendo
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reatualizado. No entanto, ele se da, ndo no momento que Ibe é reservado no calendéno, mas
quando o fiel ou, no caso, os padres responsaveis pela comunidade percebem que é
momento de recordar um ato primordial, dados os sinais que o proprio tempo lhes impde,

como uma epidemia por exemplo.

~As festas, portanto, — mesmo as de carater dito “ocasional” — nfo se davam em
momentos aleatorios, mas, antes, o advento de uma festa era também o advento de um
tempo a ser celebrado, um tempo que traz, em si, uma carga de significados e sinais a serem
experienciados pelos participantes da festa. Centrado nas festas chamadas principais, o
calendanio religioso do Brasil quinhentista refazia anualmente a trajetoria temporal dos
momentos mais fundamentais do evangelho: o nascimento, a paixfo e a ressurrei¢io de
Jesus Cristo. Aliados as festas principais, os dias de festas “reais” de vilas e oragos de
aldeias eram celebrados como dias daqueles que sfo os aliados da comunidade para a
salvagdo, de modo que, também anualmente, era refeito o trajeto de vidas, privagdes e
mortes de santos e martires da Igreja. A chegada de um aliado contra o pecado na aldeia e
na vila era sempre também recebida como a eterna chegada da promessa da salvacdo € um
momento a ser comemorado. As vezes, instaurava-se uma festa para rogar a Deus por algo.
Nesses momentos, o calendano era refeito pelo sinal de que chegara o tempo e a
necessidade de celebragdo ou recordagio de um evento primordial. Entretanto, resta uma
pergunta: seria o passado o referencial das festas religiosas ocorridas no Brasil quinhentista?
A resposta tem de ser n3o, pois o proprio significado das festas s6 € alcangado como

possibilidade de experimentagdo do “ato primordial” no presente, pelos participantes, no

*> ANCHIETA, José de. “Carta anua da Provincia do Brasil, de 1581, dirigida a Claudio Acquaviva —
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momento em que se d a festa™. Além disso, o que a festa instaura é sempre uma promessa
— e, portanto, algo a se concluir no futuro — de salvagdo. Assim, passado, presente e
futuro sfo, nas festas, categorias que se misturam num tempo Unico € essencial para o

cristianismo e de estatuto diferente do tempo comum, qual seja, o tempo da salvagio.

- Os Espacos da Festa:

Fosse em Portugal, no mar, nas coldnias da Aftica, da Asia ou da América, a festa
cumpria um papel importante para a vida religiosa durante o século XVI. Um estudo de
Renata de Araijo sobre a cidade de Lisboa e seus “espeticulos” na época dos
descobrimentos revela a espetacularidade permeando uma ampla parcela das praticas sociais
em Lisboa. Segundo a autora, as festas, as procissGes, enfim, todas as formas de espetaculo
eram ocasides para uma simbiose do sagrado e do profano, sendo que considera sagrado

como simbolismo religioso e profano como necessidade de prazer’. As festas ocupavam as

Bahia, 1o. de Janeiro de 1582”. In: Cartas — correspondéncia ativa e passiva. ... p. 313.

% A reatualizagio do “ato primordial” no presente ndo implica sua Tepetigio  sempre igual
independentemente do momento da reatualizagéo. Isto ndo ocorre pois histéria original traz consigo mais do
que um conteddo seméntico. Sua esséncia ndo € o seu significado, mas aquilo que, utilizando de um termo de
Hans-Georg Gadamer, chamariamos de “proclamaciio”, que carrega 0 seu sentido mais genuino. O mito (a
biblia, as hagiografias, as historias sagradas) ndo € somente uma narracio, mas o testemunho do narrado.
Assim, a mensagem proclamada pela autoridade religiosa que se apresenta em na festa, no ritual ou na
liturgia requer desse uma compreensdo aguda do sinal trazido pela historia onginal, além de um dominio
apurado das caracteristicas do “piblico” enderecado; uma vez que € NECESSANo haver, por parte dos fi€is, a
aceitacio e a compreensio da mensagem. Acontecendo dessa forma, no ritual, na festa, nas expressdes
estético-Teligiosas € nas aries “algo ¢ revelado, conhecido, € reconhecido” como verdade. Ver: GADAMER,
Hans-Georg. “Aesthetic and religious experience”. In: The relevance of the beautiful and other essays,
Cambridge, Cambridge University Press, 1986. p. 153.

57 Ver: ARAUJO, Renata de. Lishoa - a cidade e o espeticulo na época dos descobrimentos, Lisboa,
Livros Horizonte, 1990. pp. 31-32. A distingfo, contudo, entre sagrado ¢ profano proposta por Renata de
Araiijo ¢ questiondvel. O sagrado niio s¢ caracteriza por um conjunto de simbolos estabelecidos a priori em
contextos isolados das préticas Teligiosas de um certo universo mistico. Antes, como aponta Mircea Eliade,
preferimos entender o sagrado como um fendmeno identificavel no momento ¢m que 5€ apresenta como uma
experiéncia religiosa (ELIADE, Mircea. Origens ... pp. 09-13), o que, de maneira alguma, exclui o
elemento do prazer. Tal elemento pode ser caracterizado como sagrado, desde que faga parte de algo que se
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ruas, as igrejas, os espagos publicos em geral, toda a cidade. Também Paulo Miceli, em seu
O Ponto Onde Estamos, menciona a espetacularidade como fortemente presente na vida de
Lisboa e destaca a procissio como principal espetaculo. As ocasides para as procissdes eram
mitltiplas, recebimentos de monarcas, pedidos a Deus para que afastasse epidemias, para que
chovesse, para se rezar para um bom parto da rainha, entre outras®®. No mar, também
percebemos a relevancia das comemoragdes religiosas. Diz Miceli que: “Todas as datas do
calendario litargico eram comemoradas pelos embarcados™. Algumas de tais
comemoracdes a bordo sio comentadas por Ferndo Cardim e envolviam, além de
procissdes, sermdes, ladainhas, misereres, fogos, disparos de pecas de artilharia, entre
outras atividades®. Em colbnias asiticas como o Japdo, também temos informagdo a
respeito da importancia das comemoragdes festivas de cardter religioso, promovidas ou
incentivadas por missionarios, incluindo representagSes teatrais no seu interior. Em The
Church Militant and Iberian Expansion, C. R. Boxer diz. “No Japdo, como em outros
lugares, os missionanios jesuitas encorajavam Os COnversos a encenarem representagdes

teatrais de natureza religiosa, particularmente nos dias de festas principais, como Natal,

Pascoa e Dia de Reis (6 de jameiro}. (...) Eram representadas cenas bem elaboradas,

apresenta como uma suspensdo do tempo profano, visando uma reinstauracdo do tempo essencial das
origens. Assim, a “festa” ndo ¢ uma mistura ou simbiose do sagrado e do profano, mas, é uma forma
legitima de manifestacio do sagrado. A associagdo entre profano e prazer € um juizo de valor
contemporineo ¢ ocidental daquele que considera as praticas religiosas da igreja, hoje, algo mondtono ¢ sem
atrativos.

3% MICELI, Paulo. O ponto onde estamos — viagens e viajantes na histéria da expansio e da conquista,
SP, Scritta, 1994. pp. 55-56.

* id pp. 167-173.

¥ CARDIM, Ferndo. “Informagio da missdo do P. Cristovio Gouveia as partes do Brasil — Anmno de 837,
In: Tratados da terra ¢ gente do Brasil, SP, Companhia Editora Nacional. Introdugio ¢ notas de Batista
Caetano, Capistrano de Abreu e Rodolfo Garcia. p. 173.
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acompanhadas tanto por misica européia quanto japonesa™'. Também em Boxer, observa-
se a forga das celebragBes e a importéncia das procissdes, das representagdes e da musica
para a vida religiosa e para o esforgo missionario das diversas ordens religiosas com as quais

trabalha no “Novo Mundo”.

Havendo uma cruz, alguns padres, ora¢des, musica, algumas reliquias de santos e
representagdes de tipos religiosos, todo lugar era passivel de abrigar festas, de modo que
nfo havia um espago especifico como um templo, uma praga publica ou um palco ao qual a
festa deveria ser adaptada, mas, ao contrario, era a festa que tornava 0s €5pagos festivos,
fossem eles em Portugal, nas naus ou em terras longinquas. Néo havia lugares especificos
para a festa, todo o mundo era palco para o espetaculo da cristianizacao. Nas cartas dos
primeiros jesuitas do Brasil, percebemos uma quantidade variada de espagos que se mostram
como privilegiados para o acontecimento de festas, os portos, margens de rios, ruvas de
aldeias e vilas, interiores de colégios ¢ igrejas, entre outros. O espago da festa fornecia como
que um horizonte de significados possiveis para a festa e sua descrigdo nas cartas é sempre
significativa, mostrando-o como o cenario das festas ¢ dos espetaculos religiosos. Embora as
festas constituissem 0s espagos como festivos € ndo o contrario, os sentidos de cada festa

relacionavam-se aos locais em que ocorriam as celebragdes.

Na carta anua de 1584, o Pe. José de Anchieta descreve uma celebragdo no dia da
invengdo da Santa Cruz, na qual o santo lenho e outras reliquias foram expostos na igreja €,

em seguida, transladados pelos corredores do colégio da Bahia. Diz Anchieta que o corredor

& . R. Boxer. The Church militant and Yberian expansion - 1440-1770, London, The Johns Hopkins
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foi ricamente adornado, com toda a pompa ¢ solenidade exigida pela situagfio, sendo
expostos quadros, flores, tapetes, as reliquias de todos os santos e cofres elaborados.
Apenas os padres, os irmaos e 0s novigos da Companhia de Jesus participavam da procissio,
sendo que os primeiros traziam reliquias de santos, enquanto os outros empunhavam velas.
Os padres estavam muito bem e ricamente vestidos e 0s novigos e irmdos vestiam
sobrepelizes. A apenas alguns “fidalgos” foi concedida permissio para presenciar a
celebragao. Anchieta nos relata que tamanha foi a admiragéio desses senhores ao ver a festa
que, diante da perfeicdo e do fervoroso ambiente devoto, emocionaram-se muito, levando-os
a espalhar louvores 4 Companhia de Jesus pela cidade ¢ a fazerem doag@es para o Colégio®™.
Tais celebragGes, ocorridas no interior dos colégios e destinadas a um publico reduzido,
evidenciavam a afirmagio da Companhia de Jesus e da sua hierarquia como proclamadora
do testemunho cristdo atraveés de uma linguagem legitimada, qual seja, a dos rituais solenes e
devotos. Tal legitimagdo também era evidente nas festividades em que membros da

Companhia de Jesus eram promovidos ou faziam votos em publico®.

Em muitos aspectos, as festas realizadas no interior dos colégios se diferenciavam
daquelas realizadas, por exemplo, no porto, na praia ou nos arredores de uma aldeia ou vila,
quando se festejava a chegada de um visitante. Muitas vezes, oS 1ios tornavam-se locais para
encena«;ées de batalhas a maneira indigena, fazendo parte de recebimentos. Tambem, em

pequenos bosques, ocorriam recebimentos, incluindo, como nos informa Cardim, dangas,

University Press, 1978. p. 58.

82 “Carta Anua da Provincia do Brasil, de 1583, Do Provincial P. José de Anchieta a0 Geral P. Clandio
Acquaviva. Bahia, lo. de janeiro de 1584”. In: ANCHIETA, José de. Cartas — correspondéncia ativa e
passiva, SP, Loyola, 1984. Pesquisa, introdugdo e notas de Hélio Abranches Viotti. p. 351.
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musica e representagdes, 0 que muito impressionou o jesuita, causando-the devogido, dado o
contraste entre aquela “gente barbara” naquela “terra estranha” e um sentimento positivo em
relacdo & festa®. Os recebimentos eram uma pratica festiva das mais comentadas nas cartas
jesuiticas e podia conter, entre outros elementos, misica, jogos, representagdes e palavras
de saudacio e louvor. Habitualmente, o recebimento fazia parte de festas maiores e, do
porto, partiam todos em procissdo para a aldeia ou para a vila, onde o restante da festa
haveria de ocorrer. Aos recebimentos comparecia todo o tipo de gente, membros do clero,
leigos e indigenas, fossem eles homens, mulheres ou criangas. Em muitas descrigdes,
realizadas por missionarios, de recebimentos, percebe-se a utilizagdo de elementos da
saudacio indigena, como é o caso do chamado “ereiupe”, traduzido pelos padres-linguas
como “vieste” na forma interrogativa e que era entendido como a propria forma dos indios
de receber seus visitantes. Seguia, normalmente, ao ereiupe a fragse “louvado seja 0 Senhor
Jesus Cristo” dita em tupi. Em muitos casos eram preparados textos para serem proferidos
em versos no momento da chegada do visitante e a “calorosa” recepgao sempre ¢ descrita
nas cartas como um belo momento, digno de muito apreco. Menos reservadas, regradas e
programadas do que as festas ocorridas nos colégios, quando poucos as presenciavam, as
festas ao ar livre, fossem em vilas, aldeamentos ou em seus arredores, proporcionavam um
grande numero de inovagBes nas praticas e nas formas de pregar, celebrar e proclamar o
testenunho cristio. As representagbes, 0s jogos “a maneira dos indios” e as pregagdes do

“meirinho” sdo algumas de tais novidades, que merecerdo nossa atencao mais a frente.

6 Ver: “Carta anua de 1584, ou Breve narrado das coisas atinentes aos colégios e residéncias, existentes
nesta Provincia do Brasil — Bahia, 27 de dezembro de 1584”. In: id. p. 383.
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Fosse nos portos, nas ruas de vilas e cidades, na praia, nas embarcagdes ou no
interior de prédios, o espago das festas era também o meio natural no seu estado intocado,
como os‘ rios e bosques nos quais ocorriam recebimentos, ou levemente transformado pelas
mios do colonizador. A prépria “cidade colonial”, no século XVI, como nos lembra Sérgio
Buarque de Holanda, “(...) ndo chega a contradizer o quadro da natureza, e sua silhueta
confunde-se com a linha da paisagem.”® As aldeias jesuiticas, no Brasil quinhentista,
também possufam uma estrutura simples, principalmente se comparadas as aldeias do século
posterior na regido do Prata. Os colégios da Companhia de Jesus eram construidos
aproveitando as condigdes geograficas do local a ser escolhido. Segundo Nobrega, a
natureza do local condicionava a construgio de um colégio™. A arquitetura das igrejas
destacava-se pela pobreza ¢ sobriedade, no se impondo perante a natureza®, a0 mesmOo
tempo tio assustadora ¢ edénica™, que se apresentava aos olhos do colonizador. A
preparacio especial dos espagos para as festas também se caracterizava pela transformagao

minima da natureza. Muitas vezes, o espago natural era transformado apenas no seu som

 CARDIM. Ferndo. “Informagiio da missdo do P. Cristévdo Gouveia as partes do Brasil — Anno de 837,
In: Tratades da terra e gente do Brasil. ... p. 177.

8 HOLANDA, Sérgio Buarque de. Raizes do Brasil, Rio de Janeiro, José Olympio, 1936. p. 62. Tambeém
em outras obras, como em Caminhos e fronteiras, Sérgio Buarque de Holanda desenvolve a idéia de que o
colonizador aproveitou o saber indigena e as condicfes naturais do meio para promover a colonizagio. Ver:
HOLANDA, Sérgio Buarque de. Caminhos e fronteiras, Rio de Janeiro, José Olympio, 1975. 2a. edigio.

8 «Carta a Santo Indcio de Loiola. De S. Vicente, 25 de Margo de 1555.7; in: LEITE, Serafim. Novas cartas
jesuiticas (de Nébrega a Vieira), SP, Cia. Editora Nacional, 1940. p. 57.

5 Ver: CARVALHO, A. M. (org.). A forma e a imagem: arte e arquitetura jesuitica no Rio de Janeiro
colonial, RJ, PUCR]T.

8 As imagens associadas 4 natureza brasilica colonial foram trabalhadas, com grande forga, por Sérgio
Buarque de Holanda em Visao do Paraiso ¢ por Laura de Mello e Souza em O Diabo ¢ a Terra de Santa
Cruz. Enquanto o primeiro enfatiza o carater edémico da natureza como fator que feria, inclusive,
incentivado a colonizagdo, Laura de Mello e Souza mostra que a visao edénica d2 patureza convivia, a0
mesmo tempo, com uma visio detratora. A autora do Diabo e a Terra de Santa Cruz concorda que tenha
predominado a visdo edénica da natureza, mas retira-the a exclusividade. Ver: HOLANDA, Seérgio Buarque
de. “Visdo do paraiso™; In: Visdo do paraise, SP, Brasiliense, 1992. pp. 185-246. E, também, MELLO e
SQUZA, Laura de. “O novo mundo entre Deus ¢ o diabo”. In: O diabo e a terra de Santa Cruz, SP, Cia
das Letras, 1987 pp. 21-35.
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pelo canto e misica ou na sua fisionomia pela simples passagem e bailados da propria

procissio com suas reliquias, velas e crucifixos.

Muitas vezes, dependendo das necessidades de cada festa, algumas construgbes
simples eram erguidas para abrigar representages. Cardim nos informa que uma vez foi
recebido o Padre Visitador Cristovio Gouveia nos arredores da aldeia do Espirito Santo,
guando se representou um “dialogo pastoril” em lingua portuguesa, brasilica e castelhana
debaixo de uma ramada®. O “palco” do teatro jesuitico no Brasil quinhentista era muito
simples, era o préprio meio natural, levemente modificado, de modo que seu significado
como cenario era minimo, liberando um vastissimo horizonte de significados para aquele que
presenciava as cenas, confundindo-se com os proprios  significados  implicitos nas
caracteristicas da natureza brasilica para o recém chegado colonizador. Limites mais
definidos de significados davam-se menos pelo cenario estatico que se montava do que pela
combinacdo das praticas de representagdo, das pregagoes de carater pedagogico e dos

elementos artisticos de carater performatico que nele eram realizados.

Era comum, no cenario do “teatro” jesuitico, se encontrar 0 elemento da surpresa e
do inesperado. A chuva era de tais elementos © mais ameagador e, contra ela, tinham 0s
jesuitas, na maioria das vezes, apenas a sua fé de que ndo seria vontade divina estragar uma
festa devota. E neste sentido que se atribui a Anchieta, em suas biografias, santidade por ter

“brevisto”, certa vez, que ndo iria chover até que se terminasse uma €ncenagao, mesmo

 CARDIM, Fernio. “Informagio da missdo do P. Cristovao Gouveia 3s partes do Brasil ~— Anno de 83"
In: Tratados da terra e gente do Brasil. ... p. 183.
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estando o céu muito carregado™, mostrando a importancia da espiritualidade para o controle
da natureza e conseqiiente sucesso das praticas missionarias, o que justifica a imagem que se
constroéi de Anchieta como “taumaturgo do Novo Mundo”, como vimos no capitulo
anterior. Se, por um lado, contudo, a possibilidade de chuva colocava o sucesso de uma
representagdo em Xeque, por outro, O triunfo sobre a ameaga enquadrava-se no UNIverso
semﬁnticlo da festa. Veremos, quando analisarmos os textos das representagdes, que a luta
alegérica entre bem ¢ mal — muitas vezes interpretada como puro maniqueismo, mas que,
antes, revela a interdependéncia das varias forcas adversas ¢ aliadas para o triunfo
previamente esperado de Deus — confere dindmica as representagoes, da mesma forma que
as adversidades do meio sdo necessarias como obstaculos para o sucesso da festa. Assim, a
chuva e as outras adversidades do meio, no contexto da festa, podem assumir significados
religiosos proprios, que se relacionam as dificuldades para a acdo missionaria. Vencer as
adversidades naturais, utilizando os escassos recursos disponiveis para isto, constituia a
purificacio do meio fisico ¢ a reconciliagao, mesmo numa temporalidade prépria, do homem

com a natureza edénica.

No Brasil quinhentista, reconhecia-se um espago como festivo por caracteristicas
minimas. Na maioria das vezes era a propria pratica da festa, do jogo, do espetaculo, da
musica e da danga que evidenciava o espago como festivo. As decoragoes, salvo quando se
tinha uma celebracio solene e reservada a poucas pessoas nos colégios, eram simples e

singelas. Normalmente eram flores, folhagens, ramadas e algumas reliquias exibidas no

70 Ver: VASCONCELOS, Simio de. Vida do venerdvel Padre José de Anchieta, Porto, Lello & Irmio
Editores, 1933. pp. 52-53. E, tambem, RODRIGUES, Pero. “Vida do Padre José de Anchieta da Companhia
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momento das procissdes. Raramente algum omamento de maior porte era construido.
Contudo, em 1584, a recém criada Confraria das Onze Mil Virgens promove, na Bahia, uma
festa em. homenagem as martires, incluindo uma representacdo que trazia, até mesmo, uma
nau sobre rodas devidamente escondidas de modo que ninguém as podia ver. Segundo
Anchieta, em sua &nua de 1584, dentro da nau, muito ornamentada, representava-se o
martirio de Santa Ursula e suas companheiras’’. Tamanhas produgSes, contudo, eram
excegOes e, mesmo no caso citado, o que se fez foi aproveitar algo ja existente, uma nau
qualquer, para representar a embarcagdo das Onze Mil Virgens, nio tendo sido construida
muita coisa especificamente para a festa’”. Simples ou ndo, contudo, os elementos que
marcam a configuragdo do espago como festivo transformam o sentido do local em que a
festa se dava. O porto, assim, tornava-se um local de recebimento; as ruas e corredores,
locais das procissdes; as ramagens, locais para uma representagio ou didlogo; enfim, todos
08 espaéos se apresentariam como sagrados, a partir dos quais seriam proclamadas
mensagens religiosas reconhecidas como legitimas e verdadeiras. Os espagos, mais do que
mera ambiéncia, constituiam cenarios significativos, podendo assumir, para o participante da
festa, amplas possibilidades de reconhecimento de sentidos, valores éticos, morais e

religiosos.

de Jesus”. In: VIOTTI, Hélio Abranches (org.). Primeiras biografias de José de Anchieta. SP, Loyola,
1988. p. 79

7! “Carta &nua de 1584, ou Breve narragio das coisas atinentes aos colégios e residéncias, existentes nesta
Provincia do Brasil — Bahia, 27 de dezembro de 1584”. In: Cartas — correspondéncia ativa e passiva,
SP, Loyola, 1984. Pesquisa, introducio e notas de Hélio Abranches Viotti. pp. 375-376. Santa Ursula seria
uma das onze mil virgens, que tiveram sen martiric em Colonia no século V d.C., quando foram
massacradas pelos Hunos em defesa da virgindade. No Brasil, foram trazidas algumas reliquias das mértires,
chamadas “cabegas das Onze Mil Virgens” ¢ as festas em celebragio a0 martirio das virgens era freqgiiente
em todo o territorio colonial portugués na América.

™ E preciso dizer que, havendo a possibilidade, adornos especiais eram claborados para a celebragio de uma
festa. Um exemplo disto ¢ o frontispicio pintado, na Bahia, pelo Pe. Manuel Alvares para a ocasido das
celebragBes da Semana Santa, como nos informa Anténio Blazquez em sua carta para Diego Laynes de 1 de
setembro de 1561. Ver: LEITE, Serafim. Cartas dos primeires jesuitas do Brasil, Volume II.._ p. 411.
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Em sintese, a festa vinha em seu tempo para comunicar algo significativo 2
comunidade cristd e, para isto, a fisionomia das aldeias e vilas tinha de ser alterada para
comportar um acontecimento solene e de temporalidade propria. A festa tinha como
objetivo mostrar, de uma forma compreensivel a todos os seus participantes, a “verdade” do
testemunho cristdo e, para isto, necessitava njo somente explicar verbalmente um evento
biblico ou um conceito teoldgico, mas precisava emocionar, fazer com que cada participante
se reconhecesse como parte daquela “verdade” trazida pelos simbolos evidenciados nas
festas. Contudo, em uma sociedade culturalmente 130 variada como a composta por cristios
e indigenas recém convertidos ao cristianismo, a comunicagio da “verdade” do testemunho
cristdo era um desafio, a ponto de despertar nos jesuitas a necessidade de explicitar o
sentido de certas praticas durante a festa para os indios”™, o que demonstra que o sentido da
festa nem sempre era uniformemente subentendido para os seus participantes. Assim, um
préximo passo para que possamos entender as festas religiosas do periodo ¢ atentar para os
seus simbolos, que constituem uma linguagem propria formada no contexto missionario e
que possibilitava a comunh3o de sinais e significados sagrados, sem, todavia, tentar atribuir

significados estanques a cada elemento simbélico da festa.

 Pero Correia, por exemplo, diz em uma carta sua que: “iam (...) os indios e indias com velas acesas
dizendo ora pro nobis; e perguntavam as diferéngas das ladainhas que queriam dizer.” i vol. IL p. 71
Também Jodo de Melo diz: “(...) Todas estas coisas <réspices € miseres>, antes de se fazerem, mandava ao
Irmio lingua que Ihas declarasse, o porque se faziam e o modo ¢ atengfio que haviam de ter nelas.” id. vol.
Ol p. 283.
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I1L.

CoM FOME DE CERA — OS SiMBOLOS E A ARTE RELIGIOSA DA FESTA:

Em Caminhos e Fronteiras, Sérgio Buarque de Holanda utiliza a expressio “fome
de cera” para caracterizar o que ele considerava um “excessivo consumo de cera durante as
festividades reais e as celebragGes eclesiasticas” nos primeiros séculos da colonizagdo,
caracteristico de um povo que prefere o “aparato a substincia”. Segundo o autor, “(...) a
fome de cera, perseguindo clérigos e leigos, nas celebragbes religiosas ou profanas,
enquadra-se em velhos costumes cristdos, que puderam persistir longamente onde se fez
pouco sensivel a influéncia do protestantismo. Além de realcar certas formas exteriores da
liturgia catodlica, aquelas exatamente que mais impressionam as sensibilidades primitivas e
que, por 1sso mesmo, convinha cultivar nestas paragens, ela concorda bem com o louvor,
tradicional na Igreja de Roma, ao produto da ‘casta e virginal’ abetha””*. O “consumo de
cera” referido por Sérgio Buarque de Holanda € o grande mamero de velas que
acompanhavam as procissdes, missas e festividades em geral Dado o primitivismo da
produgdo de cera no Brasil colonial e as varias outras utilizagdes da cera no cotidiano da
colénia, a quantidade de vela empregada nas festas é considerada abusiva, de modo que
Sérgio Buarque de Holanda afirma que, com o tempo, vérias restrigdes seriam impostas ao
consumo de velas durante as festividades. Contudo, cabe fazer algumas perguntas.
Estariamos noés esclarecendo o sentido da utiliza¢io da vela nas festas ao associar o seu uso
exclusiva}mente ao carater formal da festa? Poderia o conteido de uma festa religiosa

prescindir de sua forma especifica? Tais quesifes s0 encontram uma resposta Se

7 HOLANDA, Sérgio Buarque de. Caminhos e Fronteiras, ... pp. 59-60.
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esclarecermos a fungdo da vela como simbolo e a importancia deste para a experiéncia da

festa.

d termo simbolo, todavia, merece ser esclarecido para que nio o tomemos como a
expressdo meramente formal de um conteudo indireto e de sentido univoco. Preferimos
adotar aqui, como conceito de simbolo, aquele desenvolvido por Hans-Georg Gadamer, a
partir da leiura de Platio, qual seja, significando “recordacdo”, como expresso no seu
sentido grego de “fessera hospitalis”. Na Grécia, diz Gadamer, o anfitrido, sempre quando
recebia um hospede, quebrava um caco no meio, conservando uma metade para si e doando
a outra ao seu recebido, de modo que, quando muito depois, um sucessor do visitante
retornasse 4 casa do anfitrido ele sempre poderia ser reconhecido pela metade do caco que
estivesse portando. Pensando desta forma, diz Gadamer: “O simbolo (...), a experiéncia do
simbdlico, significa que este algo dnico, este algo especial representa-se como um pedago do
ser que promete completar o aigo a ele correspondente, a fim de sanar os efeitos da quebra,
curd-lo, de integra-lo, ou ainda, que o que completa o todo, o outro pedago quebrado
sempre procurado, torna-se nosso fragmento vital””. Assim, o simbolo nfio é 0 mesmo que
alegoria, ele nfo corresponde a um significado para além de sua forma, mas ¢ um fragmento
sempre parcial e incompleto de sentido, elementc fundante da compreensdo, do
entendimento comunicativo, que, nas palavras de Luis Eduardo Soares, “pode significar (ou
implicar, pressupor) mais do que afinidade espiritual, empatia, encontro de espiritos,

desvendamento/acolhida de outras mentes, intercdmbio de informagdes ou reciprocidade

” GADAMER, Hans-Georg. A atuakidade do belo — a arte como jogo simbolo e festa, . . pp. 50-51.
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cognitiva. Pode significar ainda pratica solidaria em que se experimenta uma relagio

expressiva de um compromisso no apenas intelectual”™.

No sentido proposto, a vela, assim como os outros elementos decorativos,
perfonn;iticos, musicais e verbais, era um simbolo da festa. Através de tais simbolos, era
possivel aos participantes da festa se reconhecerem como tais, compartilbando uma
experiéncia religiosa com os demais pertencentes 8 comunidade cristd. Através dos seus
simbolos, sabia-se que a situagio era festiva. A “fome de cera” ndo era, definitivamente, um
mero gosto da populag@o mais afeigoada & forma que ao conteido religioso. Antes, a “fome
de cera” ¢ a expressdo profundamente refigiosa que tem a “vela” — nas situagdes especificas
€m que € utilizada e na maneira em que € incorporada ao conjunto de elementos da festa —
como garantia de um reconhecimento tacito, por parte dos participantes de uma
comunidade, de valores religiosos que os mantém juntos durante a celebragiio festiva. E nas
possibilidades de significagdo contidas nos simbolos presentes nas cartas que se situam as
apreciagSes dos missionarios jesuitas em relagfio as festas, revelando os seus sentidos da
para o projeto missionario que vai sendo constituido na medida em que caminha a agio dos
Jesuitas no Brasil quinhentista. Quando, acima, falamos sobre a transformagdo do espago
pela festa, afirmamos que a interferéncia minima na natureza era a garantia da propria
refiguragdo do espago como festivo. Desenvolvemos, ainda, a idéia de que a festa instaura o
tempo, sendo a possibilidade de trazer a promessa de salvagdo, presente em varios
momentos “primordiais” do cristianismo enfatizados pelos missionarios, para o plano da

experiéncia do participante da celebragio. O simbolo € o sinal que possibilita o

'S SOARES, Luis Eduardo. “Uma topologia cruel: religiosidade, hermenéutica ¢ finitude”. In: Religido e
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dramatiza¢Ges sdo fundamentais para a revelagiio de sinais, de um testemunho especial da
“verdade”. Mais do que um convencimento, o processo de “aculturagdo” ou cristianizacdo
exige uma “revelagdo” da verdade da qual ninguém poderia duvidar, uma “verdade” que n3o
pode se privar de elementos artisticos para ser experimentada, a verdade do testemunho
cristdo. Nesse sentido, a experiéncia artistica da festa também é uma experiéncia do sagrado,

da “verdade biblica”.

. A Beleza Devota das Festas

. a musica e o canto

Em artigo publicado na Revista Brasileira de Histéria, Pliio Freire Gomes
considera a musica produzida nos aldeamentos jesuiticos um “artificio didatico”. Segundo o
autor, o que chama de “ciclo dos meninos cantores” teria desempenhado uma fungdo
decistva nos primeiros anos da catequiza¢o. Vindos do Colégio dos Meninos em Lisboa,
sete érfios instruidos em canto teriam sido escolhidos em 1550 para ajudar nas solenidades
jesuiticas no Brasil. Gomes afirma que “os meninos foram desde logo levados a participar
ativamente da catequese” e teria sido decisdo de Nobrega “adotar os cantos elaborados no
colégio como a principal linguagem através da qual se daria a iniciagio dos povos gentilicos
nos mistérios da espiritualidade”. O intuito era o de gerar uma linguagem comum alternativa
a palavra falada, o que teria levado os jesuitas a permitir que os alunos de canto
apreendessem com os mestigos como dangar e cantar & maneira nativa. Assim, diz Gomes,

“os jesuitas elaboraram um repertério muito util de composigbes em estilo indigena cujas
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letras falavam do Deus cristdo”. Gomes afirma ainda que, apés 1552, a miisica como “forma
de aculturacdo” teria refluido rapidamente e que tamanha “ousadia” dos missionérios do
periodo em assimilar detalhes da cultura indigena jamais seria igualada em terras brasileiras

no periodo colonial.”

Na verdade, a musica nunca deixou de ser um importante elemento no cotidiano dos
aldeamentos e, menos ainda, das festas religiosas por todo o século XVI. Tal pratica aparece
mencionada em uma série de cartas posteriores a 1552 como parte das atividades festivas,
litirgicas e educacionais nos aldeamentos. Também n3o consideramos viavel a possibilidade
de considerar a musica como linguagem alternativa a palavra falada. Desde o inicio da
colonizagdo, o esfor¢o dos missionarios foi enorme no sentido de se traduzir oragGes,
mandamentos, relagio de pecados mortais, enfim, todo aparato doutrinal e catequético para
ser utilizado com os indios”. Além disto, a misica nunca era meramente instrumental, o

canto era um elemento sempre presente nas musicas e as letras podiam ser ladainhas, salmos,

"* GOMES, Plinio Freire. “O ciclo dos meninos cantores (1550 - 1552) — misica e aculturagdo nos
primoérdios da col6nia”. In: Revista brasileira de histéria, Sdo Panlo, v. 11 no. 21, set.90/fev.91. pp. 187 -
198.

’® O primeiro missionsrio a empreender estudos sobre a lingua indigena com a finalidade de traduzir tais
“aparatos” catequéticos foi o P. Juan de Azpilcueta Navarro. Em 1553, o P. Navarro entra pata o “sertdo” da
Bahia com a finalidade de descobrir novos indios para serem cristianizados. Antes de partir, no entanto,
deixa, aos cuidados do P. Ambrosio Perez ¢ Ir. Blasques o seu material ja traduzido para a lingua dos
“brasis” [Ver: “Do P. Juan de Azpilcueta Navarro aos Padres ¢ Irméios de Coimbra. Porto Seguro, 19 de
setembro de 15537, In: LEITE, Serafim (org.). Cartas dos primeiros jesuitas do Brasil. voi I ... pp. 9 - 10].
Os esforgos néo pararam por af, muitos outros “padres-lingua” tinham tal preocupagio ¢ muitos conseguiram
traduzir alguns elementos de doutrina. Em 1563, Anchieta j& possuia o essencial da doutrina cristd [Ver:
CARDOSO, Armando. “Introdugdo histérico-literaria”. In: ANCHIETA, José de. Doutrina crista. Tomo E
catecismo brasilico, SP, Loyola, 1992. pp. 25 - 31] e sua “gramitica”, que, embora sé fosse publicada em
1595, j4 estava disponivel desde 1556 em manuscrito [Ver: DRUMOND, Carlos. “Apresentacio”. In:
ANCHIETA, José de. Artes de gramitica da lingua mais usada na costa do Brasil, SP, Loyola, 1990. p.
9], de modo que percebe-se uma tentativa de se adaptar os conceitos e valores cristios ¢ catdlicos a uma
lingua que os desconhecia por completo, exigindo, sobretudo nm enorme esforgo interpretativo da cultura
indigena por parte dos missiondrios.
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VEIsos compostos pelos proprios missionarios, etc®®. A musica e a palavra conviviam como
formas de comunicagdo de valores, significados e sinais religiosos sem que houvesse uma

hierarquia entre ambos.

A inser¢do ou ndo de elementos estilisticos indigenas ou de instrumentos locais na
musica dos aldeamentos variava de acordo com as situagdes. E comum encontrar, nas cartas
jesuiticas, mengdes a cantos “3 maneira indigena”, durante procissdes. E o caso da Carta de
Manuel da Nébrega ao P. Miguel Torres de julho de 1559. Nesta, ele afirma que, em certa
procissdo no dia da Ressurreigio, meninos do Colégio de So Paulo na Bahia cantavam, “na
lingua <geral> e em portugués, cantigas a seu modo dando gloria a Nosso Senhor™®!. Muitas
vezes, encontra-se em relatos, como o do P. Leonardo do Vale, a convivéncia de
instrumentos indigenas, como o maraca, e cantos de salmos em coro®®. Em algumas
situacdes a insercdo de elementos indigenas desaparecia, como é o caso da J& mencionada
descrigio de Anchieta da festa de inven¢do da Santa Cruz. Em tal festa, os instrumentos

citados sdo orgao, flautas, clavicordio, citaras e canto coral, sendo as letras os salmos®.

¥ Aos meninos, nos Colégios, era ensinado, entre outras coisas, como a doutrina, ler e escrever, o canto,
sendo os estudantes aproveitados como cantores em sithacdes litlrgicas e festivas. Sobre isto comentam
virios missionrios em suas cartas de 1553 em diante, o que prolonga ¢ marco final de 1552 defendido por
Gomes. Como exemplos ver: “Do Ir. Pero Correia [ Ao P. Brés Lourengo, Espirito Santo). Sio Vicente, 18
de julho de 15547 In: LEITE, Serafim (org,). Cartas dos primeiros jesuitas do Brasil. vol 1. .. p. 70; “Do
P. Manuel da Nébrega o P. Miguel de Torres e Padres ¢ Irmos de Portugal. Bahia, 5 de julho de 1559”. id
vol. TIL. pp. 51-52; ANCHIETA, José de. “Carta 4nua da Provincia do Brasil, de 1581, dirigida a Claudio
Acquaviva ...”. In: Cartas — correspondéncia ativa e passiva ... p. 349,

¥ “Do P. Manuel da Nobrega o P. Miguel de Torres ¢ Padres e Irmios de Portugal. Bahia, 5 de julho de
13597, In: LEITE, Serafim (org.). Cartas dos primeiros jesuitas do Brasil. vol HIL . p. 56,

* “Do P. Leonardo do Vale por Comissdo do P. Luis da Grii a0 P, Diego Laynes, Roma. Bahia, 23 de
setembro de 1561”. In: LEITE, Serafim {ed.). Cartas dos primeiros jesuitas do Brasil, Volume IH... P-

447.
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Havia casos em que a musica ndo era utilizada, como nos “oficios das trevas”, como
frisa Anchieta em junho de 1560 ao P. Diego Laynes®. A adequacio da misica em relagiio a
pratica realizada € reveladora das fungGes desempenhadas pela musica durante as festas e
cerimbnias religiosas. Antes de comunicar o significado explicito de uma ceriménia, a
musica anunciava um estado de espirito, de modo que, quanto maiores as “liberdades”
permitidas, mais descontraidas eram as festas, enquanto, por exemplo, a suspens@o da
musica, o siléncio, poderia indicar um momento de reflex3o interior, luto € contengio diante
de uma situagio de carater menos alegre ou descontraido. Nesse sentido, a miisica mostra-se
como simbolo e permite, aos participantes da festa, experimentarem os sentidos ndo verbais
presentes no testemunho religioso. O que ndo implica, contudo, na existéncia de um sentido
monolitico inico da msica para o universo cristio dos aldeamentos e das wilas, mas na
possibilidade de comunica¢io, ainda que precana, de sinais religiosos entre os diversos

referenciais culturais cristios e indigenas presentes.
. dangas, jogos e “dramatizagdes alegoricas”
Além da voz e do som, o corpo era sempre um meio através do qual se instaurava

uma situagdo comunicativa na festa. Analogamente a mnisica, a danga desempenhava um

papel importante de adequagio entre os significados da festa € 0 comportamento que ela

8 “Carta anua da Provincia do Brasil, de 1583, Do Provincial P. José de Anchieta ao Geral P. Claudio
Acquaviva. Bahia, lo. de janeiro de 1584, In: ANCHIETA, Jos¢ de. Cartas — correspondéncia ativa e
passiva, SP, Loyola, 1984. Pesquisa, introdugdo e notas de Hélio Abranches Viotti. p. 371.

% “Do Ir. José de Anchieta ao P. Diego Laynes, Roma. Sdo Vicente, 1 de junho de 1560”. In: LEITE,
Serafim (ed.). Cartas dos primeiros jesuitas do Brasil, Volume II... p. 255. A mengio de Anchieta 4 nio
wtilizacio da musica durante o “oficio das trevas” é interessante, por revelar a necessidade de reforgar a
ortodoxia, ji que, durante o “oficio das trevas™ a musica era proibida, Podemos interpretar a mengiio de
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exige dos participantes. Ji os jogos e as “dramatizagdes alegdricas” possuiam fungdes mais
especificas, garantindo uma visualizagio de situagdes, valores e significados por aqueles que
participassem da festa. E importante que os jogos e as “dramatiza¢des alegoricas” sejam
diferenciados do que chamaremos de teatro ou representagbes, muito embora seja dificil
separar os textos para dramatizagdes ¢ para representagdes, quando se tem em mios o
“caderno de Anchieta”. No jogo, o que percebemos é sempre uma repetigio de situaciio
para situagdo, sem inovagdes formais, trocas de personagens e um objetivo de atingir um
espectador externo ao jogo. O jogo ndo tem piblico, nem personagens, nem enredo, mas
participantes € normas. Ja as “dramatizagSes alegdricas”, embora incluam personagens,
publico e enredo, ocorriam paripasso com outras praticas como liturgia e procissdes, nio
havendo um momento e um lugar para elas reservados, como, de certa forma, ocorria com

as representacdes.

Ao contrario do canto, que era ensinado nos colégios da Companhia de Jesus, a
danca era uma atividade menos limitada por regras impostas pelos professores (missionarios)
dos colégios e, por isso, tendia a se apresentar aos olhos dos missionarios como uma forma
de dangar propria dos indigenas. Cardim nos relata uma cena de recebimento do P. Visitador
em Nossa Senhora da Ajuda na qual alguns meninos indigenas dangavam bem a “sua
maneira”. Diz Cardim que: “foi o padre recebido dos indios com uma danga mui graciosa de

meninos todos empenados, com seus diademas na cabega, e outros atavios das mesmas

Anchieta como tentativa de legitimar o uso da misica em momentos adequados, sem, contudo, expandi-lo
para 0s momentos em que $¢ria danoso ou transgressor das normas e diretrizes da Igreja.

50 que denominamos “dramatizacdes alegdricas” sdo inserdes de personagens alegoricas no interior de
praticas religiosas e rituais. Tal pritica era realizada desde o século XIII em terras cristis e, segundo E.
Gongalves, “documenta 2 introdugio de um certo nivel de espetacularidade nos oficios religiosos”. Ver:
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pennas, que os fazia mui lustrosos, e faziam suas mudancas e invengSes mui graciosas.”®

Contudo, existem casos de relatos de dancas 4 “maneira portuguesa” realizadas por meninos
durante  festas religiosas. Tais dangas, no entanto, parecem ter sido ensinadas
extraordinariamente, ja que, em nenhum momento, se menciona um ensino regular de danga
nos colégios. Ao mesmo tempo, vale notar que © ensino de canio tinha o objetivo, inclusive,
de formar cantores aptos a participar de corais que acompanhariam missas no interior de
templos. Como a danga ndo era utilizada na liturgia, seu ensino era dispensavel e sua pratica
reservada aos momentos mais livres e descontraidos de celebragdes. A danga seria, ainda,
uma performance corporal da misica através da qual os participantes comunicavam suas
experiéncias da musica aos outros participantes, ajudando a compor uma atmosfera visual de

acordo com a musica e o estado de Animo da festa.

Muitas vezes, ¢ dificil discernir o que é danga do que ¢ jogo nas festas religiosas em
aldeamentos indigenas. Por exemplo, Cardim afirma que uma das festas favoritas dos
indigenas da aldeia de S0 Jodo (Bahia) era a de seu orago, pois adoravam pular fogueira®’.
Seria pular fogueira um jogo ou uma danga? Caberia aqui fazer uma distinggo? Algumas
praticas como esta ndo s3o classificavels nem como danga nem come jogo, mas contém
elementos de ambos. Para esclarecermos a pratica do jogo € preciso observar a mais

comentada pelos missionarios jesuitas, as simulacOes de batalhas navais. Uma dessas

LANCIANI, Giunlia e TAVANI, Giuseppe (eds.). Dicionadrio de literatura medieval galega e portugnesa,
Lisboa, Caminho, 1993. p. 620.

# CARDIM, Fernfo. “Informagdo da misséio do P. Christovdo Gouvéa as partes do Brasil”. In: Tratados da
terra e gente do Brasil ... p. 180.

¥id p. 191
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simulag¢Oes, ocorrida na Capitania do Espirito Santo, é descrita por Cardim, revelando-nos

algumas de suas principais caracteristicas.

“Vespera da Concei¢io da Senhora, por ser orago da aldéa mais
principal, foi o padre visitador fazer-lhe a festa. Os indios também lhes
fizeram a sua porque duas leguas da aldéa em um rio mui largo e
formoso (por ser o caminho por &gua) vieram alguns indios
morubixdba, sc. principaes, com muitos outros em vinte canoas mui
bem equipadas, e algumas pintadas, enramadas e embandeiradas, com
seus tambores, ptfanos ¢ frautas, providos de mu formosos arcos e
flechas mui galantes; e faziam a modo de guerra naval muitas ciladas
em_ o r1io, arrebentando poucos € poucos com grande grita, e
prepassando em uma canoa do padre lhe davam o Ereiupe, fingindo
que o cercavam e o captivavam. Neste fempo, um menino,
prepassando _em uma canoa pelo padre visitador, the disse em sua
lingua: Pay, mardpe guarime nande popecoari? sc. em tempo de
guerra e cerco como estas desarmado e metem-lthe umn arco e flechas
na mao. O padre assim armado, e elles dando seus alaridos e urros,
tocando seus tambores, frautas e pifanos, levaram o padre até a aldéa,
com algumas dangas que tinham prestes.”®

O trecho destacado demonstra uma caracteristica importante dos jogos: a sua feigdo
bélica. Isolado do contexto das festas religiosas e do significado assumido pela idéia de luta
nas representagdes teatrais, os jogos ndo seriam mais do que imitagBes de situagBes de
batalha ou talvez meros exercicios de guerra. No entanto, € preciso que se apreenda o
sentido do jogo naval no conjunio artistico mais amplo no qual se insere. Os urros de
guerreiros, os sons dos tambores, a decoragdo das canoas e as armas empunhadas sdo alguns
dos outros elementos que acompanham o jogo € ndo devem ser desprezados. Da mesma
forma, o momento da festa, qual seja, o do recebimento de um “visitante” (e aqui talvez
valha dizer Visitador) para o dia do orago da aldeia, nio pode ser ignorado ¢ o cenario

natural, o rio, o “caminho de aguas”, é mais do que meramente ilustrativo. Quando 0 menino

% id. p. 204. Grifo meu.
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indio se dirige ao Visitador e lhe informa que o momento é de guerra, isto ndo deve ser
tomado como uma metafora. Junto com o Visitador estd chegando o tempo da Conceigdo
de Nossa Senhora, orago da aldeia, que mais uma vez se oferece como aliado contra o
pecado e os “maus habitos”, empecilhos para a cristianizagdo, como entendiam os jesuitas.
O momento & mesmo de guerra e o padre Visitador € recebido pelos morubixabas® como

mais um e poderoso aliado contra o “inimigo”.

E de suma importincia notar que, ao incluir tais jogos nas festas religiosas, os
missionarios estavam redefinindo os valores atribuidos as guerras indigenas em outras
situacdes que ndo a festiva. Nos seus aspectos formais, os jogos bélicos descritos nas cartas
jesuiticas e as guerras indigenas descritas nas cronicas quinhentistas possuem varias
semelhancas. Nas gravuras que “adornam” o relato de Hans Staden nota-se que o carater
naval das batalhas predominava sobre as batalhas em terra’, assim como nas festas. Outra
semelhanca & relativa as armas, salvo nas vilas quando baviam disparos de canhles e
arcabuzes na chegada de um visitante para a festa, as armas utilizadas nas aldeias era o arco
¢ a flecha, tal como os entregues pelo menino indio ao P. Visitador no relato de Cardim. Nas

crBnicas, o arco e a flecha sio armas que tendem a ser utilizadas nas descri¢des para retratar

5 A palavra morubixaba, traduzida por Cardim como “principal” on “chefe” também tem wma conotacao de
“chefe militar”, como se percebe em outros relatos quinhentistas. No capitulo XTIV de suas Viagens a terra
do Brasil, Léry diz que 0s peorerupiché ou mborubichd discursam sempre a favor da guerra ¢ da vinganga.
Também Gabriel Soares de Sousa, em seu Tratado descritivo do Brasil em 1587, lembra o papel do
principal dos tupinambas, que “(...) antes da batalha prega ao redor das casas a respeito da obrigacio que
tém [os tupinambi] de ir tomar vinganga de seus conirdrios”. Ver LERY, Jean de. Viagem a terra do
Brasil, Sio Paulo, Biblioteca do Exército - Editora, 1961. p. 166. & SOARES DE SOUSA, Gabricl.
Tratado descritivo do Brasil em 1587, SP, Brasiliana, 1971. p. 320.

% Nsio somente as gravuras revelam tal predomindncia, mas também os textos deste e de outros cromistas ou
missionarios. Staden frisa que, quando se preparam para as batalhas, os tupinamba “arranjam canba, flechas
e farinha grossa de raizes, 4 qual denominam uiatd ¢ utilizam como alimento.” V&-se que a canfa ¢, junto



81

o carater guerreiro do indigena que é considerado perito no seu manuseio’ . O rapto de
prisioneiros, que resultou, por exemplo, no cativeiro de Staden’’, é outro elemento que
aparece em descrigdes de jogos. Cardim narra que uma vez indo com o Visitador e alguns
meninos indios a um rio, “pelo caminho [os meninos indios] fizeram grande festa 20 padre,

»* Ainda em outros muitos pontos

umas vezes O cercavam, outra o captivaram {...).
podcriamos comparar 0s jogos as guerras, mas o que fizemos até aqui basta para concluir
que as guerras indigenas que, segundo os cronistas, seriam expliciveis apenas pelo bestial
espirito de vingan¢a dos nativos da terra, mudam de estatuto durante a festa gracas 3 troca
do mimigo, que deixa de ser o indigena vizinho e seus “amigos” franceses ou portugueses,
passando a ser anhangad (“demonio” na concepgio dos jesnitas) e angaipaba (o pecado). O

que ocorre € a troca da guerra relatada como real por uma “imita¢do” ou “ritualizagdo” da

batalha.

Ja as dramatiza¢Ges alegbricas, diferentemente dos jogos, constituiam uma total
novidade para os participantes indigenas das festas. Um relato curioso sobre as
dramatizagdes alegoricas nos é proporcionado por José de Anchieta em sua Anua de 1581,

Nesta, ao descrever uma procissio que levava as reliquias da catedral de Salvador 2 igreja

das armas ¢ da comida, um importante elemento que ndo pode faltar na guerra. Ver: STADEN, Hans. Duas
viagens ao Brasil, Belo Horizonte / 840 Paulo, ltatiaia / Ed. da Universidade de Sio Paulo, 1974. p. 177.

' Ao figurar um indio “tipico”, Jean de Léry diz: “Colocai-lhe na mao seu arco e suas flechas e o vereis
retratado bem garboso ao vosso lado.”[LERY, Jean de. Viagem i terra do Brasil ... p. 167.] Cardim, ao
descrever as flechas diz que “parece cousa de zombaria, porém ¢ arma cruel (...), dando em qualquer pau o
abrem pelo meio, e acontece passarem um homem de parie a parte, e ir pregar no chio: exercitam-se de
muito pequenos nestas armas, € s30 grandes frecheiros (...) [s&0] tdo intrépidos ¢ ferozes que meic espanto.
S&o como bichos do mato, porque entrdio pelo sertio a cacar despidos e descalgos sem medo nem temor
algum.” [CARDIM, Ferndo. Tratados da terra e gente do Brasil ... p. 113.]. Assim, os indios sio pintados
com todos os atributos guerreiros e, na unifo de sen porie fisico, habilidades e armas, sintetiza-se essa
imagem, comwmente representada, tambem na iconografia, sob o signo do arco ¢ flecha.
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do Colégio da Bahia, ele diz: “Estavam, a essa altura, as ruas ornamentadas de folhagens e
de flores e, de pé, 2 um lado e outro do percurso, as seguintes figuras: a Devogio, a Paz, a
Castidade e o Anjo Custddio desta cidade, que cada qual saudava com sua alocugdo, as
reliquias, congratulando-se com a cidade pela sua sorte venturosa.”™ Percebe-se aqui, em
primeiro lugar, que Anchieta menciona a exisiéncia de personagens alegbricas em uma
situagdio que ndo é a de uma representacdo. Tais figuras, a Devogdo, a Paz, a Castidade e 0
Anjo Custodio sdo participantes da festa e se misturam com os demais. No entanto, elas tém
um estatuto proprio diferente dos demais participantes. Elas tornam visiveis, através de uma
“atuacdo dramdtica”, valores e preceitos cristios. No interior da carta, a descrigdo de
Anchieta assume um carater realista. Em nenhum momento, ele menciona os atores que
representavam as personagens nem se refere a uma atividade de representagéio. Na descrigdo
de Anchieta, eram realmente as personagens mencionadas que estavam la saudando as

reliquias, ou seja, eram as figuras e nao os atores que deveriam ser visualizados®™.

Tanto os jogos navais como as dramatizagdes alegdricas constituiam momentos para
tornar visivel uma mensagem pelo “atuar”, pelo “dramatizar”, pelo “imitar”. Praticas como
estas erdm recorrentes nas festas religiosas do periodo e, aliadas & musica, ao canto € a

danga compunham um aparato espetacular e visual imprescindivel para a comunicagdo

%2 Ver; STADEN, Hans. Duas viagens ao Brasil ... . Livro Primeiro, Capitulo 18, p. 77. Neste capitulo ele
conta como foi aprisionado pelos “selvagens™.

# CARDIM, Ferndo. Tratados da terra e gente do Brasil ... p. 189.

®4 “Carta Anua da provincia do Brasil, de 1581, dirigida a Cldudio Acquaviva — Bahia, lo. de Janciro, de
1582”. In: ANCHIETA, José de. Cartas — correspondéncia ativa ¢ passiva ... p. 351.

% Poderiamos, assim, chamar as “dramatizacbes alegdricas” também de “teatro metafisico”, tal como
definido por Clifford Geertz, on seja, “(..) teatro concebido para exprimir uma visdo da natureza
fundamental da realidade para, ao mesmo tempo, moldar as condigdes de vida existenies em consondincia
com essa realidade, isto &, teatro para apresentar uma ontologia e, ao formula-la, fazé-la acontecer, torna-la
real.” Ver: GEERTZ, Clifford. Negara: o estado teatro no sécule XIX, Lisboa, Difel, 1980. p. 134.
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religiosa entre os participantes. Hoje, é impossivel para o historiador reconstituir os gestos e
o estilo de representar utilizados em tais situagdes. No entanto, o que resta nos relatos de
alguns missionarios € a exaltagdo de tais formas de celebrar como “devotas”, “agradaveis” e,
sobretudo, eficazes no processo de cristianizagdo dos indigenas. Contudo, a adequagio das
multiplas possibilidades no interior das festas religiosas preocupava os missionarios e nio
era qualquer tipo de danga, canto, musica e jogos que podena ser adaptado para uma

festividade “devota”.

A convivéncia entre liturgia, sacramentos, adornos, simbolos, imagens, musica,
canto, danga, jogos, representagdes e dramatizacGes alegéricas compde um ambiente
espetacular no qual varios elementos sdo agrupados ao mesmo tempo. Nessa bricolage de
elementos artisticos, temos a evidenciagio do testemunho religioso, tal como projetado
pelos missionarios em suas cartas. As cartas jesuiticas compdem a festa espetacularmente,
criando uma temporalidade de coexisténcia de experiéncias variadas, na qual tudo ocorre ao

mesmo tempo para a revelagio da “verdade” entranhada no ambiente de devog&o.

. elementos indigenas, um perigo inevitdavel

Era muito importante que as festas “devotas” promovidas pelos missionérios jesuitas
ndo se confundissem com as chamadas “festas gentilicas”. Anchieta, recém chegado em
terras portuguesas na América, em 1554, comenta que o indigena “(...) é gente tio indOmita
¢ bestial, que toda sua felicidade tem posta em matar e comer came humana (...) tio

arraigado tém o costume de beber e cantar seus cantares gentilicos, que ndo ha remédio para
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o desviar de todo de tais coisas.”® O canto, a danga e as festividades indigenas muitas vezes
(con)fundiam-se, nos olhares do colonizador, com as imagens da antropofagia, da guerra, da
“feiticaria™ e do consumo excessivo do cauim. A incorporagdo de elementos indigenas
envolvia, portanto, uma ressignificagio ou uma purificagio das praticas festivas dos

indigenas, através de uma selegio daquilo que ndo fosse prejudicial ao cristianismo ¢ aos

“bons costumes”.

A proibigio ou permissdo de festas ou elementos indigenas no interior dos colégios
da Companhia de Jesus, nas aldeias, nas vilas, enfim, no universo colonial portugués na
América, era algo que gerava polémica e preocupava as autoridades coloniais. Taunay, por
exemplo, cita um trecho de 1583 das atas da Camara de Sac Paulo, que revela a proibigdo €
o estabelecimento de severas punigdes aqueles brancos que fossem encontrados participando
das chamadas “tapuyadas”, “bebendo e bailando ao modo do (.} gentio™. Também ¢é
conhecida a querela entre Nobrega e Sardinha, sendo o segundo muito mais proibittvo em
relagio & maneira de cantar indigena que o primeiro. Em carta 4 Simdo Rodrigues, Nobrega
explica que a misica cantada 4 maneira indigena no colégio “no eram ritos nem costumes
dedicados a idolos, nem que prejudicassem a fé catélica.™® Contudo, obediente como manda
a ordem, Nébrega acaba por dizer ter proibido o canto a maneira indigena, seguindo a

vontade do Bispo.

% «Carta do Irmdo Anchicta a Santo Inicio de Loyola, Roma — Piratininga, agosto 1554.” In- ANCHIETA,
José de. Cartas — correspondéncia ativa e passiva ... p 62.

97 Feiticeiro foi 0 nome muitas vezes utilizado pelos jesuitas para denominar os caraibas (profetas indigenas
que proclamavam-se guias para a “Termra sem Mal”), que também eram tachados de enganadores e
mentirosos pelos missionarios. Aqui, a palavra “feiticaria” tem o intuito de reforgar o cardier nmegativo,
ameacador ¢ demoniaco atribuido as préaticas realizadas pelos caraibas entre os indigenas presenle nos
relatos dos padres da Companhia de Jesus.



85

Apesar de todas as proibicdes e receios, j4 vimos, neste trabalho, que elementos
indigenas, principaimente musicais, ludicos e relativos a danga, eram incorporados as festas.
E interessante notar que até¢ mesmo “instrumentos musicais” como o maracd ¢ as “flautas
indigenas” eram utilizados em procissGes, acompanhando musicalmente coro de
participantes a cantar salmos e cantigas devotas. O que € curioso nessa utilizacdo ¢ a
conotagdo que tals instrumentos assumem nos relatos de cronistas que viveram entre
indigenas. Sobre as flautas, diz Léry que os indigenas “(...) tocam no meio das tropas
[durante a situagdo de guerra] para lhes dar coragem e excitagio. Qutros carregam pifanos €
flautas feitos de ossos dos bragos e pernas dos inimigos devorados e nfo cessam tampouco
de tocar durante todo o caminho, incitando o bando guerreiro a matar e devorar os
adversarios contra os adversirios contra os quais atiram.”” Assim, percebe-se a intima
relagdo entre a musica da flauta e as praticas de guerra e antropofagia. J4 o maracd, no
relato de Hans Staden, relaciona-se diretamente aos rituais proféticos dos caraibas e a uma
espécie de apologia a guerra e a antropofagia. Nesses rituais, os caraibas seriam recebidos
2o som de canto e musica, com os indigenas dangando embriagados pelo cauim. Os caraibas
profetizariam vitdrias em batalhas, incitariam os indigenas & pratica da antropofagia e,
através do soprar de uma fumaga de petyn’” sobre o maraca, dota-lo-ia de um espirito que

falaria aos indigenas antes de situagSes de batalhas™!.

* “Carta de Nébrega ao P. Simio Rodrigues, da Baia, julho de 1552”. In: LEITE, Serafim. Novas cartas
jesuiticas {(de Nobrega a Vieira) ... p. 32.

* LERY, Jean de. Viagem 2 terra do Brasil ... p. 169.

' Fspécie de erva fiimada pelos indigenas.

! Ver: STADEN, Hans. Duas viagens ao Brasil ... pp. 126 - 127.
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A existéncia de tais elementos nas festas religiosas evidencia a ressignificagdo dos
simbolos identificadores do indigena como bestial ou barbaro em beneficio da cristandade.
Instrumentos como o maracé ¢ as flautas, assim como o arco e flecha e as canoas dos jogos
navais, tinham conotagdes antropofagicas, guerreiras ou de feitigaria e a sua utilizagdo nas
festas era algo que exigia um olhar diferenciado dos jesuftas sobre estes simbolos e suas
conotagdes. Mais a frente, quando estivermos interpretando os textos para representagdes €
dramatizagGes, veremos, até mesmo, que algumas idéias de carater antropofagico os
permeiam. Aqui, cabe, no entanto, apenas mostrar a existéncia de tais simbolos no interior
das festas como indicadores ndo do reconhecimento da legitimidade de praticas tdo
combatidas e temidas pelos inacianos como a antropofagia, a guerra e as profecias; mas de
uma incorporagio criativa de uma pratica e de certos valores subjacentes a ela no interior da

vida religiosa cristd dos aldeamentos e colégios.

O aproveitamento de elementos indigenas era, contudo, perigose para o proprio
reconhecimento dos sentidos e das verdades religiosas na festa, dadas a polissemia dos
elementos em cena e a diversidade de experiéncias dos participantes das festas. O perigo de
tais apropriages parece ter tido implicagBes, inclusive, na formag@o de seitas heréticas
como a Santidade de Jaguaripe. Segundo Ronaldo Vainfas, “parece ter sido no interior da
missdo (...) que se elaborou o exético e surpreendente catolicismo tupinamba.”'** Nio
podemos, contudo, afirmar que a formagdo de ceitas herdticas seja um desenrolar de
possiveis “mau entendidos” provocados pela polissemia das festas. Devemos pensar a

formagdo de ceitas heréticas no interior de um processo mais amplo de formagio de
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liderancas étnicas e rebelides a0 modelo jesuitico, no qual, elementos do discuso cristao

eram incorporados’™.

. A Beleza da Devogao:

“(...) como a danca se fazia ao som de cruéis agoutes, mostrando a verémica
ensangiientada, ndo havia quern tivesse as lagrimas com tal espeticulo, pelo que foi
notivel a devogio que houve na gente ”'™

O sentido da festa nfo se esgota com o reconhecimento dos missionarios da
legitimidade e da verdade do testemunho cristic na bdricolage de seus elementos
evidentemente artisticos. Para que o seu sentido seja completo € necessario ©
reconhecimento de uma devogdo compartilhada e a certeza de que os participantes estdo
congregados em uma comunidade cristd. Assim, a propria forma de participagio do “outro”
na festa se torna alvo de um olhar deleitoso por parte dos missionarios em suas cartas.
Cardim, no trecho citado, nos oferece um exemplar dos mais significativos do que
pretendemos mostrar. Neste, percebe-se que a espetacularidade evidenciada se deve as
disciplinas ¢ as lagrimas dos participantes em geral, que nido se continham perante a

“Verdnica ensangiientada”. Cardim estabelece, ainda, analogias entre o “espetaculo”

102 yAINFAS, Ronaldo. A heresia dos indios — catolicismo e rebeldia no Brasil colonial, Sio Paulo,
Companbhia das Letras, 1993, p. 117.

19 A cerca das rebelites, diz John Monteiro: “(...) a maior parte das rebelifes quinhentistas aprescntava
‘urna tipica estrutura profética’, ou seja, muitos levantes foram mobilizados por lideres carismaticos que, por
meio de cantos, dangas € um discurso deveras subversivo, incitavam os indios a rechacar ¢ abandonar o
modo de vida imposto pelos karal cristios. Porém € de se notar que, além do discurso € dos objetivos do
profetismo tradicional, estes movimentos freqiientemente incorporavam elementos novos, provenientes da
religiio dos europeus: o rito do batismo, a hierarquia da Igreja e outros tragos do catolicismo também estiio
presentes na organizagio dos movimento. Neste sentido, as rebelides dos Guarani assemelhavam-se as
chamadas ‘santidades’ que brotavam entre os Tupinamb4 ao longo do século XVI. (MONTEIRO, John. “Os
Guarani ¢ a historia do Brasil mendional (séculos XVI - XVIH)”. In: CUNHA, Manuela Carneiro da (org).
Histéria dos indios ne Brasil, $3o Panlo, Companhia das Eetras, 1992. p. 485.)



88

presenciado e a danga e a2 misica (som com. o qual a danga se dava); o que evidencia o que
estamos chamando aqui de “olhar artistico”. O choro e as disciplinas também sdo simbolos
evidenciadores da verdade, sdo testemunhos de algo fundamental para o cristianismo que se
funda na atividade missionaria do periodo, isto é, a evidéncia de que os “novos integrantes
do mun&o cristio” (os indios) compreendem o significado da entrega de Jesus Cristo para a
salvagio dos homens. O auto-flagelo, o desprezo com o proprio corpo, € o sinal do
reconhecimento da culpa ¢ do pecado humano, que levaram Jesus Cristo 4 cruz, € o
reconhecimento dos angaipaba, “maus habitos”. Passar por uma etapa de purificagio era
fundamental, na concepgdo dos missionarios, para a incorporagdo do indio no Tupdretama

(reino de Deus).

Portanto, se a os elementos artisticos da festa haviam de ser adequados & ocasifio, de
modo a constituir-se como devota, a devogdo gerada, no momento da festa, por esses
elementos (stmbolos), também ¢ vista, nas cartas, como analoga a um elemento de mesma
natureza. A devogio € o elemento que propicia o reconhecimento, no proximo, da “verdade
cristd” e do sucesso do empreendimento missionario. De todas as formas de devogdo
reconhecidas como tais, as disciplinas sfo as mais fortes e evidentes nas cartas. Noébrega, em
carta ao Padre Simdo Rodrigues em 1553, comenta que, em Sao Vicente, nas procissdes da
Quaresma, “vdo sempre cerca de cem disciplinantes dos indios, que ¢ muito para louvar a
Deus haver isto nesta terra, e mamelucos (que sio filhos de portugueses e indias da terra) e,
suas confissGes, que tanto continuam agora na Quaresma em gue estamos, parece que seus

senhores nio vém tdo preparados e contritos como eles, e, assim, faz-se neles muito

104 CARDIM, Ferndo. Tratados da terra e gente do Brasil ... p. 194.
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fruto.”'” E interessante que, em seguida a constatagio do auto-flagelo apareca um
comentario sobre a contri¢do ¢ preparo para a confissdo, como que estabelecendo uma
relagdo entre disciplinas, exame de consciéncia, arrependimento e, finalmente, fruto positivo
da ac@io missionaria. O reconhecimento e o arrependimento do pecado sdo, entfio, o sentido

profundo das disciplinas e da devogio despertada no momento da festa.

Outros sacramentos, além da confissio, encontravam-se integrados nas festas.
Anténio Blazquez, em carta ac Pe. Geral da Companhia de Jesus, Diego Laynes, em 1559,
escreve que: “(...) tornando ao proposito deixado, nesta vila de Sdo Paulo <Bahja>,
celebrou-se uma festa de muita edificagdo e alegria espiritual ha quinze dias. Desejavam os
indios de Sdo Paulo (aqueles a quem dava o Senhor inspiragdo para mudar a vida) ser
cristdos movidos, segundo creio, pelo exemplo de outros que por Pascoa de Ressurreicio
ressuscitaram em vida de graga com o sagrado batismo que entdo receberam. Assim,
importunavam muito o Padre que quisesse também que eles fossem batizados, prometendo

98 mais do

ser outros de ali em diante e que logo apartariam de si as mulheres, ndo ficando
que com uma, com a qual queriam viver em legitimo matriménio, conforme & lei dos
cristdios.”'”’ Percebe-se, aqui, que sacramentos como ¢ batismo e o matrimdnio, ocorrendo
nas festas religiosas, funcionavam como exemplo para outros ainda nao batizados e casados

como cristdos. Os missionarios atrihuiam ao sacramento o poder de trazer aos indios

“inspiracdo divina” para largarem sua “vida de pecados”, ingressando na vida crista.

'% “Carta do P. Manuel da Nébrega ao P. Siméo Rodrigues — Sdo Vicente, 12 de fevereiro de 1553”. In:
LEITE, Serafim (ed.). Cartas dos primeiros jesuitas do Brasil, Volume I ... pp. 432 - 433. Tradugdo minha

do espanhol.
1% A palavra de Blazquez é “quedando”.
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Portanto, a festa tem a fungdo de revelar aos participantes uma vontade divina e, mais do
que isso, mostrar que a vontade divina era a de salvagdo do participante, que devena deseja-
la por via da Pascoa de Jesus Cristo, sacramentada pelo batismo, marcando a transformacao

da vida indigena em vida crista.

Assim, o sucesso da festa dependia da participagio devota de todos os membros da
comunidade cristd. Sem tal participagio ndo seria possivel um reconhecimento, por parte
dos missionarios, dos “frutos” da sua a¢8o. A festa s6 € vista com tal por contar com um
envolvimento coletivo, abarcando cristdos, indigenas recém convertidos a0 cristianismo,
mamelucos ¢ missionarios. Para que ocorresse tamanho envolvimento era necessano afetar,
mobilizar ¢ agregar todo o universo colonial através de uma linguagem legitima e acessivel 2
todos. Linguagem que seria constituida pela coexisténcia de elementos artisticos, como os ja
evidenciados; devocionais, como as disciplinas; lingiisticos, como a sistematizagdo
gramatical ¢ seméntica da Lingua Geral ou Tupi Antigo, ¢ também litirgicos, sacramentais
ou religiosos. Na festa todos estes elementos se agrupavam para configurar uma linguagem
sagrada e crista capaz de ser vivenciada por todos. Uma linguagem que possibilitava um

reconhectmento de todos como cristios.

. O “Teatro” nas Festas:

“Chegamos 4 aldéa 4 tarde; antes della wm bom quarto de légua, comegaram
as festas que os indios tinham aparelhadas as quaes saiam uns cantando e tangendo
a seu modo, outros em c¢iladas saiam com grande grita e urros, que nos atroavam €
faziam estremecer. Qs cunumis sc. meninos, com muitos mothos de flechas

197 «Dg P. Anténio Blazquez por Comissio do P. Manuel da Nobrega ao P. Diego Laynes, Roma — Babhia,
10 de setembro de 1559.” In: LEITE, Serafim (ed.). Cartas dos primeiros jesuitas do Brasil Volume III ...
p. 134.
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levantadas para cima, faziam sen motim de guerra e davam sua grita, ¢ pintados de
vérias cores, nusinhos, vinham com as mdos levantadas receber a bengiio do padre,
dizendo em portuguez, ‘louvade seja Jesus Cristo’. Outros sairam com uma danca
d’escudos 4 portugueza, fazendo muitos trocados ¢ dangando a0 som da viola,
pandeiro tamboril ¢ flauta, ¢ juntamente representavam um breve didlogo,
cantando algumas cantigas pastoris. Tudo cavsava devociio debaixo de taes
bosques. em terras estranhas, ¢ muito mais por njo se esperarem taes festas de
gente tdo barbara. Nem faltow win Ankangd sc. diabo. gue saiu do mato; este era o
indio Ambrosio Pires, que a Lisboa foi com o padre Rodrigo de Freitas. A esta
figura. fazem os indios muita festa por causa de sua formosura, gatimanhos e
tregeitos gue faz; em todas as suas festas metem algum diabo. para ser delles bem
celebrada™ '%®

No trecho citado, extraido da narrativa epistolar de Cardim, vemos como as
representagSes inseriam-se nas festas. Elas davam-se juntamente com outros elementos da
festa e, assim sendo, o proprio termo teatro fica comprometido para designa-las, uma vez que
hoje o seu significado ¢ muito mais resfrito, constituindo um momento que fala por si s6. O teatro
hoje prescinde do contexto da festa, constituindo uma pratica autbnoma. N3o havia uma
separagdo clara entre 0 momento de representagiio e outras praticas como as procissoes, as
dangas, os jogos e as dramatizacbes alegoricas. Era comum, por exemplo, que um mesmo espago
reservado para representagdes fosse utilizado para pregages, sermdes, etc. Também era comum
que elementos presentes nas pegas, como reliquias e imagens, fizessem parte também de outros
momentos como procissdes, que muitas vezes eram o proprio motivo das festas. Personagens,
como, o Anhanga representado por Ambrosio Pires, também poderiam fazer parte de outros
momentos ndo teatrais da festa. “Teatro” e festa davam-se, portanto, paripasso e os elementos
artisticos de um se juntavam aos do outro, formando um universo de simbolos que se

complementariam para dar visibilidade ao sagrado.

1% CARDIM, Ferniio. Tratados da terra e gente do Brasil ... p. 177. Grifo meu.
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Um caso em que fica clara a intima relagio entre o “teatro” e a festa € o daquela do dia
das Onze Mil Virgens {21 de outubro), descrita por Anchicta na sua dnua de 1584. Descrigdo

que deve ser aqui reproduzida na sua integra.

“Dia 21 de outubro, consagrado as Santas Virgens, deram principtos com
grande festa, com o canto das vésperas e missa cantada, ao som do drgdo. O
mimero dos que se confessaram € comungaram superou a expectativa. Em seguida,
efetuou-se, com excelente ordem, uma procissdo, na qual um de nossos padres
recém-ordenado, acompanhado de acdlitos, levava sob o pilio de seda o relicirio
com as cabegas das Virgens.

Houve, em honra das mesmas, algumas representagdes. Avancava desde logo
wma nau, muito bem ornamentada ¢ montada com a maior perfeicio sobre rodas de
madeira, tio escondidas, que delas mada sobressaia. Nessa nau era transportada
Santa Ursula € suas companheiras, sobre as quais sobrepairava um Anjo, com uma

- palma na mio, ¢ exortar o batalhdio & conquista da corda do martirio. A tal pagdo,
acolhido com rosto nio turbado, mas feliz, a comandante e todas mais, com voz
sonora, respondiam em unissono estarem prontas a dar, por Jesus, esposo de suas
almas, o sangue a vida. Terminados tais didlogos, prosseguiu a nau o caminho
iniciado. A uma alocugiio do Anjo, desfraldaram-se estandartes vermelhos e soaram
os estampidos dos morteiros, como sinal de um glorioso triunfo.

(...) Apos outros espetdculos semelhantes, & tarde houve nova representacao,
mais breve, em que os corpos degolados e cobertos de sangue das Santas Virgens,
carregados pelos Anjos foram entregues ao sepulcro entre suaves cangdes. Isso tudo
com tamanho realismo, que, nfio apenas os espectadores, mas os proprios atores,
deixando-se dominar pela compaixdo, desataram em prantos. ExibicGes, estas e
outras que — como a experiéncia demonsira — CONCOTTEM para (ue 5¢ reunam,
vindas por terra e por mar, verdadeiras multiddes, anmentando assim o numero das
confissées, com ¢ proveito das almas, que dai redunda, ficil de ser por todos
comprovado.”'®

Trés aspectos desta passagem devem ser destacados. O primeiro ¢ relativo ao
“palco”, o segundo, o realismo da representagdo e, o terceiro, € o do papel desempenhado
pelas representagOes no interior da festa. O palco da primeira representagdo descrita € um
palco mével, uma nau de rodas. Neste espetaculo o paico ndo se confunde com a cena, ele
entra e sai da festa como se ele fosse personagem de um espetaculo maior. No interior deste

palco, representa-se o martirio das Virgens, ocasido geradora da festa e que chega em seu

199 «Carta Anua de 1584, ou Breve narracdo das coisas atinentes aos colégios ¢ residéncias, existentes nesta
Provincia do Brasil. — Bahia, 27 de dezembro de 1584.” In: ANCHIETA, José de. Cartas —
correspondéncia ativa e passiva ... p. 375 - 376.
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tempo na festa. Assim, o palco e, conseqiientemente, a representagio chegam e atravessam
0 espago da festa, trazendo uma visualizagio da propria razio de ser da festa. E a essa

visualizagdo que importa dar um carater realista.

Em uma descricdo de Cardim da representagio de outro martirio, o de Sio
Sebastido, o autor chega a dizer que a cidade (Sfo Sebastido do Rio de Janeiro), com choros

0 Representar ao vivo

e devogio, recebeu a representagdo “ao vivo” do martirio do santo
significava trazer de novo a imagem e os sinais presentes no evento original, comovendo os
participantes ¢ causando devogdo. Por isso, € importante que as rodas da nau mencionada
por Anchieta ndo transparecessem, para causar a impressio de que aquile nio era uma
imitagdo simples do evento original, mas uma imitagdo legitima, capaz de tornar
experimentavel, no presente, algo acontecido no tempo das origens. Concluindo, cabe dizer
que ¢ tal visibilidade do sagrado dada pela representagio, em conmjunto com os demais
elementos da festa, que é capaz de gerar a devogiio e a participagio de multiddes neste
momento maximo de comunhdo cristd que é a festa, tornando-se, assim, um importante

veiculo de comunicago religiosa entre missionarios, cristdos brancos, mamelucos e indios

cristianisados.

Cabe, no entanto, duas perguntas, seriam os textos atribuidos postumamente a
Anchieta correspondentes a textos para representagio? E ndo correspondendo, sera possivel
separar, no codice seiscentista dos escritos de Anchieta, aqueles textos eminentemente

teatrais dos textos liricos ou para “dramatiza¢Ses alegoricas”™? Pois foi isto que os dois

1® CARDIM, Fernio. Tratados da terra e gente do Brasil ... p. 209.
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Gltimos editores do “teatro anchietano” fizeram, seja em menor grau, com Maria de Lourdes
de Paula Martins’'!, seja em maior, com Pe. Armando Cardoso''”. Consideramos que tal
separacio acaba por tornar imvisivel uma das caracteristicas mais originais das
representagdes, qual seja, a sua fusdo com todo o aparato espetacular — artistico ou
religioso — das festas. E bem verdade que o “caderno de Anchieta” traz textos que se
diferenciam claramente quanto a forma; contudo, sejam cangdes, dialogos, epigramas ou
alocugDes, os versos do codice seiscentista das “poesias” atribuidas a Anchieta sdo géneros
possiveis de ocorrer numa festa, sendo dramatizados ¢ atuados no interior ou ao lado de
representagdes religiosas. Assim, o que o “caderno de Anchieta” traz é mais do que textos
para a representagdo, para um suposto teatro ou escritos que compdem uma “lirica
anchietana”. O que o “caderno de Anchieta” nos oferece € todo um universo seméntico da
festa, perpassado por uma atmosfera de dramaticidade e espetacularidade que visa tornar
mensagens religiosas evidentes para um “ptiblico™ constituido por participantes ¢ que sao,
assim também um pouco “atores” de um grande teatro. No proximo capitulo, buscaremos
fazer uma leitura desses textos, para que possamos discutir algumas das caracteristicas da
religiosidade quinhentista que vai sendo moldada no interior das festas promovidas pelos

missionarios inacianos em territorio brasileiro.

11 ANCHIETA, José de. Poesias, SP, Edigdes do IV Centenario de Sdo Paulo, 1954, Transcricdo, tradugdo ¢
notas de Maria de Lurdes de Paula Martins.

12 ANCHIETA, José de. Teatro de Anchieta, SP, Loyola, 1977. Traducdo versificada , introdugdo e notas
de Armando Cardoso. Cardoso publica ainda outros dois volumes separados do volume do featro no qual ele
edita o que ele chama de uma “lirica anchietana”: ANCHIETA, José de. Lirica portnguesa ¢ tupi, SP,
Loyola, 1984. Introdugdio, notas e traducio versificada de Armando Cardoso. & ANCHIETA, José de. Lirica
espanhola, SP, Loyola, 1984. Introdugio, notas e tradugdo versificada de Armando Cardoso.



CAPITULO I

Os PAPEIS DA FESTA: OS TEXTOS PARA REPRESENTACOES E

DRAMATIZACOES ALEGORICAS

*Et ne nos, Dens, te pedimos
inducas, por nenhum modo,
in tentationem calmos
porque fracoes nos sentimos
formados de triste lodo”

(VICENTE, Gil. O velho da herta.)
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Apds termos problematizado a configuragdo dos textos para representagdes €
dramatizagGes como “teatro anchietano” e termos estabelecido algumas relagOes entre as
praticas ‘de representagdo ¢ dramatizagio e as festas religiosas, tal como aparecem no
interior de discursos de missionarios jesuitas, resta-nos, agora, realizar uma interpretagdo
dos textos presentes no chamado “caderno de Anchieta”, visando identificar algumas de suas
caracteristicas distintivas no que se refere ao universo religioso desenhado nas descrigGes

dos momentos das festas e que se apresentam através dos textos.

Optamos, assim, por dividir este capitulo em duas partes. A primeira servira para
apresentar alguns elementos relativos ao estado “material” dos textos do “cadernc”, as
linguas e a alguns recursos de linguagem fundamentais neles utilizados. A importincia dessa
etapa € ‘elucidar algumas das caracteristicas centrais dos textos para dramatizagdes e
representagdes: a valorizagdo de aspectos orais, a criagio de imagens alegoricas “realistas” e
quase “plasticas”, o carater moralista e redundante, a reinveng3o da lingua indigena para
exprimir conceitos religiosos cristios e a mobilidade dos textos, que poderiam ser agrupados
de multiplas maneiras, dependendo de cada ocasifio em que seriam representados em sua
dependéncia ao contexto da festa. Na segunda parte, partindo da visualizagdo de um
“maniqueismo antropofigico” particular presente nos textos, avaliaremos as caracteristicas
centrais da religiosidade “salvacionista” configurada nas festas religiosas quinhentistas no

Brasil, tal como aparecem nos textos para representagio.

L As Imagens da Fala e Também o que Elas Dizem: a linguagem dos textos
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Tirando um Quadro da Moldura:

No primeiro capitulo desta dissertagdo, vimos como os dois editores do “teatro
anchietano” trabalharam o “caderno de Anchieta”, no sentido de transformar os textos que
nele se encontravam em obra monumental de um autor. Maria de Lourdes de Paula Martins
¢ Armando Cardoso foram responsaveis por “emoldurar um quadro” e torna-lo visivel e
inteligivel a um universo intelectual que buscava um fundador da literatura e do teatro
nacional, um homem das “letras brasileiras™ em pleno século XVI. Para compreendermos os
sentidos dos textos que compunham o “cademo de Anchieta” é necessario tirar o quadro da

moldura, perceber os recortes processados, as adaptages € as reordenagfes ocorridas.

Uma das mais importantes adaptagdes do caderno foi a que se fez em relagiio as
muitas abreviaturas contidas nos textos. Assim, o que, no caderno, aparece como “p.””,
“S6r7, “f°s” e “X”; nas edi¢des modernas é transformado em “para”, “Senhor”, “filnos” e
“Cnisto”, s6 para citar alguns exemplos. Nio estamos afirmando que a substituicio das
abreviaturas mencionadas seja falha das edigdes modernas do “teatro anchietano”. No
entanto, tal substituigdo torna obscura uma caracteristica central dos textos do “caderno”, a
sua vocagdo para a oralidade. Os textos do “caderno de Anchieta” ndo eram escritos para
serem lidos como literatura, mas para serem proferidos. As abreviagdes sio sinais de que,
somente no “falar”, os textos alcangariam os efeitos almejados. Note-se que, ndo

considerando & palavra inteira, a propria métrica dos poemas fica comprometida, como em
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“p.* nos sois qua madado™'®® heptassilabo se lermos “para” e de seis silabas poéticas se
lermos “pa”. A necessidade de ndo se utilizar abreviaturas no campo da escrita €
caracteristica do “quadro emoldurado”, da literatura esteticista dos séculos XIX e XX, ndo
das praticas de representagdo e dramatizagdo do século XVI, que s6 fazem sentido como

oralidade.

Outra caracteristica que evidencia a oralidade dos textos ¢ a relativa despreocupagéo
do caderno com a divisio das estrofes. As edicGes modernas do “teatro anchietano”, e até
mesmo a “transcrigio diplomatica do caderno de Anchieta” de Maria de Lourdes Martins,
trazem divisdes de estrofes que ndo coincidem, muitas vezes, com as do original. Mais uma
vez, vemo-nos diante de um caso de despreocupagio no século XVI em relagéo ao texto
escrito e o seu coniraste com o zelo formal na escrita no século XX. Também aqui ndo
sugerimos que haja erros de divisdes de estrofes nos casos das edigbes modernas, que
seguem uma logica e uma estrutura de composigio bastante sustentével para os moldes de
poesia mais contemporineos ¢ até classicos ou do préprio século XVI em terras européias.
O que n-os interessa tornar visivel é que tais moldes nio faziam sentido para uma pratica

eminentemente oral.

Ainda retirando o quadro da moldura, notamos a artificialidade da constituigdo de
“pecas inteiras” formadas a partir de fragmentos isolados do caderno. Cardoso, mais do que

Martins, esforgou-se nesse sentido. Muitas vezes, como ja notamos no capitulo 1, o cntério

113 verso extraido do “Recebimento, q fezerad os Indios de guarapari ao P° Prouincial Margal Belliarte”. In:
ANCHIETA, José de. Poesias, Belo Horizonte - Sio Paulo, Itatiaia - Edusp, 1989. p. 79. Transcrigdo
diplomatica de Maria de Lourdes de Paula Martins da pagina 21 do “caderno de Anchieta”.
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utilizado por Cardoso para “(re)compor” as “pecas de Anchieta” é a mera adequagdo
esictica e temdtica entre textos isolados no “caderno de Anchieta”. Contudo, o proprio
editor nos informa que “quem examina de perto o manuscrito nota que ele ¢ formado por
varios fasciculos, desiguais em mimero de péginas e encadernados num so volume; repara
também as letras diferentes em que esta escrito, a propria de Anchieta e outras duas
principais mais evidentes”. Cardoso, tentando justificar a autoria de Anchieta explica que o
missionario foi formando “pequenas cole¢des de poesias das que mais lhe serviriam para as
festas da colonia e das aldeias, e que ele ndo duvidava de emprestar a seus discipulos,

»14 Assim, caber-nos-ia questionar a montagem das pecas

quando fosse preciso
aproveitando varios trechos de fasciculos que funcionavam como “ferramentas de trabatho”
e que poderiam ser aproveitados de maneiras diferentes por aqueles que Cardoso chama de
“discipulos” de Anchieta. Dessa forma, acreditamos ter evidenciado a contradigio basica da
constituicdo de “pecas anchietanas”, pois, pelo que indica a condigdo fragmentaria do
caderno, tais “pegas” podem nunca ter existido na pratica. O que existiy, e isso ndo se
questiona, foi um conjunto de textos passiveis de serem combinados conveniente e

harmoniosamente para representagdes e dramatizacdes em determinados contextos festivos.

Estamos diante de mais uma caracteristica dos textos do caderno, a sua maleabilidade.

Pluralidade de Linguas e a Homogeneizacio Universalista Crista:

A multiplicidade de linguas presente no “caderno de Anchieta” é outra caracteristica

que deve ser problematizada para podermos compreender os textos para dramatizaco e

"'* CARDOSO, Armando. “O manuscrito dos autos”. In: ANCHIETA, José de. Teatro de Anchieta, Sdo
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representagdo. E comum encontrar, no “caderno”, textos polilingies, misturando ©
portugués com o espanhol ¢ a lingua geral. Acham-se também textos €5Critos em uma ou
duas dessas linguas e outros textos, ainda, escritos em latim e portugués. Segundo a
interpretagio de Leandro Karnal, no entanto, a multivocidade presente nos textos deve ser
entendida em total relaggo a um sentido unificador do Catolicismo. Sobre isso Karnal diz:
“hi multivocidade sutil através da sintaxe tupi dos versos com a métrica ibérica; ha
multivocidade estratégica ao integrar demdnios indigenas ao mundo infero cristao,
misturando-se cosmogonias. Porém, o sentido maior advém de que todas estas vozes
permanecessem associadas a um sentido unificador, como uma espécie de ‘ponto de fuga’ da
pintura renascentista. O ponto unificador e imposto pelo autor ¢, exatamente, o Catolicismo.
Somente o Catolicismo poderia, na coldnia, integrar tantos elementos pum unico
discurso.”"® Surge, assim, um campo de investigagdo riquissimo para aqueles que, como
nos, buscam compreender as particularidades do cristianismo fundado no intenior da acdo
missionaria, o da apropriagdo da lingua do alvo catequético para a revelagdo de sentidos

Cristaos.

A apropriagio da lingua indigena pelo(s) autor(es) do “teatro” jesuitico €, sem
diivida, um campo riquissimo para perceber a “redugo” de uma lingua a religidio catlica. A
incorporagdo de palavras ou radicais indigenas ao discurso cristdo evidencia nio uma mera
adequagiio aleatoria de significantes a significados, mas um olhar sobre o saber indigena. A

possibilidade de expressar idéias cristds através de um léxico tupi sé existia porque os

Paulo, Lovola, 1977. pp. 26 - 27.
115 K ARNAL, Leandro. Teatro da fé. Representagio religiosa no Brasil e no México do século XVI, SP,
Hugcitec, 1998, p. 102
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jesuitas acreditavam na universalidade da Revelagdo. Nesse sentido, é importante lembrar o
trabalho de Ronald Raminelli, no qual o autor mostra, através de uma leitura profunda de
obras como a de Sim3o de Vasconcellos, Yves d’Evreux, Jean de Lery, Manuel da Nobrega,
entre outros que, nos séculos XVI e XVII, acreditava-se na origem comum entre indigenas e
europeus, tendo ambos vivenciado a “primavera dos tempos”, sendo que os indigenas teriam-
depois se degenerado gragas a uma “segunda queda”. Seguindo ainda nas pistas de
Raminelli, a “missgo” do jesuita ou huguenote (no caso de Léry) seria reverter o processo de
degeneracio da cultura indigena, extirpando-lhe os maus habitos e ensinando a doutrina
cristi aos indios, que estariam, naturalmente, aptos a recebé-la, como toda criatura

“racional”!1®,

Tendo participado da Revelagdo, os indios n3o seriam totalmente desprovidos de
algum conhecimento da “verdadeira religifo”. Tal conhecimento, contudo, teria sido
deturpado pela tradicdo oral e pelo estado de “degeneragao” da cultura. Isso é o que diz ao
menos Heléne Clastres. Segundo a autora, os “viajantes”” do século XVI niio viram os
indigenas do tronco tupi-guarani como idolatras ou fetichistas, restando “neles ver cristios
balbuciantes, que s teriam retido de uma antiga revelagio fragmentos mais ou menos
corretamente retransmitidos de geracdo em geragdo™'’®. A partir desse imaginario sobre os

indigenas, missionarios e cronistas tentaram encontrar, nas histérias miticas dos tupi-guarani,

"¢ Ver: RAMINELLI, Ronald. “Gentios e religiosos”. In: Imagens da colonizagio: a representagiio do
indio de Caminha a Vieira, Rio de Janeiro, Jorge Zahar Ed., 1996. pp. 23 - 52.

""" Colocamos o termo viajantes entre aspas por se tratar de um termo da antora a quem nos referimos. Para
Heléne Clastres, o termo engloba cronistas e missiondrios de virias origens européias distintas ¢ de religides
diferentes que escreveram sobre os tupinamba na costa brasileira ou sabre os guarani da regido do prata entre
os séculos XVI e XVII.

"'® CLASTRES, Héléne. Terra sem mal: o profetismo tupi-guarani, SP, Brasiliense, 1978, p. 22.



102

correspondéncias e deturpagBes em relagdo & Escritura. Surgem assim associa¢Ges entre, por

exemplo, Sumé e Sio Tomé, fupd e o Deus cristio, anhangd e o demdnio, entre outras'"’.

A partir de algumas palavras encontradas que pudessem corresponder, mesmo gque
de forma “deturpada”, & cosmogonia cristd, derivavam-se outras. O caso mais comum de
formacao de palavras derivadas de “radicais” identificados como crisiZos € o do grupo
formado a partir da palavra rupd. Alfredo Bosi, buscando a possivel relagdo entre essa
palavra e Deus, diz que “Tupd era o nome, talvez onomatopaico, de uma forga cosmica
identificada com o trovdo, fendmeno celeste que teria ocorrido a primeira vez com 0
arrebentamento da cabega de uma personagem mitica, Maira-Mond.” Bosi critica a
apropriacio dessa palavra para significar Deus, chamando-a de aleatoria, pois seria um salto
muito grande de significados entre tal palavra e o conceito de um Deus uno ¢ trino,
onipotente e nascido de uma virgem'”. Contudo, parece-nos que seria digno de nosso
estranhamento caso os jesuitas tivessem achado uma palavra indigena que se adequasse
perfeitamente & nogdo de Deus cristédo. E preciso que compreendamos o sentido da
associagiio por um outro caminho, notando como a palavra wpa se revela como Deus aos

olhos cristiios, servindo, ainda, como radical, para a formagio de varias outras palavras.

119 N livro de Héléne Clastres temos exemplos de algumas destas associagdes ¢, ainda, alguma explicacio
sobre associaches esperaveis de serem feitas e que ndo foram, no caso, a da “terra sem mal” com o paraiso
cristdo. Ver: idem. pp. 23 - 32. Também Sérgio Buarque de Holanda se detem, em um de seus capitulos de
Visio do Paraiso, a uma das associages entre mitos indigenas e cristios. E o caso de “Um mito luso-
brasileiro”, no qual o autor discorre & respeito do mito de S&o Tomé. Ver: HOLANDA, Sérgio Buarque de.
Visdo do paraise. Os motivos edénicos do descobrimento ¢ colonizacio do Brasil, Sio Paulo, Brasiliense,
1992. 5% edigdo. pp. 108 - 129.

120 BOSI, Alfredo. “Anchieta ou as Flechas Opostas do Sagrado”. In: Dialética da colonizagiio, S&o Paulo,
Companhia das Letras, 1993. pp. 65 - 66.
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Bosi indica-nos uma pista correta neste sentido. A morte de Maira-Monan liga-se a
uima faceta importante de tupd que, como diz Héléne Clastres, remete a imagem de um Deus
destruidor, sendo a causa de todos os cataclismos, entre 0s quais o “diliivio”, que, assim
como outros eventos miticos indigenas, teria sido associado ao seu “correspondente”
cristdo’*'. O Deus, que aparece na figura de tupi & o Deus da providéncia, da “casualidade”
destruidora, que marca eventos de passagens biblicas significativas, suscitando a imagem de
um Deus que causa temor pelo seu poder. E significativa, neste sentido, a seguinte passagem
de Jean de Léry: “Verificando que quando ouvem o trovio sio levados por uma forga
irresistivel a temé-lo, podemos deduzir que niio s6 se verifica assim a verdade do axioma de
Cicero de que nenhum povo existe sem alguma nogio de divindade mas ainda que ndo ha
desculpa para aquéles que nfio querem conhecer o Todo Poderoso. Quando o apostolo™
disse qué Deus permitiv aos gentios seguirem o caminho que bem entendessem, a todos
beneficiando entretanto com a chuva do céu ¢ a fertilidade das estacdes, observou que os

homens s6 ndo conhecem o Criador em virtude de sua propria malicia. Alids, 0 que é visivel

.. L 23
em Deus encontra-se visivel na criagio do mundo.”

Percebe-se, na fala de Léry, que o Deus conhecido pelos gentios haveria de ser um

Deus irado pelo ndo reconhecimento da sua Criago. No entanto, para converter o indigena,

"> CLASTRES, Héléne. Terra sem mal. ... pp. 27 - 28.

" Léry se refere, muito provavelmente, a Paulo. “A ira de Deus se manifesta do oéu sobre toda a impiedade
¢ tnjustica dos homens que na injustica aprisionam a verdade. Com efeito, o que se pode conhecer de Peus
estd claro neles mesmos, pois Deus Ihes revelou. De fato, desde a criagdo do mundo, o invisivel de Deus — o
ewmo poder e a divindade — se torna visivel 2 inteligéncia de suas obras. Assim eles sc fazem
indesculpaveis. E que conhecendo a Deus, nfio o glorificaram como Dens nem Ihe deram gragas, mas
perverteram os pensamentos em vaidades, vindo-lhes a obscurecer-se o coracdo insensato. Alardeando
sabedoria, fizeram-se tolos, trocando a gléria do Deus incorruptivel pela semelhanca de imagens do homem
corruptivel, e de aves, quadripedes e répteis.” (Rm 1 18-23)
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era necessario expandir esse conceito “precario” de Deus, era necessario ensinar o Seu
“yerdadeiro” significado, apelando, inclusive, para a derivagdo de outros substantivos a
partir de Tupd, que gerassem a ampliagdo do “conhecimento de Deus”. Assim surgem
vocabulos significativos como fupd-tiba, Deus pai, e tupd-taira, para Deus filho. Nesse
caso, interessa-nos mais o vocébulo tfupd-raira, pois, como diz Varnhagen, “o pal
denominava ao filho taira ou ‘o procedente do seu sangue’; € a mae chamava-lhe membira,
‘o seu parido’, o procedente de seu seio. Assim as €scravas que os Tupis tomavam por
mulheres nio eram somenos das demais, e aos filhos delas s6 passava a condicdo do pal. —
Filho de escravo ficaria escravo: e se o pai havia sido inimigo, ainda que a mae fosse filha de
um principal, havia de ser sacrificado. Assim, exceto 0s cativos em guerra ¢ seus filhos, os
estranhos que escravizavam por causas acidentais e também seué filhos, todos nasciam

livres, ou gozavam de liberdade individual — com a sujei¢io dos mais fortes”'**.

Da maneira como foi traduzido para a lingua geral, “Deus filho” (tupd-taira) assume,
diretamente, a conotagdo de um filho que herda somente a condigdo do pai (tupd-tuba), o
Deus da criagdo, o Deus irado que deve ser suavizado pela condigdo de pai do satvador. Da
sua mie, fupd-taira ndo herdaria condigdo alguma. A mae de Deus, traduzido literalmente
como Tupansy seria uma mediadora entre o pai e o filho, a quem caberia a tutela do
Salvador. A posigio de mediadora, no entanto, ndo significa que ela assumiria um papel

secundario na histéria sagrada. Como sugerem os seguintes versos:

133 ERY, Jean de. Viagem a terra do Brasil, Sao Pauto, Biblioteca do Exército Editora, 1961. Tradugdo de
Sérgio Milliet. p. 189

124 Y ARNHAGEN, Francisco Adolfo de. “Idéias religiosas e organizacdo social dos Tupis: sva procedéncia”.
In: Histéria geral do Brasil. Antes da sua separaciio e independéncia de Portugal. Tomo I, So Paulo,
Melhoramentos, 1975. 9° edigdo. p. 43.
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“Tupi ci porigete

oropab oromanomo

ore moingobe yepe

nde membira monhiromo
indgatuabo

ore raromo

ore anga pigiromo,”?

Percebe-se, j4 na tradugdo de Cardoso, uma caracteristica importante de 7 upansy.
Embora a natureza de tupd-taira seja herdada 3o somente de sen pai, € a sua mie quem
teria a incumbéncia de toma-lo manso, compassivo, suavizado; enfim, misericordioso. A
suavizagdo do Deus irado para Deus misericordioso seria a condi¢do da salvacio da alma
dos que entoariam a cangfio, 0 “nds outros” (ore), pedindo 4 mie de Deus o seu auxilio.
Seria, ainda, de grande valia reparar em um vocabulo que, por necessidade de adequagio
métrica, Cardoso ndo traduziu: porangeté. Sugerimos para esta palavra a seguinte traducio:
“verdadeiramente bela”, de modo que todo o sintdgma poderia ser traduzido como “Mae de
Deus verdadeiramente bela”®* Mas o que significa uma “beleza verdadeira®? S6 ¢ possivel

descobrir isto caso o sentido da palavra ezé (“verdadeiro™) seja avaliado.

Para avaliarmos o sentido de eté, sugerimos considerar quatro vocabulos: rapyreté,
cGoy eté, temirico eté e abaeté’”’. Léry, em sua Histoire, traduz fapyr (anta) por asnovaca,

sugerindo que o animal exdtico da terra se assemelhava a uma mistura entre dois

> ANCHIETA, José de. Poesias. ... p. 25. Na tradugdo de Armando Cardoso: “Mie de Tup4, o teu brilho / a
nos todos nos conforte / na hora da nossa morte, / fazendo manso teu Filho / & compassivo; / que tew auxilio /
salve nossa alma do exilio.” (ANCHIETA, José de. Teatro de Anchieta. ... p. 246.)

% Maria de Lourdes de Paula Martins traduziu o sintigma_ de forma semelhante 4 que propomos, por “Miie
de Deus muito formosa”. Ver: ANCHIETA, José de. Poesias. ... P- 369.

' Advertimos, aqui, a0 leitor que as palavras em lingua geral encontradas em textos diferentes variam de
grafia e que ndo temos intensido de homogeneizé-la. As razbes para a variedade de grafias é simples. Como
as linguas dos indigenas brasileiros nio eram escritas, os cronistas, missiondrios e colonos precisavam
registrar um som, valendo-se, para isso, dos morfemas proprios de suas linguas natais ou do latim. Dessa
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conhecidos, o asno e a vaca.'” Cardim, em seus “Tratados”, define tapyreté da seguinte
forma: “Estas sdo as antas, de cuja pele se fazem as adargas; parecem-se com vaccas € muito
mais com mullas, 0 rabo he de um dedo, ndo tém cornos, tém huma tromba de comprimento
de hum palmo que encolhe e estende. Nadao e mergulhZo muito, mas em merguthando logo
toméo fundo, e andando por elle saem em outra parte.”'” Gandavo também compara antas a
mulas e vacas, dizendo que “sfio da feigdo de mulas, mas ndo fam grandes”m. Anchieta
também compara antas a mulas, mas informa que os indios a chamam de tapiiara’’. Em
outro momento, contudo, diferencia tapiireté de tapyrugi, sendo o primeiro relativo a ania e
o segundo relativo a vaca (“anta grande”)"**. Quanto ao vocabulo cdoy ez, é Anchieta que
o diferencia de cdoy dya da seguinte forma: “a seu vinho chamam cdoy eré, vinho legitimo
verdadeiro, a diferenga do nosso a que chamam cdoy dya, viﬁho agro™'®. Temirico ete,
traduzido por Anchicta para o latim, transforma-se em uxor uerad, €Sposa legitima, de
maneira que o proprio Anchieta admite ser o resultado da evangelizacio, que possibilitara ao
indio diferenciar a mae de seus filhos de uma esposa preferida, mais querida e, por fim, unica
e legitimﬁ”‘. Ta abaeté, no dicionario de Silveira Bueno'”, significa “homem verdadeiro, de

palavra, honrado™.

forma, por exemplo, um falante do francés escreveria uma palavra tupi de forma diferente a de um falante do
portugués.

128 1 ERY, Jean. Viagem i terra do Brasil. ... p. 125.

129 C ARDIM, Ferniio. “Do Clima e Terra do Brasil”. In: Tratados da terra e geate do Brasil. ... p. 26.

130 GANDAVO, Pero de Magalhiies. “Historia da Provincia de Santa Cruz”. In: Tratado da terra do Brasil
e Histéria da Provincia de Santa Cruz, Belo Horizonte / 830 Paulo, Ttatiaia / Ed. da Universidade de S0
Pauio, 1980. p. 104.

131 ANCHIETA, José de. “Fazendo a descricio das impumeras coisas Naturacs, que s¢ encontram o3
provincia de S. Vicente hoje S. Panlo.” In: Cartas inéditas, Rio de Janeiro, Instituto de Documentagdo -
Editora da Fundagdo Getiilio Vargas, 1989. pp. 30-31.

12 ANCHIETA, José de. “Informagdo dos Casamentos dos Indios do Brasil”. In: Textos Historicos, 530
Paulo, Loyola, 1989 p. 79.

3 id ibid.

13 id pp. 78 - 79.

135 BUENO, Silveira. Vocabulirio tupi-guarani - portugués, 6a. edigo, Sdo Paulo, Efeta Editora, 1998.
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Nossas consideragdes bastam para mostrar a polissemia da palavra eté que, além de
significar verdadeiro, implica também uma conotaco de legitimo, local em relagio ao
estrangeiro, bom, honrado e, até mesmo, sagrado. A beleza, portanto de Tupansy nio é uma
beleza profana, comum; antes, a beleza da “mie de Deus” é uma beleza fundamental e
legitima, que irradia sobre todos aqueles que, no momento da cangio, pedem intervengio da
santa para a salvagdo da alma, invocando a sua beleza. A beleza verdadeira de Maria ¢ a
expressao de seu significado na relagio entre “Deus pai” e “Deus filho”; € o culto a esta
beleza ¢ o culto & misericordia e possibilidade de salvagdo™®. Imaculada, bela € cheia de
virtudes, esta ¢ a imagem de Tupansy, que, como ainda veremos, ¢ aliada fundamental da

cristandade para a conversio dos indigenas.

De maneira analoga a que surgiram os vocabulos relativos a Deus, surgiram também
aqueles vocabulos relativos aos deménios ¢ ao pecado. De maneira genérica, tanto o
deménio quanto o pecado tém sua raiz na palavra angd, que os missionarios jesuitas
traduziram como “alma” ou “espirito”. No dicionario de Silveira Bueno, observamos que
angd possui ainda outros significados no “tupi antigo”, podendo ser “sombra” ou, ainda,
“assombragio”. Dela seriam derivadas palavras como angaiba (“alma ruim”, “alma penada”,
“espinito mau”), angaipaba (“ruindade”, “maldade”, “pecado”) e anhangd (“espirito mau”,
“diabo™). Dessa forma, foram sendo encontrados vocabulos indigenas capazes de apresentar

um léxico cristdo com base na observacao de um aparato lingiiistico indigena.

% Em alguns momentos o adjetivo porangeté também & ntilizado com referéncia a0 menino Jesus, também
ressaltando sua docilidade, misericérdia e amabilidade. Ver o pocma que se inicia com Pitangi Porangeté,
tradnzido por Maria de Lourdes de Paula Martins. ANCHIETA, José de. Poesias. ... pp. 601 - 606.
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Apos estas breves consideragBes sobre o vocabulario religioso de raiz tupi presente
nos textos do “caderno de Anchieta”, percebemos que a apropriacao da lingua indigena ndo
¢é aleatoria € que, muito MEnos, OS NOVOS vocabulos gerados na situagdo de “tradugdo”
revelam um sentido cristdo precario. As palavras religiosas derivadas de radicais indigenas
geram imagens que descortinam o cristianismo especifico que aflora no seio da experiéncia
missionéria jesuitica entre seus “alvos catequéticos”, o indio. Combinados a palavras com
origem em outros idiomas, os vocabulos “tupi” passam a integrar um mundo lingiistico que
se expandia no século XVI, o do cristianismo, j& menos preso a0 latim elitizado dos
tedlogos da Igreja Romana. Devemos, assim, incluir a multiplicidade de linguas presentes
nos textos para representacdo no ambiente religioso no qual Michel de Certeau identifica a
“fabula mistica” como um modus loquendi, quando a unidade perdida pela fragmentacdo do
latim em varias linguas vernaculas “gerou um trabalho de combinar e aproximar aqueles
dialetos rompidos como fragmentos de uma simbologia.”**’ As novas formas de comunicar
o mito tornam-se, segundo Certeau, praticas de traducao que respondem a situagdes

especificas de interlocugio™".

Palavras em Movimento: Alegorias e Redundancias

Textos maleaveis e recombinaveis, repletos de marcas de oralidade, escritos em uma

pluralidade de linguas, misturando em um tnico codice diversos géneros (dialogos, cangdes,

praticas..); eis O que encontramos no “saderno de Anchieta”, formado por diferentes

137 CERTEAU, Michel de. La fable mystique (XVIe - XVIle siécle), Paris, Gallimard, 1982. p. 160.
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fasciculos desiguais em caligrafias e tamanhos e tipos de papel. No mundo desses textos, as
palavras se movimentam, combinam-se, gerando imagens, através de recursos variados
como a escatologia cdmica que marca a composicio de personagens demoniacas, a
docilidade lirica das figuras da Virgem e do menino Jesus, a maldade ignorante e patética
dos pecadores e imperadores romanos, o tom mmploratério dos que rogam pela salvagio, o
heroismo estdico dos martires ¢ a onipresenca da mmagem de Cristo crucificado. Recursos
imagéticos que compdem mais uma dramaticidade religiosa do que propriamente teatral,

através de uma linguagem alegorica e redundante.

Para Alfredo Bost, “a alegoria exerce um poder singular de persuasdo, ndo raro
terrivel pela simplicidade das suas imagens e pela uniformidade da leitura coletiva. Dai o seu
uso como ferramenta de aculturagio, dai a sua presenga desde a primeira hora da nossa vida
espiritual, plantada na Contra-Reforma que unia as pontas do tltimo Medievo e do primeiro
Barroco. A forga da imagem alegérica ndo se move na diregio das pessoas, enquanto
sujeitos de um processo de conhecimento; move-se de um foco de poder a0 mesmo tempo
distante e onipresente, que os espectadores andnimos recebem, em geral passivos, nio como
um signo a ser pensado ¢ interpretado, mas como se a imagem fora a prépria origem do seu
sentido.”"™ Destacando a alegoria como caracteristica fundamental do que ele considera
como “literatura de Anchieta”, Bosi acaba por reforgar a concepcio que desvincula a
artistica do “teatro jesuitico” dos fins religiosos, ac mesmo tempo em que subordina a
primeira aos segundos. A alegoria, para Bosi, ¢ o pilar de sustentacdo de um “instrumento

catequético” e ndo de uma linguagem religiosa especifica.

' Ver: idem. pp. 165 - 179.
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Contudo, apesar de discordarmos da posicio instrumentalista de Bosi,
compartilhamos com ele a idéia de que a alegoria € a grande marca dos textos presentes no
“caderno de Anchieta” e que esta realmente se apresenta como impessoal e imagética.
Todavia, nada disso sugere, no nosso modo de ver, que tais imagens alegdricas geram uma
atitude passiva do espectador, como se fossem vozes solitarias impostas a uma interpretagao
unfvoca a “leitura coletiva”. As imagens alegéricas dos textos do “caderno de Anchieta
devem ser entendidas como imagens a serem representadas em forma de performance por
um “publico-ator”, por personagens também espectadores que se reconhecem na
dramatizagio da alegoria, tal como referimos no capitulo anterior. Vimos, naquele
momento, que a dramatizagio alegorica € a representagdo religiosa ndo se isolam
permanentemente dos participantes da festa, atores de um grande teatro que, a sua maneira,
atualizam o mito original, presentificando-o, transformando a alegoria em realidade. Nao
vemos nenhuma passividade nisso. A alegoria ndo precede & sua performance, sio faces de

um evento Gnico que se repete sempre de forma diferente em cada re-atualizagao.

Propomos, assim, que a alegoria nio seja encarada como instrumento de
propaganda, mas como linguagem religiosa do contexto especifico no qual nos movemos. A
alegoria é o que permite a integragio religiosa entre os diversos participantes da festa, éela
que, de maneira indireta e enigmatica, narra inteligivelmente para todos a “verdade” do
testemunho cristio. A alegoria é o pilar da universalizagio da palavra religiosa, € a tradugdo

imagética fundamental do ideal salvacionista jesuitico. Nas alegorias do “caderno de

13 BOSI, Alfredo; “Anchieta ou as flechas opostas do sagrado”.... p. 81
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Anchieta”, reconhece-se a inspiragio biblica mesclada com experiéncias missionarias, juizos

teologicos e morais sobre o indio e valores cristios privilegiados na atua¢o missionaria.

Uma alegoria exemplar presente no “caderno de Anchieta” e que resume bem o
nosso argumento ¢ a do “pelote domingueiro”. No “poema™*, temos a narragdo alegdrica
da “queda do primeiro homem” tal como aparece no livio Génese da Biblia. A queda,
contudo, € representada pelo furto, realizado por Lucifer, do “pelote domingueiro” (vestes
de gala) de Addo, que aparece no poema como um “moleiro” (produtor de farinha). E
interessante que o trigo apareca em sentido figurado como “natureza humana”, que tendo
sido mau trabalhado por Adzo, teria resultado em mau alimento, tornando-o vulneravel em
relagdo 5 Lucifer. Diz o poema:

“Mui formoso trigo tinha,
que era a humana natureza,
fmnas moeu-o tio depressa,
que &z muito mé farinha.
E por isso, tdo azinha
apanharam ao moleiro
seu pelote domingueiro,”! !

O “domingueiro™ de Adzo, por outro lado, aparece figurativamente como a “Graga”.

Diz o poema que: “Ele, deram-lho [o domingueiro] de graga, / porque “Graga” se

»142

chamava ™" Assim, temos a seguinte leitura da queda (furto de Lucifer): Addo (o moleiro),

que recebera a graca (domingueiro), por ndo ter cultivado bem a sua natureza formosa de

Optamos por utilizar o termo poema ente aspas pois, segundo Pe. Cardoso, tal texto faria parte de uma
obra teatral, “Auto da pregagio universal” (ANCHIETA, Jos¢ de. Teatro de Amchieta. .. pp. 39-67).
Contudo, Maria de Lourdes de Panla Martins reproduz o texto isolado da peca, tal como aparece no “caderno
de Anchieta”, chamando-o de “poema” (ANCHIETA, José de. Poesias. ... pp. 424-433). Em nossa
CONCepcao, o texto ndo deve ser incorporado a uma suposta “pega dramitica”, no entanto, parece-nos
impossivel considera-lo sem admitir a sua possibilidade de performance.

! ANCHIETA, José de. Poesias. ... p. 425,

"2id p. 424,

146



112

humano (o trigo), acabou se corrompendo (produzindo mé farinha) e caindo da sua
condigiio paradisiaca (perdendo suas vestes para o Demdnio). Tal leitura do evento biblico

revela aspectos interessantes da formagZo da alegoria:

1) Ela se constitui dialogicamente na experiéncia missionaria com as sociedades
indigenas e com a situagdo colonial. O dialogo com © “indio” é visualizavel na Inversao
realizada para queda significar, de certa forma, um despir ¢ nao uma necessidade do vestir.
Vestir o “indio” era um dos desafios da missdo “salvacional” e o indio nu, despido, era
marca de um “homem caido”. O disdlogo com 2 situagio colonial ¢ evidente na analogia entre
a falta de zelo com a alma e a ma produgio da farinha, mantimento importante para a
subsisténcia na colonia e para as expedigdes guerreiras. Também o calendario festivo
colonial é mencionado na alegoria, j4 que o adjetivo “domingueiro” como “solene” refere-se
ao dia reservado para a celebragio de missas solenes com musica, 0 domingo. Os dialogos
fundantes das alegorias vao, assim, atualizando o evento biblico, trazendo-o a0 momento da

performance de maneira nova, embora tal come acontecera no témpo das “origens”.

2) Ela revela um olhar atualizado sobre o evento original, uma “exegese” particular.
Isto ocorre por ter sido constituida dialogicamente em relagio a uma expectativa de
“sublico”, de modo que teve de adequar o texto biblico a formas especificas de proclamagéo

do testemunho.

3) Destaca juizos morais ¢ “ligdes” a serem apreendidas pelos participantes. O juizo

presente, no caso, ¢ a culpa de Addo por ter-se tornado presa facil para Lucifer. A alegoria
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deixa evidente que o caminho para se evitar o pecado ¢ a queda é o zelo para com a

natureza humana e a graga divina.

Mas, sendo as alegorias constituidas dialogicamente, de acordo com uma exegese
propria da tradigdo biblica, hagiografica ou teoldgica, a partir de uma expectativa de
publico, visando emitir juizos e ligbes morais implicitos no testemunho cristio, como elas
seriam capazes de se dirigir a uma comunidade religiosa tdo heterogénea como a do Brasil
no século XVI? Seria cada alegoria forjada em relagio a um dnico publico universal? Uma
outra caracteristica dos textos, a redundéncia, sugere que nio. Chamamos, aqui, de
redundéncia a utilizagdo de diversas alegorias, no interior de um unico texto, que possuam
um eixo moral comum. Tal redundéncia ¢ particularmente observavel nos textos “teatrais”
maiores, presentes no “caderno de Anchieta”, como naquele que ficou conhecido como “Na

Festa de Sio Lourengo™.

Nesse texto, Décio (imperador romano) diz primeiro em espanhol: “Bien entiendo / g
este fuego, en q meciendo / meresce mi tyrannia / pues ¢d tal cruel porfia / los christianos
persiguiendo / cdfuego los destruya.”'* Depois, diz em tupi: “Xe racubete co ma / Xe regi

lore cae. / Xe morubixaba bid, / eri, xerapi Tupd / oboia repicanhe.”**

As duas falas tém um sentido moral comum; ambas sugerem que o poder na terra

nao ¢ garantia de salvaglio, a ndo ser que fundado sobre os valores cristios. O fogo, aqui,

13 id. pp. 182-183.



114

nos dois casos aparece como simbolo da condenagfio € da pena, destino, no primeiro caso,
do tirano perseguidor dos cristdos e, no segundo caso, do morubixaba, carrasco de Sdo
Lourenco. A principio, dirfamos que as duas passagens sé se diferenciam quanto a lingua; no
entanto, sdo, na verdade, alegorias distintas sobre um mesmo tema, os tormentos infernais,
cada qual constituida numa relago dialogica distinta; a primeira com vistas a um “publico”
de colonos, a segunda com vistas a um “publico” indio. Se, no primeiro caso, temos um
Deus que faz justica aos cristdos perseguidos pelo tirano; no segundo caso, temos um Tupa
que vinga-se de um guerreiro canibal (morubixaba) por ter matado “um dos seus”, S@o
Lourenco, de maneira similar 4 de um tupinamba guerreiro. Dessa maneira, a pega vai se
dirigindo hora a um, hora a outro publico, de maneiras diferenciadas, revelando
redundantemente conteados proximos, embora gerando um multi-cromatismo de imagens

heterogéneas.

Tendo tragado as principais caracteristicas da linguagem dos textos presentes no
“caderno de Anchieta” temos preparado o terrepo sobre o qual poder-se-4 evidenciar os
sentidos das imagens mais fundamentais dos textos, no que se refere a religiosidade que

revelam, todas elas articuladas a um maniqueismo particular que visamos apresentar.

L. Coincidentia OQppositorum: uma luta entre colaboradores

“ i p. 185. Na Tradugfio de Maria de Lourdes de Paula Martins: “— O, cu abraso aqui! / Assa-me
Lowrengoe queimado. / Embora eu seja um soberano, / aif Deus abrasa-me, / vingando o seu servo.” (id. p.
734.)
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Mircea Eliade, em Mefistéfeles e o andrégino, a partir de inspiragio nos mitos de
Fausto e Serafita, presentes respectivamente nas obras de Goethe ¢ Balzac, define as
coincidentia oppositorum como aqueles mitos referentes ao mistério da totalidade. Para
Eliade, o prologo de Fausto de Goethe ilustraria uma relagio de companheirismo entre o
bem ¢ o mal, que, em outras cosmogonias, seria a propria condigio da criagdo do mundo'”.
E certo que Eliade ndo estava em momento algum se referindo aos textos que apresentamos
aqui como para representacGes em festividades religiosas no século XVI na América
Portuguesa. Contudo, se pensarmos na natureza da luta entre 0 bem e o mal nos textos
presentes no “caderno de Anchieta”, perceberemos ndo se tratar de uma luta hostil entre

mimigos que nio se aliam, mas de uma luta com final esperado, a vitoria do bem, e a

conseqiiente utilizacdo do mal para atormentar os pecadores.

O maniqueismo presente no “caderno de Anchieta” sé pode ser assim chamado caso
o consideremos como uma luta entre forgas desiguais, sendo que a mais fraca (o mal) é
sempre submetida 4 vontade da mais forte (o bem). Nos textos aos quais nos referimos, nio
existe lugar para uma tomada de posi¢do favoravel ao mal por parte do fiel. Este quer e
deseja sempre a expulsdo dos demdnios e a salvagio. Para isso, invoca seus aliados, os
santos, os anjos, 0s “recebidos” e a Virgem, sendo a invocagdo um reconhecimento do
poder deles contra o maligno. O papel dos deménios é, assim, muito claro: causar nos fiéis o

desejo da salvagdo, fazé-los enxergar e renunciar ao pecado, clamando pela misericordia

' Ver: ELIADE, Mircea. “Mefistofeles ¢ o androgino - o mistério da totalidade”. In; Mefistéfeles € o
andrégine - comportamentos religiosos ¢ valores espirituais nio-europeus, Sio Paulo, Martins Fontes,
1991. pp. 77 - 130.
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divina que sempre os assiste na sua benignidade absoluta. O mal, portanto, colabora com o

bem, na medida em que evidencia a necessidade de reconhecimento do poder divino.

Para vermos como se processa ¢ maniqueismo particular presente no “caderno de
Anchieta”, dividiremos as personagens encontradas em trés grupos: os diabos; os santos,
anjos e a Virgem; os participantes das festas. Na relagio entre os trés grupos podemos
visua.lizaIr a estrutura que ordena a possibilidade de salvagdo almejada durante as situagoes

festivas.

Os diabos: a sitira dos “maus habitos”

“(...) a sdtira ndo estd, de modo algum, contra a moral. Ocorre nela, ¢ certo,
algoma desproporgdio entre a racionalidade que prescreve e o desenvolvimento
obsceno e escabroso dos temas. Algo semelhante se encontra mos Exercicios
FEspirituais, de Loyola, como método de educagio da vontade, propondo a
representagio sensivel dos objetos da meditagio. E interessante lembrar, com
Michel de Certeau, que Indcio de Loyola, Teresa de Avila e muitos outros guiseram
entrar para uma ordem ‘corrompida’ ndo porque simpatizassem com a ¢orrupcao,
mas porque esses lugares quase desfeitos, de abje¢do e prova, como em certo
sentido poderiam ter sido os ‘desertos’ para onde partiam os monges a fim de
combater os maus espiritos — lugares que nio garaniem a salvacio nem a
identidade —, representam a situagio efetiva do cristianismo contemporineo deles.
Contraponto: ocupar-se do vil, do infimo ¢ do sordido como tética e estratégia de
outra instaura¢io ¢ também o movimento moral encontrivel na sitira barroca.
Nela. a obscenidade produz monstros que ilustram a normatividade da Lei "%

Ordem corrompida. Nos textos para representagio, antes da chegada dos aliados do
bem, o que se vé é uma ordem corrompida, na qual os demdnios se deleitam com os pecados
ou os “maus habitos” dos indigenas. Referindo-se 2 América espanhola, Jean Delumeau
afirma que, segundo Acosta, “desde a vinda de Cristo e a expansio da verdadeira religido no

Antigo Mundo, Satd refugiou-se nas Indias, da qual fez um de seus baluartes”. Ainda
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segundo Delumeau, a extirpacio da idolatria e a destruigio de templos seria uma luta contra

"7 No século XVI, acreditava:se também na

essa ordem satanica instaurada no novo mundo
presenca de SatZ na América Portuguesa. Contudo, se esta presenca nio se manifestava na
idolatria, mostrava-se, certamente, no estado de “barbarie” e “gentilidade” das sociedades

indigenas.

O huguenote Jean de Léry oferece uma explicagio para a presenga do deménio entre
0s indig-enas‘ Diz ele: “depois de responder ao velho [tupinamba] que era Deus que
dirigiamos as nossas preces, o qual, embora n3o seja visto por ninguém a todos ouve
perfeitamente e conhece o que tém no coragio, falei-lhes da criagio do mundo; e disse-lhes
que se Deus havia feito o homem superior aos demats séres era para que pudesse glorificar o
Criador; e acrescentei que como o serviamos éle nos preservava do perigo quando
atravessavamos 0s mares em viagens de quatro a cinco meses sempdr pé em terra. Declarei-

Ihes ainda que por &sse motivo ndo temiamos os tormentos de Anhanga nem nesta vida nem

na outra e que se éles, selvagens, gquisessem libertar-se dos erros em que os mantinham os
caraibas mentirosos e trapaceiros, gozariam das mesmas gracas que nés. E para que bem

compreendessem os motivos da perdicio do homem_ tanto quanto para prepara-los para

receberem Jesus Cristo, falei-lhes numa linguagem chi durante mais de duas horas, com

exemplos e expressdes tirados de seu conhecimento cotidiano™*®.

' HANSEN, Joio Adolfo. A sitira e o engenho, p. 35.

147 DELUMEAU, Jean. Histéria do medo no ocidente (1300 - 1800) — uma cidade sitiada, Sdo Panlo,
Companhia das Letras, 1993. p. 260. Tradugdo de Maria Lucia Machado.

'8 LERY, Jean de. Viagem i terra do Brasil, Sdo Paulo, Biblioteca do Exército Editora, 1961. p. 195 - 6.
Tradugio de Sérgio Milliet. Grifos meus.
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Se, em Jean de Léry, os tormentos de anhangd sio resultado de uma ignorancia do
Criador gracas aos enganos dos caraibas, nas representagdes jesuiticas, sdo os proprios
dem6nios que se encarregam de plantar os “maus habitos” entre os indigenas, desviando-os
das leis de Deus. E bastante significativo o caso do texto intitulado “Na aldeia de
Guaraparim”, no qual aparecem quatro diabos: Anhangucu, Tatapitera, Caumonda (ou
Caugugu) e Moroupiaroera (ou Boicu ou Anhangobi). O primeiro nome pode ser traduzido
como “Diabio” e é o chefe dos diabos. O segundo, como “Sorvedor de fogo” ou “Fumante
de petym”. O terceiro, como “Beberrao” ou “Ladrédo de cauim”. O ultimo, por sua vez,
como “Velho guerreiro inimigo” ou, no caso de Boigu, “Cobra grande”, ou, ainda, no caso

de Anhangobi, “Diabo contrario” ou “Diabo inimigo™.

Nos nomes presentes dos Diabos, percebem-se resumidos muitos dos considerados
“maus habitos”, o consumo do petym (ocomrido durante o encantamento do maracd pelos
caraibas), 0 consumo do lcool (atividade chamada cauinagem) e as guerras indigenas, nas
quais inimigos eram capturados para serem devorados em rituais antropofagicos. Na chefia
deles, o “Diabdo”, que os evoca durante a trama para nio deixar que a chegada dos aliados
do bem destrua o seu dominio entre os indios. Vejamos algumas falas significativas desses
diabos.

Anhangugu; “Ail que j&
a criadagem ndo ha
a turma infernal que era!
Onde esta Tatapitera?

Onde estd Canrnonda?
Onde estd Moroupiaroera?”'

142 ANCHIETA, José de. Teatro de Anchieta, ... p. 209.



Assim, o chefe invoca seus aliados, que surgem.

Tatapitera: “Sirn, Tatapitera, eu logo
com este men grande fogo,
a0s que se odeiam inflamo.”! %

Caumonda: “Porque eu aqui com ¢ vinho,
estou sempre conguistando
os beberrdes, com carinho,
homens, mulheres, um bando
que entra pelo meu caminho.™!

Moroupiarocra: “Suas almas pagis meti
no fogo que ndo se acalma.
Agora ha pouco prendi
temiming gque venci.
Quero matar a sha alma!™'*?
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A caracterizagio das personagens demoniacas do “caderno de Anchieta” vai, assim,

dando-se em relagdo aos “maus habitos”, caminhando para a figuragio do diabo como

antropofago. No texto conhecido como “Na Festa de Sdo Lourengo”, encontramos outros

diabos que resumem a caracteriza¢do antropofagica: Tataurana, Urubu, Jaguarugu e Caboré.

Os quatro animais escolhidos sao significativos, pois todos, de alguma forma, associam-se i

antropofagia, como se vé, inclusive, em suas falas:

“Tat: Eis a mucurana inteira!
Eu comerei o que € brago,
Jaguarugu o cachaco,

Urubn sua caveira,

Caboré o seu pernago.

Uru: Ca estou!

Sens bofes ¢ tripas vou
leva-los a velha aquela,
minha sogra: eis a panela
para cozer, que ihe dou.
Eu terei a vista nela.

130 idem. p. 210.
Bl idem. pp. 211 - 212.

152

idem. p. 215.
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Jag: Eis a ingaperma [outro nome para ibirapemal listrada,
que quebra o crinio real.

Comerei sua miclada:

sou guard, onga malhada,

jaguaretd canibal.

Cab: Andei por aqui outrora
destrocando mil franceses,
indo-me glorioso embora.
Irei a teu lado agora

devorar estes fregueses.”

Os nomes dos animais remetem também ao universo simbolico da antropofagia.
Tataurana lembra o “fogo” (tata), no qual seria cozido o prisioneiro. Urubu traz a imagem
de um animal que come carne podre, degenerada. Jaguarugu, a onga pintada, carrega
consigo a imagem de um animal destemido, guerreiro ¢ feroz e que, além disso, seria
malhado com manchas pretas, como se tingiam o$ guerreiros canibais. Caboré, por ultimo, €
uma esp;f':cie de coruja, animal noturno € de rapina, também um carnivoro. A adogéo de
nomes de animais por canibais nao é uma novidade das representagdes, ja acontecia entre os
tupinamba como informa Staden. No seu livro, aparece, por exemplo, Jpiruguacu (Grande-
tubario). Além deste, Cunhanbebe, um dos principais tupinamba, ao devorar um homem,

154

diz a Staden: “Jaguara ich&”, ou seja “sou uma onga” . Desta maneira, animais da natureza

brasilica viio assumindo caracteristicas antropofagicas e demoniacas nas representagoes.

S3io esses deménios canibais que dominam e implantam uma ordem corrompida entre
os indigenas, incitando-os as guerras, aos rituais proféticos dos caraibas, a cauinagem, a

poligamia e & propria antropofagia. E ndo ¢ somente o mundo indigena que esta corrompido,

152 idem. pp. 168-9. Grifo meu: artefatos associados 3 antropofagia.
154 fnimguagu era o nome do indigena o qual receben Staden como um presente como aparece 1o capitulo 22
de seu livro primeiro de Puas Viagens ao Brasil. Ja a fala de Cunhanbebe aparece no capitulo 43 do mesmo
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mas também o dos colonos. No curto didlogo de recebimento do Pe. Marcal Beliarte, dois
diabos aparecem. O primeiro seria soberano entre os brancos, enquanto o segundo o era
entre os indigenas. No didlogo, os dois se unem para impedir 0 avanco da a¢ao missionaria.

O primetro diabo diz em portugués:

“Que padres ora ¢a vém
meter-se no meu lugar?
Logo se podem tornar,
que nenhuma medra tém,

pois tudo est a men mandar.”">*

I& o segundo diabo diz em tupi:

“Apyabaré opakatit!
Ko Guaraparim igudra,
xe reko rupi tekodra,
xe fio xe fieéng endi,
xe fio semierobidra.™ "

ol sgja, em portugués.

“Q indios!

Os habitantes aqui de Guaraparim,

que vivem conforme os meus principios’,

ouvem apenas as minhas

confiam unicamente em mim, "¢

E interessante notar que o primeiro diabo responde ao anjo, defensor os brancos, que
“com os meus conselhos, / vivem sempre em pecado, / abandonando o seu criador”*®. Vale

mencionar que isto ele diz em tupi e ndo em portugués. As falas dos dois diabos sugerem,

livro, na pagina 132 da seguinte edi¢do: STADEN, Hans. Duas Viagens ao Brasil, Belo Horizonte, Fd.
Itatiaia; S&o Paulo, Editora da Universidade de S4o Paulo, 1974. Traduciio de Guiomar de Carvalho Franco.
133 ANCHIETA, José de. Poesias, ... p. 676.

1% idem. p. 677.

**" E interessante notar que 2 palavra fefiodra nfio remete exatamente 3 idéia de principios, como um
conjunto moral abstrato. Teco significa proceder, comportar-se, agir, modo de ser, condigio social. Are, por
sua vez, pode significar “agarrar”, “segurar”. Deste modo, sugerimos que, na fala do segundo diabo, esteja
explicita vma idéia de enraizamento de formas de comportamento, ndo valores, andlogas s dos diabos entre
os indigenas ainda nfo cristianizados.

%8 ANCHIETA, José de. Poesias, ... p. 677.

1% idem ibidem.
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por um lado, um abandono dos brancos da lei divina, passando a viver em pecado; por outro
lado, sugerem que os indigenas, nao conhecendo as leis de Deus, comportam-se de maneira
analoga aos diabos. O dltimo trecho citado mostra ainda a necessidade de evidenciar aos
indigenaé que a via correta de conduta a ser imitada n3o é a dos colonos brancos, que teriam
abandonado a via da salvacio e do bem. Os dois diabos, entfio, resolvem se umr para a
corrupcio total da coldnia, mas sdo impedidos pelo anjo, que os expulsa e depois mata um
deles, quebrando-lhe a cabega, o que ¢ um dado significativo para o que comentaremos mais

a frente.

Os diabos, portanto, dominam, unidos, todo © universo colonial, s& perdendo seus
poderes apos a derrota para os aliados do bem. As caracteristicas dos diabos evidenciam os
“maus costumes” e, dirfamos, de uma forma cdmica ¢ “satirizada”. Tal efeito cdmico €
alcancado pelo contraste entre a soberba dos deménios e sua impoténcia contra as forgas do
bem. Por exemplo, no texto de “Na Festa de Sdo Lourengo”, o demédnio Guaixara se define

da seguinte forma:

“— Sou Guaixara, o bébado,
grande boicininga, jaguar,
antropdfago, agressor,
andirad-guacu que voa,
demdnio assassino.” %

A imagem apavorante criada de Guaixara, ancorada no “exageiro” de “maus habitos”
da personagem &, contudo, afastada e repudiada com muito bom humor nas toadas da
cantiga que fecha o dialogo depois da derrota dos deménios, iniciando-se e terminando da

seguinte maneira:
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“Tasory jandé rayra

Tupi opysyronsape!

Guaixara toso tatape!..

Guaixar toso tatdpe!..

Guaixard, Aimbiré, Saravdi
toso tatdpe...”'5!

Assim, a figura tenebrosa torna-se impotente frente a Deus, indo “queimar no fogo
(do inferno)”. Percebemos, aqui, algo de analogo &s impressdes de Wilhelm Dilthey quanto
ao carater comico do diabo no teatro de Calderon. Diz ele que “resulta deste joguete do
carater alegre do povo com a inanidade dos espiritos malignos, um contraste realmente
humoristico.”'** Os diabos nada podem contra Deus ¢ os “maus habitos” que os
caracterizam sdo atos em vdo, fadados a derrota infligida eternamente por Deus. A eterna
queda dos diabos ¢ ¢lemento que proporciona a alegria dos fiéis ¢ provoca risos. Os “maus
habitos” tornam-se bizarros e sem sentido, sendo ampliados na caracterizagio dos deménios.
Esta € a veia satirica das representagdes. Lembrando novamente Hansen, tomamos como
nossas as palavras dele, dizendo que “a satira age como castigo que, desvelando e

amplificando o mal, impde a peniténcia™'®,

Derrotando o mal: os aliados da salvacio

A derrota do mal é um acontecimento sempre esperado nos textos do “caderno de

Anchieta”. As personagens responsaveis para infligir-lhe a derrota sdo os aliados dos

10 idem. p. 701.

181 dem. Pp. 719 - 720,

'2 DILTHEY, Wilhelm. “Satans en la poesia cristiana”. In: Literatura y fantasia, Cidade do México,
Fondo de Cultura Econdmica, 1963. p. 111. Tradugdo livre da edi¢io espanhola Tradugdo do Alemio de
Emilio Uranga e Carlos Gerhard.

163 HANBSEN, Jodo AdoHo. A sitira e 0 engenho, ... p. 34.
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homens para a salvagio. Tais personagens sZo os recebidos, santos e martires, anjos e a

Virgem. A seguir, faremos uma caracterizagio de cada tipo desses grupos de personagens.

1) Os recebidos:

No capitulo TI, vimos que as festas de recebimento eram momentos de saudar 2
chegada de um visitante ilustre que auxiliaria na salvag@o dos habitantes da aldeia ou vila na
qual se daria o espetaculo. No caderno de Anchieta, encontram-se textos possiveis de terem
sido utilizados em trés recebimentos. Um deles seria o do Pe. Provincial Margal Beliarte,
sucessor de Anchieta, na aldeia de Guaraparim (Capitania do Espirito Santo) em 1589.
Outro recebimento seria o do Administrador Apostolico do Rio de Janeiro, Pe. Bartolomeu
Simdes Pereira, quando, entre 1591 e 1392, realizava uma série de visitas as aldeias da
Capitania para crismar. O ultimo dos recebimentos ¢ o do Superior da Casa de Vitoria, Pe.

Marcos da Costa, quando visitava aldeias da Capitania do Espirito Santo em 1596.

Cinco imagens principais convergem na configuragdo das personagens recebidas: o
“gvangelizador”, o “remediador”, o “pastor”, o “pai” € 0 “capitio”. Esta na juncdo destas
cinco imagens o poder do recebido para a expulsdo do mal, objetivo das visitagbes. No
dislogo de recebimento do P. Costa, por exemplo, uma personagem pergunta a outra: “E
que nos ha de fazer [o Pe. Costa] / com sua visitagdo?”. A outra responde: “Desterrar a

Lucifer / de nossa povoagio™'®*

164 ANCHIETA, José de. Poesias, ... p. 411.
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A imagem de “evangelizador” aparece nas personagens de recebimento como aquele
que traz a “boa nova”, a salvagdo. A maior arma do “capitio” é sua caracteristica de
“evangelizador”. Seu poder contra Lucifer esta explicito em outro trecho do recebimento do
Pe. Costa, quando se diz: “De que armas vem armado / contra tdo forte inimigo? / O bom

1% Além de trazer Jesus no Coragdo, o recebido

Jesus traz consigo, / no coragdo encerrado
teria como fungdo de “capitdo” e “evangelizador” armar os seus “soldados”, os moradores
da povoagdo, ensinando-lhes, através da palavra, o seu amor por Cristo, a propria salvacgio.
No didlogo de Pe. Costa temos: “E a nés, de que feigdo, / na guerra nos ha d’armar? / Por

”1% Do carater de comando presente na imagem

palavra ha d’ensinar / o que traz no coragiio
de Capitdo, derivam-se as imagens de “pastor” e “pai”. Ao mesmo tempo que, da imagem de

“soldados”, derivam-se as de “rebanho” e “filhos”. Assim, o texto sugere obediéncia e

respeito daqueles que desejam a salvago para com o evangelizador.

No recebimento do Pe. Simdes Pereira, a imagem do “pastor” como comandante e
administrador dos fiéis sobressai-se junto a imagem do “evangelizador” que traz a “cura”
para os males, no caso a “culpa”. O remédio que leva consigo € o sacramento, mais
especi.ﬁc;amente a “confirmagdo”, a “crisma”. O sacramento ¢ entendido, neste didlogo,
como a “arma” contra satands, como sugerem os seguintes versos: “— E que traz para nos
dar? / — Um 6leo sagrado e bento, / que se chama sacramento, / com que nos ha de crismar,

/ para poder pelejar / contra Satanas traidor, / com ajuda do pastor™'®”.

' idem, p. 412.
198 idem ibidem.
17 idem. p. 440.
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As cinco imagens encontram-se presentes no recebimento do Pe. Beliarte. Sua
imagem de “remediador” €, contudo, a que mais nos interessa no momento, pois ¢ a que traz
novidades em relagio ao Pe. Costa ¢ ao Pe. Simdes Pereira. Aqui, o remédio nao ¢
especificamente o sacramento, mas qualquer remédio que traga a salvagdo. Diz-se no
dilogo: “Esta aldeia conservai, / para que com paz moremos / &, pois ji na f¢ vivemos, /
todo remédio nos dai, / com que todos nos salvemos”'®. Pe. Beliarte era o Provincial da
Companhia de Jesus. No recebimento, espera-se dele que seja o aliado maximo entre
qualquer outro recebido na luta pela salvagio e expulsio dos diabos. Pe. Beliarte é
representante maior dos jesuitas, sua caracterizagdo resume a agao missionaria de toda a
ordem, de modo que o que se espera dele ¢ o que se projeta como objetivos da acdo
cristianizadora como um todo. Na aldeia de Guaraparim, ndo se recebia uma pessoa, mas um
projeto de agdo evangelizadora. Da mesma forma, quando Pe. Simdes Pereira era recebido,
0 que realmente se recebia nd@o era um padre, mas O sacramento que trazia consigo ou,
quando o Pe. Costa visitava uma aldeia, os moradores recebiam a “palavra” da salvagio, ndo
um homem. Em suma, era a missio evangelizadora dos soldados de Cristo que era celebrada

em forma de recebimento.
2) Os santos e martires:
Para compreendermos as fungdes desempenhadas pelos santos e martires no interior

dos textos para representagio, devemos atentar para 05 sentidos do martirio para as formas

de sentimento religioso cristdo presentes ja no final da Idade Média, estendendo-se ao século

' jdem. p. 675.
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XVL, como as que aparecem no “caderno de Anchieta”. Parece-nos que a imagem do
martirio associa-se a compaixio e ao culto do Cristo doloroso. Segundo Francis Rapp, em
fins da Idade Média, “le sacrifice du Christ n’était pas seulement la réparation de la faute
commise par Adam. 1l devait également donner aux hommes une legon de générosité. A
I'abnégation dont son Fils avait donné la preuve, le Seigneur attendait que sa créature
répondit par la reconnaissance. (...) L’émotion leur apparaissait comme la manifestation

privilégi¢e de 'amour. (...} La compassion était vraiment le critére de la piété”'®

A cena do martirio de Sdo Lourenco presente no “cademo de Anchieta” remete
clarameﬁte a compaixao. Nesta, o santo diz: “Buen Jesi, cuando te veo / en la cruz, por mi
llagado, / yo, por ti vivo quemado, / mil veces morir deseo”. Em seguida, diz ainda: “Pues
tu amor, por mi amor / hizo tantas maravillas, / muera yo en estas parrillas, / por el tuyo,

mi Sefior™'™®

. O martirio do santo &, assim, retratado como um exemplo extremo de
compaixio. E tanto o reconhecimento do santo do ato de abnegagio e misericordia divina,
que ele chega a desejar imitar Cristo em suas dores. Para S3o Lourengo, o martirio é um
deleite, pots o fogo que o consome é o do amor divino. Parece-nos justo crer que o martirio,
assim retratado, tinha o intuito de mover os fiéis a0 reconhecimento do ato de misericordia,
levando-os a peniténcia e as disciplinas. No interior das festas religiosas, dessa maneira, a

dor ganha um estatuto regenerador dos pecados, do mal, sendo a evidéncia do

reconhecimento da abnegacdo e misericordia divina.

'® O sacrificio de Cristo nfio era somente a reparagio do erro cometido por Addo. Ele devia igualmente dar
a0s homens uma licdo de generosidade. A abnegacfo, cuja prova fora dada por seu filho, o Senhor esperava
que sua criagdo respondesse pelo reconhecimento. (...) A emogdo Ihe apareceria como a manifestacio
privilegiada do amor. (...) A compaixio era verdadeiramente o critério da picdade”. (RAPP, Francis.
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O martirio é um triunfo sobre 0 mesmo mal que o inflige ac martir. A morte santa
no é uma derrota para o mal; pelo contrario, € uma vitdria, um ato de heroismo, imitagdo
do Calvario, das dores de Cristo. O martir ndo escolhe a morte, nem se submete ao martirio
quando quer, mas quando sua luta contra o mal chega aoc momento de limtte. E significativo
que no didlogo entre um anjo e um diabo, no texto conhecido como “Quando no Espirito
Santo, se recebeu uma reliquia das onze mil virgens”, Santa Ursula seja referida como tendo

vencido o diabo em batalha no mar.

Diabo: “Se 14 na batalha do mar
me pisastes,
quando as onze mil juntastes,
que fizestes em Deus crer,
ndo ha agora assim de ser.
Se, entdo, de mim triunfastes,
hoje vos hei de vencer.”!"

Fica claro, nesse trecho, que a vitdria das onze mil virgens — que, segundo o mito,
teriam sido massacradas pelos hunos em herdico zelo contra o pecado — sobre o diabo se
deu pelo “fazer crer” em Deus. E o poder de demonstragio da presenga de Deus a garantia
da vitéria dos martires sobre o mal. A manuteng3o da vida terrena ndo entra em jogo no
martirio, mas a manutengdo da virtude, que, ao garantir a vida espiritual apos a morte da
carne, oferece a prova da salvagio. O martir € aquele que entrega 2 sua vida terrena para
evidenciar a misericérdia e a abnegacio divina, de modo que o mal possa Ihe tirar a vida € o

atormentar, mas seja vencido no plano mais alto da salvagdo da humanidade.

L’eglise et la vie religicuse en occident. (A 1a fin du Moyen Age), Paris, Presses Universitaires de France,
1971. p. 147)
170 ANCHIETA, José de. Poesias, ... p. 688.
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Em terras quinhentistas portuguesas na América, o martirio assumiria caracteristicas
antropofagicas. No auto “Na Festa de SZo Lourenco” temos o seguinte didlogo entre

Guaixara e Aimbiré:

“Aimbiré; — E-me dificil tenta-los.
Seu valente guardido
amedronta-me.

Guaixara: — Quem?

Aimbiré: — O virtuoso S3o Lourengo,

que vive junto de Deus.

Guaixard: — Qual? Aquéle Lourengo queimado,
assado como nos?

Aimbiré: — Esse mesmo.

Guaixari: — Descansa,
Nio sou um Mair covardel
Agora mesmo o afugentaremos. ..

Fui eu quem o queimon
e assou em vida.
Aimbiré: — E por isso, de certo, gue agora
todos os que te amavam
éle libertoun de ti...

Seu companheiro de hata também
— Bastido —, que foi crivado de flechas.
Guaixard: — O que eu flechei?
Olal Alegro-me com isso.
Recrudesga a minha insoléncia antigal
Ambos fogirdo logo
gue me virem.
Aimbiré: — Nio creio. Vencer-te-30o.
Guaixard: — Confia em mim!
Causarei médo en também!™!"

Observa-se, neste trecho, uma série de adaptagBes das historias originais dos
martirios de S3o Sebastiio e Sao Lourengo. A primeira é a énfase em Sio Sebastido
flechado, que, apesar de ser um tema iconografico comum na Idade Média e no

Renascimento, ndo corresponde ao martiio do santo, morto em uma cloaca romana. A

" idem. p. 414.
12 idem. pp. 693 - 694.
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segunda ¢ a afirmagdo de que foi o deménio (ou Guaixara) quem queimou S3o Lourengo na
grelha e quem flechou Sdo Sebastiio. Devemos atentar para a simbologia antropofagica e
guerreira das flechas e da grelha para percebermos o sentido das adaptacBes. A grelha
(moquérh) era, nos rituais antropofagicos descritos pelos cronistas ¢ na iconografia, o local
onde as partes do prisioneiro morto eram assadas para serem consumidas no banquete
antropofagico. As flechas, por sua vez, aparecem como um simbolo do carater guerreiro do
indigena, causando medo a missionarios e cronistas, que ressaltam a habilidade dos
guerreiros no manuseio do arco e flecha. Guerras e ritual antropofagico s30 temas correlatos
nas descri¢des das sociedades indigenas quinhentistas no Brasil. As flechas e a grelha s3o
simbolos que as resumem e, unidas, formam uma umdade harménica definidora do carater
antropofagico do indigena'”. E com tais instrumentos que Guaixard, demdnio indigena
guerreiro e antropdfago, diz ter “derrotado” os martires. Aimbiré, contudo, o adverte que,
na verdade, néio os derrotara. Pelo contrario, foram os santos, que, ac serem martirizados,
safram vitoriosos, fazendo com que o poder de Guaixara diminuisse em relagéo aos que o
seguiam. Assim, ha uma ressignificagio néo so do martino pela sua “antropofagizacio”, mas

também da antropofagia, considerando-a derrota, ndo vitoria, contra o inimigo.

3) Os anjos: afugentadores de deménios:

“Vivo vos despedindo,

vos expulsando...

Olhai! Esta minha tangapema
nfo esta em minha méo a t?%

ela vos destrogard um dia.

173 Muitos foram os que descreveram os rituais antropofagicos indigenas. Destacam-se, entre eles, pelos
detalhes das descrices, Jean de Léry, André de Thévet ¢ Hans Staden,
174 ANCHIETA, Jos¢ de. Poesias, ... p. 679.
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Nesta fala do anjo guardido da aldeia de Guaraparim aos dois diabos do recebimento
de Margal Beliarte percebem-se duas caracteristicas marcantes dos anjos guardides. Em
primeiro lugar, sdo eles que afugentam os demdnios. Em segundo, a forma de afugenta-los
tambeém rtelaciona-se ao impeto guerreiro, remetendo a simbolos guerreiro-antropofagicos;
no caso, o tangapema, também conhecido como ingapema ou ibirapema. Esta arma
indigena, além de ser utilizada em batalhas, era o instrumento com o qual o prsionetro era
morto no ritual antropofagico. Principais tupinambas eram, também, geralmente
representados na iconografia portando o tangapema, evidenciando o seu poder guerreiro e
canibal. O tangapema era arma temida € muitos cronistas 0 comparavam a espadas pelo seu

poder de matar instantaneamente, quando em porte de um guerreiro destro.

E também interessante notar que este mesmo anjo, no final do dialogo, derrota um
dos diabos, matando-the com um tnico golpe de tangapema, quebrando-lhe a cabega. Segue,

ainda, dizendo:

“Te! ajuka Makaxéra,
omanongalll moxy.
‘Afiangupidgra’ xe réral”'’

Percebe-se, aqui, que a morte de Macachera ¢ uma morte semelhante a de um
inimigo em ritual antropofagico. Vale notar que makacéra é a palavra que significa aipim ou
mandioca, ou seja, um alimento. Também a antodenominagdo do anjo como afiangupidara

sugere antropofagia, pela referéncia ao diabo como o “inimigo”, o “contrario”. Contudo, se

173 “Pronto, matei Macachera
extingniu-se o mal.
Eu sou ‘Anhangupiara’.”
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no caso do martirio, a morte antropofagica significa vitéria para o morto, no caso da morte
de deménio, o morto (o mal, moxy) ¢ derrotado. Para que compreendamos o motivo disto ¢

necessario retornar a “Festa de S3o Lourengo™.

J4 vimos que, na “Festa de Sdo Lourengo”, a derrota dos diabos os leva a serem
queimados no fogo. Da mesma forma, S3o Lourengo também teve seu martirio no fogo, na
brasa, na grelha (ou moquém). Vimos, ainda, no trecho citado do didlogo entre Guaixara €
Aimbiré, que o primeiro se refere a S&o Lourengo como o “queimado como nés”. A
simbologia, aqui, do fogo, do ser consumido por ele, do ser assado, ganha relevancia e nos
ajuda a compreender os sentidos da vitoria e da derrota na estrutura “maniqueista” das

tramas. No conhecido como quarto ato desta representagio, temos os seguintes versos:

Séio Lourengo “Dois fogos trazia n’alma,
com que as brasas resfriou,

e no fogo, em que se assou,

com (30 gloriosa palma,

dos tiranos triunfou.

Um fogo foi o Temor

do bravo fogo infernal,
e, como servo leal,

por honrar a seu Senhor,
fagiu da cuipa mortal.

‘Outro foi 0 Amor fervente
de Jesus, que tanto amava,
qu¢ muito mais se abrasava
com ésse fervor ardente

que co’o fogo, em que se assava.”'’°

Existem, portanto, dois fogos nos quais alguém pode ser consumido: o fogo do

inferno, terrivel para os pecadores (derrotados, caidos) e o fogo da misericordia, reservado

idem. p. 681.
178 idem. p. 736.
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ao0s virtuosos, os que guardam as leis de Deus no cora¢dio. O primeiro fogo é o da derrota, é
0 que consome os diabos e os pecadores, € o fogo do tormento eterno. O segundo € o fogo
da morte virtuosa do martires, € o fogo do espirifo sanfo, que queima no coragio dos
cristdaos. Desta forma, S3o Lourengo pode ser “queimado” como os deménios, pode até
morrer da mesma maneira que eles, mas o fogo que o consome tem significado
diametralmente oposto, € um fogo que dignifica. No entanto, o fogo do inferno também tem
importéncia e pode levar ao fogo do amor, através do temor, caso haja arrependimento e
transformacdo, caso haja uma conversio verdadeira do pecador. Neste sentido, sio
importantes outros versos que seguem: “Estes {fogos] vos manda o Senhor / a ganhar vossa

frieza, / para que vossa alma acesa / de seu fogo gastador, / fique cheia de pureza™'”

A vpartir da leitura de Cardim, Eduardo Viveiros de Castro afirma que “nos
Tupinambd, sé um matador-canibal era imortal, ¢ s& uma vitima canibal nio apodreceria”m.
Nas representagdes religiosas, o esquema se alteraria. Nelas, o “matador-canibal” legitimo, o
anjo, que mata o mal, € imortal, enquanto o ilegitimo, ¢ “matador” de cristios, morre e vai
queimar no inferno. JA as vitimas, todas sdo mortais. No entanto, a natureza de suas mortes
varia de -acordo com o fogo que as queima, podendo ser a salvagio ou a danacdo etema. O
anjo, assim, € um guerreiro canibal responsavel pela expulsio do mal, enquanto os diabos
sd0 guerreiros canibais responsaveis pelo tormento dos pecadores, como percebe-se nos

exemplos j4 mencionados de Tataurana, Urubu, Jaguarugu e Caboré, responsaveis pelos

tormentos dos Imperadores Décio e Valeriano. Os demdnios canibais, contudo, nao

Y7 idem. p. 737.
1 VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. “Escatologia pessoal ¢ poder entre os Araweté”. In: Religifo e
sociedade, 13/3, Rio de Janeiro, novembro de 1986. p. 16.
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conseguem nunca derrotar verdadeiramente aqueles que trazem consige o fogo do amor

misericordioso de Deus.

4) A Virgem:

“Ela esmaga a cabega do maldito,

¢ muito forte.

Alegra nossa alma

a virtude do Senhor,

que afasta o amor do diabo.”' "

“— ¥inde, meus companheiros,
" vamos visitar Maria

Ouvindo svas palavras

elas afastarfio nossos males.”"®

“_— O nome de seu filho € Jesus,

éle nos salvon,

Sua lei tornou virtuosos

os nossos habitos antigos.”"™

O dltimo dos aliados contra o mal é a Virgem Maria (fupansy), a mae de Deus. Ja
vimos, neste capitulo, que a mie de Deus tem o papel de amansar fupd, trazendo a
misericordia e a salvacdo do homem. Outra imagem comum de Maria é a de reparadora do
erro de Eva, tendo dado a luz a Jesus sem o pecado original. A docilidade da Virgem € uma
caracteristica forte nos textos para representagio. E tal docilidade que lhe confere poder
para afugentar os demdnios. Percebe-se, nos trechos citados acima, que & Virgem, por ser a
mie de Jesus, é muito forte contra o diabo. Ela esmaga-lhe a cabega alegrando os fiéis com
as virtudes de seu filho, de modo que mantendo afastado o mal. Suas palavras de

misericordia confortam as almas dos cristdos, o que, em si, ja mantém longe o pecado.

172 ANCHIETA, José de. Poesias, ... p. 664.
1% idem. p. 665,
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Diferentemente do que ocorre com ¢ anjo, que necessita lutar como um guerreiro
para derrotar o mal, a Virgem parece nfio precisar fazer esforgo para derrotar o inimigo. Se
os demdnios muitas vezes zombam dos santos e dos martires, subestimam o poder do anjo e
da agfo evangelizadora, de Maria eles fogem sem qualquer coragem para enfrenta-la. No
didlogo entre os diabos e o anjo da guarda da alma de Pirataraka em “Na Aldeia de

Guaraparim”, o anjo diz aos diabos:

“Ide-vos depressa daqui!
Vs outros também sumi!
Tupansy, Santa Maria,
com o seu fitho Jesus,

podem vir vos espantar "%

Covardemente, entdo, os diabos vio embora, dizendo: “— Ai, eu ndo quero ver / o
seu rosto arrogante! / Ui! Vou voando! / — Eu também, ndio me amarrara as m3os. / Ela me
faz espancar. // — Esta aqui a mulher que nossa cabeca esmaga. / Quer nos arrancar a

cabega, / humilhando-nos, / prendendo-nos, oprimindo-nos.”***

A imagem mais forte de Marja € a sua infinita misericérdia como mie de Jesus.
Maria nunca deixa de atender ao apelo dos pecadores. Foi assim com a alma de Pirataraka,
que a mvoca no momento em que se vira convencido pelos demoénios de que havia
esquecido de confessar um de seus pecados e que, por isso, haveria de sofrer seus
tormentos. E neste instante que ele invoca Maria e seu anjo da guarda, sendo, assim,
perdoado do pecado. A confianga no poder e misericérdia de Maria funde-se 4 fé em Jesus

Cristo. Amor 4 mie de Deus é amor 4 propria promessa de salva¢do trazida por seu filho.

¥ jdem. p. 666.
12 idem. p. 643.
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Em uma “poesia” conhecida como “Pifangin”, tém-se os seguintes versos, que ilustram
nossa a.ﬁimac;ﬁo: “_ Em tua misericérdia, / procuras nosso espirto. / Coloca Jesus, / teu
filho, em meu coragio. // — Mae de Deus ¢ minha mie, / eu detesto a vida impura. / Amo o
teu filhinho. / Nao me abandones tu.”*** Amar a mée de Deus significa amar o seu filho e,
por isso, tdo forte é a Virgem contra o mal. Reconhecer nela a salvagdo € a maior prova de

amor a Deus e repulsa ao pecado.

Receber entregando-se: o “publico-ator”

Vimos, a0 abordar as personagens recebidas, que a celebracio ndo era em fungdo da
pessoa que visitava o local da festa, mas da chegada da a¢&o evangelizadora. O recebimento,
contudo, ndo deve ser encarado como caracteristica exclusiva da recepgdo de pessoas
ilustres que simbolizam a chegada da salvagdo. Nas festas religiosas, como vimos no
capitulo anterior, recebiam-se também imagens de santos, da Nossa Senhora, crucifixos e
reliquias. Podemos dizer que o recebimento era a forma através da qual os habitantes do
povoamento saudavam a chegada de qualquer aliado contra o mal. Aliado este que se faria

presente aos olhos dos anfitrides nas imagens, simbolos e reliquias recebidas.

O receber € o mais marcante elemento das representagdes no que se refere as falas
dos moradores das vilas, dos indios e das proprias alegorias que os representam. Receber € o
papel da personagem que se confunde com o publico por ser o alvo ao qual se direcionam as

mensagens, os enunciados, os ensinamentos. O significado do receber s6 pode ser

1% idem. p. 644.



137

evidenciado, contudo, caso prestemos atengfio ao seu carater “contratual”’. Isto é o
recebimento s§ € celebrado quando, de forma aparentemente paradoxal, significa uma
entrega. -Tal “contrato” € evidente no recebimento de pessoas ilustres. Ao mesmo tempo
que, por exemplo, o “publico-ator” recebe um padre chamando-o de “pastor”, ele se
autodenomina “rebanho”. Se o recebido é chamado de “capitio”, o “pablico-ator” se diz

“soldado”.

Em um texto para representagio, conhecido como “Quando, no Espirito Santo, se
Recebeu uma Reliquia das Onze Mil Virgens”, temos uma fala significativa da Vila, que

resume a interrelagio entre receber ¢ entregar-se. Diz a Vila & Santa Ursula:

“Tudo temos,

pois que tendo a vos, teremos
a Deus, gue convosco mora,
e logo, des desta hora,

todos vos reconhecemos,

virgem madrtiy, por Senhora.”'®

Vé-se, aqui, que a vila, ao receber Santa Ursula, trata-a como um bem, uma posse
valiosa, que garante a posse de Deus e, portanto, de tudo o que importa. Ac mesmo tempo,
a vila a tem, pois reconhece nela sua Senhora, de modo que ¢é ela que estd no comando. Em

seguida, um companheiro de S&o Mauricio dirige-se 4 Santa Ursula dizendo:

“Tada esta Capitanhia,
virgem martir gloriosa,
estd cheia d’alegria,
pois recebe, neste dia,
u’a mie tio piedosa.”'%

184
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Temos, portanto, um recebimento da “mae” pelos “fithos”, de forma analoga 20s
recebimentos de pessoas ilustres, comparadas ao “pai”. No entanto, no € uma pessoa que
se recebia na ocasido, mas uma reliquia. O que temos, em qualquer caso, € o recebimento de
um simbolo, de um sinal sagrado da salvagio, da expulsio dos diabos, da “boa nova”.
Receber ¢ entregar-se ou receber entregando-se eram as formulas da salvagdio. O papel do
“péblico-ator” era receber a salvagio deixando-se comandar por ela. Assim, celebrando a
chegada da salvagdo, o “publico-ator” daria for¢a aos seus aliados para a sua salvagao,
tornando-os aptos a destruir os deménios, a extirpar os “maus habitos”, implantando uma
ordem consonante as leis divinas, em troca daquela corrumpida pelo dominio do pecado e
do diabo. Dai, pode-se dizer que, nas representagbes, receber entregando-se € 0 caminho
para a salvagio do alvo missionario e o conseqilente sucesso da empresa evangelizadora
jesuitica na América portuguesa quinhentista. Recebendo, o piiblico colaboraria com os seus

aliados para o seu proprio bem e redengZo.
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AS FESTAS E SEUS PAPEIS: CONSIDERACOES FINAIS

Mais que um compéndio de joias literarias ou ferramentas eficazes de catequizagao,
o “caderno de Anchieta” ¢ um formidavel exemplar do discurso religioso quinhentista na
América portuguesa. Seu valor ndo € tanto sua estética, nem sua utilidade pratica. O valor
dos escritos presentes no caderno €, sim, histérico e datado, proporcionando a abertura de
um universo religioso espetacular, marcado pela necessidade de comunicagio da “boa nova”
em um mundo cristdo moderno que se expandia a terras ultramarinas. As representagies nio
eram alternativas & catequese e ao ensino religioso, mas eram, antes, praticas articuladas a
projetos evangelizadores, que englobavam outras. Inseridas nas festas, as representagdes
eram momentos de proclamagio do testemunho cristio, junto aos componentes artisticos,
sacramentais ¢ litirgicos que compunham o ambiente almejadamente devoto. Diversio,
deleite, descontracio, peniténcia, compaixfo, eram formas de sentimento religioso, entre

outras, tidas como necessarias para a evangelizagdo em terras portuguesas na América.

Os textos presentes no “caderno de Anchieta” deveriam suprir necessidades da festa,
atraveés de uma linguagem legitima s6 capaz de ser implantada pelo poder da providéncia,
cujo veiculo haveria de ser um “santo”, com grande capacidade de comunicacio com Deus
e, portanto, com 0 mundo e a humanidade. Anchieta, como autor dos textos, sintetiza a
sacralidade conferida ao momento de proclamag¢do que haveria de ser a performance dos
didlogos, das cantigas, dos entremezes e das alegorias. O valor atribuido is representacSes

no final do século XVI e inicio do XVII era sacramentzal.
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Nos momentos de festa, as personagens das representactes entravam nas aldeias e
nas vilas trazendo a promessa da salvagdo, cujos sinais s80 os sacramentos instituidos pelo
Salvador. N&o é por acaso que eram momentos tidos, nas cartas, como privilegiados para
batismos, confissdes e matrimdnios. A sacramentalidade da festa estava inclusive nos papéis
desempenhados, nas representagdes, pelos participantes da festa, entre os quais as figuras
alegéricqs, os visitantes ilustres e as personagens miticas. Nas festas, os santos, os anjos, os
sacramentos, a Virgem, os padres, as reliquias, as imagens, as mensagens; tudo era entreguc
4 comunidade crist3 como graga divina, aliados da salva¢do contra uma “ordem corrompida”
pelo dominio do pecado. Dai o sentido de receber a graca, entregando-se a ela. O sentido
maximo da salvacio era o da aceitagio das leis divinas e do aparato ritualistico catolico
trazidos pelos inacianos ao “novo mundo”, devendo ser visualizavel espetacularmente a
todos ¢ a Deus através da devogdo. A énfase no ambiente devoto das festas, tal como
aparece nas cartas, tem, assim, uma funggio valorativa e legitimadora das festas e da agdo

dos missionarios no universo religioso colonial portugués na América.

As festas — e as representagdes — tinham papéis de relevo para a empresa
missionaria inaciana. Nos textos para representagao, percebe-se a tentativa de instauragio de
um ambiente devoto, assegurando a eficacia do esforgo missionario. Precisava-se afetar
todos os participantes, lembrando ¢ ensinando o sentido da compaixdo. Nas cartas, o
ambiente devoto ¢ descrito com valor de legitimagdo e celebragio de conquistas da
evangelizagio. Na atribuigio autoral seiscentista dos textos a Anchieta, torma-se evidente
que a celebragio das conquistas e da devogdo projetadas ¢ o reconhecimento do carater

sagrado e providencial da proclamagio da “boa nova”. Assim, as festas eram momentos de
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dar visibilidade 4 salvacdo ¢ ao sucesso contra todos os empecilhos encontrados numa
“ordem corrompida”. Antes de representarem um estado momentdneo da agdo
evangelizadora, as descrigbes das festas, seus textos para representacdo e a autforia
anchietana, na sua versio seiscentista, revelam projegdes de 1deais “salvacionistas”,

fundados numa religiosidade moderna, catdlica e ultramarina.
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