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RESUMO

O Choque entre europeus e indigenas e o processo de Conquista desencadeada na
América, a partir do século XVI, representa um dos momentos mais impactantes da
Historia. A colonizacdo das almas indigenas teve na figura do missiondrio a principal
engrenagem deste processo, bem como fora o principal intercambio entre mundos e
ideias distintas — foram os responsaveis pelo esfor¢o em compreender e assimilar o
Outro para poder converté-lo efetivamente. A linguagem religiosa foi crucial nessa
assimila¢do. Num primeiro momento, a ‘auséncia de religido nativa’ revelou-se como
problema. Por outro lado, a insubordinagdo amerindia distanciava a cristandade ou
mesmo o conceito de Deu(se)s. Partindo da experiéncia missionaria jesuitica, o objetivo
deste texto ¢ apresentar tragos da transfiguracao de Tupa para Deus, e de Anhanga para
o Diabo na segunda metade do XVI.
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A principal marca do periodo entendido como América colonial talvez seja as
interpretagdes dadas pelos Europeus sobre os povos que habitavam aquele continente,
podendo passar por diversos planos, seja ele relacionado a necessidade de, por parte dos
europeus (mas fundamentalmente os portugueses), encontrar formas de dominacdo — e
parcial compreensao — do ‘outro’ segundo os interesses da colonia, seja como entender
esse ‘outro’ dentro de sua logica cultural medieval de observar o mundo e o
desconhecido. E um momento significativamente importante para a Historia de ambos
os lados do Atlantico, sendo muitos os protagonistas europeus que estiveram nas

trincheiras deste Encontro colonial’®. Lan¢ados e cronistas sdo alguns dos intérpretes

12 Versdo revisada e resumida de alguns pontos discutidos na minha dissertagio de mestrado, defendida
em 2017 na UFPB, de titulo “Intersec¢ées Religiosas: cosmologia e encontro cultural na América
Portuguesa quinhentista (1549-1597) .

13 Acho relevante destacar que, para a antropologia, “o termo colonial ndo se limita apenas ao explicito
estatuto de dependéncia politica que uma nag¢do vem a assumir junto a outra, implicando a auséncia ou
perda de soberania, mas sim ao estabelecimento de relagdes de subalternidade em multiplos niveis da vida
social” (nota de rodapé um de OLIVEIRA, 2014, p.218). E importante entender que este Encontro, ainda
que culturalmente seu cardter inédito afetassem a visdo do outro, haviam forcas desiguais que
paulatinamente assumiam formas ao passo que o espaco colonial enrijecia e as doengas desfragmentavam
grande parte do universo social autoctone.
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que sobrepuseram seus olhares culturais do ‘mundis’ europeu no Qutro, essa nova
expressao do género humano.

O Encontro desenvolvido nos anos iniciais de contato entre amerindios e
europeus foi um dos principais intercAmbios possiveis. O escambo e o casamento
enquanto regime de trocas simbolicas talvez tenham sido os estopins do éxito do
encontro entre Velho Mundo e Novo Mundo, tanto para um lado quanto para outro.
Estas trocas tinham como alicerce uma economia de trocas baseada em oportunidades
que para estes primeiros homens europeus, estavam alicercadas numa esfera que variava
entre sua propria sobrevivéncia num mundo desconhecido e totalmente hostil, como
também enquanto oportunidade politica na implementacdo de uma correspondéncia
entre povos autdctones e a Coroa.

Contudo, o filtro cultural destes primeiros mediadores nao teve o mesmo
impacto daqueles mediadores que posteriormente instalariam suas raizes ainda nessa

™ mas que s6 no contexto da Guerra de Conquista — Meados

primeira situagdo historica
do XVI —, da Guerra Justa e dos descimentos ganharam especial lugar no palco do
mundo americano. Naquele momento, o papel do missionario foi fundamental para a
compreensdo do universo indigena, pois o mesmo nao tinha apenas como objetivo
principal trazer o indio para a civilizac¢do cristd, mas também trazé-lo a ordem colonial,
promovendo (in)conscientemente um processo de ocidentalizacdo daquela gente que
compunha o Novo Mundo. O trabalho desenvolvido pelo missionario “de desconstrugao
e reconstrucdo dos codigos comunicativos” (MONTEIRO, 2006, p.32) dos povos
indigenas, faz deste um ponto de partida importante para perceber ambos os
perspectivismos cosmoldgicos.

Em 1549 foi criado o Governo Geral do Estado do Brasil que teve, como
primeiro governador, Tomé de Souza, que também acumulava o cargo de governador da
capitania da Baia transformada em sede da colonia. Com ele, vieram também os
primeiros missionarios jesuitas a pisar nos dominios na luso-américa. Diferentemente de
outras ordens religiosas entdo existentes, fundadas segundo o modelo monastico,
fincado num unico espago, a nova proposta da Companhia que, por mais que tivesse

inspiracao em outras ordens que existiram até a sua criagdo — como a dos dominicanos e

14 Sobre a referéncia da ideia de situacdo historica, vale lembrar a problematizagdo de Jodo Pacheco de
Oliveira que afirma que os momentos historicos se formam em diferentes estruturas de distribuicdo de
poder de acordo com os sujeitos que neles vivem; “o contato interétnico precisa ser pensado como uma
situacdo, isto ¢, como um conjunto de relagdes entre atores sociais vinculados a diferentes grupos étnicos”
(OLIVEIRA, 1988, p. 58), como também as formas de relagdes se transformam e adquirem novos
significados com o tempo.
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franciscanos no que toca ao sistema de provincias religiosas —, possuia um ineditismo
de atuacdo, regras e procedimentos que destoavam das demais. A disciplina, o carater
militante, a combatividade a certas praticas sociais e a relagdo de salvagdo interna do
religioso a partir da conversao do outro, sua ovelha, as estratégias carismaticas de seus
integrantes, sdo pelo menos alguns pontos que singularizavam as caracteristicas
principais daquele novo movimento religioso que surgira na Europa, na metade do XVI,
e que viria disseminar um papel, nunca antes visto, de espalhar a Palavra sobre os varios
Orbis com os quais os impérios catolicos obtiveram contato.

Outra caracteristica destoante das demais Ordens, um atributo distintivo em
relacdo a elas, foi aquela que dava identidade & Companhia no sentido de como estava
organizada. Para utilizar a expressao de Charlote Castelnau-L’Estoile (2006), tratava-se
da unidade de um corpo disperso que normatizava o circulo interno da Societas Iesu’”.
Elaboradas por Loyola, o fio condutor da Companhia de Jesus eram as Constitui¢oes, o
livro de regras que era dividido em dez capitulos e que regulamentava a administragao
da Ordem, sua hierarquia e a divisdo de poderes em seu interior. A ideia de unidade de
um corpo disperso tinha por referéncia a metadfora do corpo humano, pois, uma vez

(1113

dentro do conjunto, o jesuita se torna ““membro” deste corpo que ¢ regido por uma
unica “cabeca”, [0 geral, que estava interligado num lago de dependéncia aos membros
que, por sua vez, estavam] ““dispersos no mundo”, para ir trabalhar na “vinha de
cristo””. (CASTELNAU-L’ESTOILE, 2006, p. 68-69).

As missdes jesuiticas atingiriam o Novo Mundo numa configuracao politica
europeia e interétnica que brevemente foi situada no inicio deste capitulo. Em termos de
implementa¢do do projeto dos Soldados de Cristo no contexto da América Portuguesa,
esta — assim como a maior parte das colonias americanas que se formava — exigia dos
missionarios um mister antropologico que s6 no decorrer da formagao da colonia se
apresentaria enquanto necessidade basica para a solidificagdo da fé nas ferras dos

papagaios. Digo necessidade antropologica se pensarmos os problemas enfrentados

pelos missionarios diante do desafio de lidar com os indigenas para a compreensao da

15 A assertiva de Costa (2007, p. 23) sobre o proprio nome da Ordem, Societas lesu, € sua correlagdo com
o momento histdrico de sua gestacdo faz sentido. Segundo ele, Societas ¢ um termo latino que quer dizer
Companhia, termo igualmente utilizado pelas instituicdes (companhias) que estavam ligadas a sociedades
mistas de comércio que, nos Quinhentos, custeavam viagens maritimas. Num outro aspecto, o termo
também poderia designar companhia no sentido militar de heranga cruzadista, voltado mais a ideia de
obediéncia ao superior, a mobilidade em combate e 8 homogeneidade de agdo — um “corpo” s6.
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sua lingua, de suas maneiras, de sua religiosidade'®. Do mesmo modo, havia a urgéncia
de combater os costumes e praticas indigenas que em muito dificultavam a fecundagdo
da cristandade naquelas terras d’além mar, como, por exemplo, o fato de que a dialética
destes maus costumes — como a poligamia, por exemplo — servia de engodo libertino
que pervertia os homens que aportavam na colonia que engendrava.

Sob este prisma, a América Portuguesa era o tipo de lugar que carregava muitos
perigos espirituais gracas a estes signos do mal, os maus costumes, que, segundo a
palavras de Manuel Viegas, exigiam do missiondrio poucas letras e muitas virtudes
(CASTELNAU-L’ESTOILE, 2006, p. 101). Tomando enquanto metafora as palavras do
Pe. Viegas, de fato, a experiéncia catequética no Brasil se apresentava de acordo com a
dificuldade de implementar um projeto de conversdo do gentio, que contemplasse a
transmissao da fé a partir da lingua, mas que também, em seu processo, se revelasse
eficaz na permanéncia e na incorporagdo dos saberes teoldgicos e no abandono dos
maus costumes. Se ndo bastava apenas traduzir a Verdade para os indios, do mesmo
modo que se mostrou insuficiente reprimir suas praticas a partir do discurso, foi na
adaptabilidade que a experiéncia jesuitica dos primeiros anos de colonizacdo buscou
inferir métodos de conversdao a partir do codigo religioso do indigena. Ou seja, foi a
partir de um processo gradual de mudangas, alicercado no pragmatismo jesuitico, que se

montou a a¢ao pedagogica jesuitica no Brasil Quinhentista.

kksk

Desde a chegada de Nobrega e seus companheiros no Brasil, a primeira
impressao que se tem da conversao dos indigenas ¢ banhada por entusiasmo, a principio
alimentado gragas a predisposicao dos indios na aceitacdo da Palavra e da facilidade de
conversao e do batismo aos milhares. Para ele, os indigenas ndo eram apenas propensos
a serem bons cristios, mas consequentemente a serem suditos'’. Numa das suas
primeiras cartas enviadas ao P. Simdo Rodrigues, que tinha por objetivo divulgar
informacgdes sobre a natureza gentilica, em 10 de abril de 1549, na Baia, afirma que a
habilidade em aprender as oracdes desencadearia em condi¢des proficientes para o

sacramento do batismo, uma vez que “todos estes que tratam conosco, dizem que

16 O papel dos primeiros mediadores culturais, degredados, lancados e etc, foi crucial na implementacao
de uma acdo jesuitica eficaz que contemplasse os interesses das Coroa e do Papa.
17 Em tese, sujeitos de direitos para El Rei.
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querem ser como nds” e que “Hé gente que nenhum conhecimento tem de Deus, nem
idolos” (NOBREGA, in LEITE'®, 1954, p. 111-112).

Evidentemente que ndo foi consenso o fato dos indios estarem de acordo com
essa predisposicdo em serem convertidos (idem., p. 112 e 117). Chamo a aten¢do aqui
para o fato da inexisténcia dos codigos que simulem tragos de religido entre os
indigenas para adapta-los no processo de conversdo, como, por exemplo, a auséncia de
idolos e principalmente Deus(es). A desilusdo dos padres se d4 da mesma maneira: tal
qual na aparente facilidade de ensinamento e aprendizado da religido cristd, os indios
facilmente a esquecem da mesma maneira, voltando aos seus maus costumes.

Em 1556, ao escrever O Didlogo da conversdo do gentio, Manuel da Nobrega
apresenta, um panorama da dificuldade da implementacgdo catequética no Brasil devido
a natureza do gentio e uma declaragcdo desta negativa Natureza “selvagem” dos indios.
Os missiondrios queixavam-se desta Natureza, impregnada de “inconstancia” e
“ignorancia”, e apesar dos indios possuirem almas'®, a inquietude dos missionarios
estava justamente no fracasso da conversao, pois “os indios ameagavam levar junto em
sua queda os proprios missiondrios. Pois, para estes, o fracasso de sua missao gera uma
angustia a respeito de sua propria salvacdo” (CASTELNAU-L’ESTOILE, 2006, p.
101). Reformar os métodos de evangelizagdo se tornou uma das regras cruciais na
implementag¢ao da religiosidade na coldnia.

O cotidiano da colonia, portanto, se apresentava nos seus perigos de varias
maneiras, variando entre o perigo real de serem mortos por grupos indigenas rivais dos
portugueses ou mesmo cair em tentacdo no que se refere aos perigos da carne, tdo
presente nos maus costumes dos indigenas. E neste momento que surge enquanto
necessidade politica, a terceira via para o projeto jesuitico colonial seguindo os
pressupostos da adaptabilidade que tanto prezara nos fundamentos da Sociedade: os
aldeamentos. Sendo assim, a aplica¢do da politica de aldeamentos significou para os
jesuitas enquanto oportunidade de ensinar a doutrina cristd e incorporar o indio ao
processo civilizatorio que a acompanhava, para numa nova ordem que se montava nas
trincheiras de dois mundos distintos. Essa mudanca da conversao itinerante para a

conversao nas residéncias, para o missionario, foi a oportunidade-chave para garantir

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

19 Para os jesuitas, os indios tinham alma uma vez que estes possuiam potenciais basicos que
configurassem sua condicdo humana: a inteligéncia, o entendimento e a memodria (CASTELNAU-
L’ESTOILE, 2006, p. 108).
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um espago de inteligibilidade da cosmologia indigena seguindo interesses que se
expressavam de ordem pratica — a implementacdo e a garantia da conversdo e da
salvacdo das almas.

A formacdo pedagogica jesuitica deveria ser utilizada a partir de praticas
teologicamente orientadas e estrategicamente adaptadas, onde a habilidade catequética
era executada e, posteriormente, reportadas aos seus superiores, respeitando, assim, o
regime de hierarquia da instituicdo e suas proprias praticas missionais. Segundo
Cristina Pompa, as praticas catequéticas estrategicamente adaptadas dividiam-se em
dois niveis, sendo eles os da adaptagdo das normas e da tolerancia das violagoes. Sobre
o primeiro, a criagdo dos aldeamentos administrados pelos padres seriam o principal
exemplo correspondente a uma pratica adaptada as condic¢des locais da colonia, tendo
em vista a necessidade de reorganizar um espago proativo na implementacdo do
processo catequizador. Por outro lado, de acordo com o segundo nivel, era importante
tolerar alguns aspectos da cultura nativa no sentido de utilizé-las na qualidade de
facilitadora da tradug@o da cultura cristd para a autéctone (POMPA, 2003, p.68). Dessa
maneira, o espago de aldeamento era também um espacgo de redugio®® no sentido de
inteligir o outro e seus signos para um fim pratico: a conversao.

A experiéncia catequética lusoamericana dos séculos XVI e XVII compdem
todo um conjunto de textos, Autos, sermdes € outros instrumentos pedagdgicos que
buscassem eficacia na doutrina tridentina contra as praticas € maus costumes dos
gentios, sendo a transposicao da lingua vernacula, o latim, para a lingua geral dos indios
da costa, o tupi, o seu principal veiculo. Estava, pois, na esfera da adaptagcdo e por

motivos praticos a necessidade de traduzir a lingua e o seu sentido, dado que:

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

Ora, uma vez que os conteudos da fé possuiam carater de ortodoxia, a
escrita/traducdo destes conteudos aparentemente ndo impediria, linguisticamente, o seu

éxito. Outrossim, o desconhecimento dos indios sobre Deus ou de alguma divindade

20 Pompa remete o fundamento do conceito de redugdo a norma latina reducere, que pode ser traduzida
por conduzir, levar (os bons costumes) e por retirar, separar (dos colonos, dos maus costumes). (idem. p.
70)
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acompanha os missionarios desde os seus primordios até e a partir da década de 1580.
Momento este em que hd um aperfeicoamento da Missdo e a elaboragdo de manuais da
fé, como no caso dos Autos, do Didlogo da Fé (Pe. José de Anchieta, XVI), e dos
Catecismos Brasilicos (Pe. Antonio Araujo, XVII). Logo nos primeiros dias de
desembarque no Brasil, em meio as primeiras impressdes sobre os grandes desejos em
serem convertidos, Manuel da Nobrega, em carta escrita na Baia para Simao Rodrigues,
afirma que a gente da terra ndo tem qualquer conhecimento sobre Deus ou de idolos a
quem adorar (1549, p. 111).

Por mais que suas conclusdes advenham das primeiras impressdes — e tendo em
vista os limites linguisticos e a impossibilidade de traduzir a lingua nativa —, ¢ mesmo
destacando a importancia do Pe. Navarro como uma vanguarda entre os irmaos no que

se refere ao conhecimento da lingua nativa, afirma:

Temos determinado ir viver com as Aldeas como estivermos mais assentados
e seguros, ¢ aprender com eles a lingoa, e i-losdoctrinando pouco a pouco.
Trabalhey por tirar em sua lingoa as oragdes e algumas praticas de N. Senhor,
e nom posso achar lingoa que mo saiba dizer, porque sam eles tam brutos que
nem vocébulos tem. (idem., p. 112, grifos meus)

O que o padre levanta enquanto problema — e por mais que Diogo Alvares
“Caramuru” tenha possivelmente feito as vias de Lingua — para buscar desenvolver as
maneiras de doutrinar, pouco a pouco, os gentios, a questdo linguistica sempre se
mostrou importante. Nao basta apenas traduzir culturalmente o cristianismo, mas
também se fazia necessario traduzi-lo de acordo com a lingua nativa. Sobre este ultimo
ponto, o destaque salientado na fala do padre atenta justamente para esta relagdao entre
traducdo linguistica e traducdo cultural: ao dizer que sdo tdo brutos que nem vocabulos
tem, atenta para o fato de que sequer os indios possuem palavras que sirvam para
manifestar conceitos religiosos. O que representa desde inicio um importante empecilho
na explicacdo dos conceitos cristaos, e provavelmente na traducao de signos como Deus
e Diabo, por exemplo.

No caso de Tupa (o trovao), em certa medida também estava dentro destas
analogias, ainda que em certa medida ndo tenha — sendo pela associagdo ao Trovao —

ligacdo com alguma divindade maior.

Esta gentilidad a niguna cosa adora, niconocen a Diossolamente a
lostruenosllamanTupana, que es como quien dize cosa divina. Y assi nés no
tenemos outro vocabulo mas conveniente para lostraer a conoscimiento de
Dios, que llamarle de Padre Tupana.(NOBREGA, 1549, p. 150).
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A transformagdo de Tupa em Deus provavelmente tenha se disseminado por
entre os jesuitas gracgas a ansia em explicar a entidade méxima do cristianismo. Uma vez
que a religido do Velho Mundo era universal e verdadeira, bastava para os jesuitas
capturar os rastros de divindade na cosmologia indigena. Neste caso, por mais que Tupa
nao fosse adaptavel diretamente para traduzir culturalmente Deus, o etndnimo-chave
acompanhou a narrativa dos jesuitas por varios anos. Segundo Anchieta, os trovdes que
causavam espanto aos missiondrios, ndo tinham igual impacto sobre os indios. Em
1560, no contexto da derrota e processo de expulsao dos Franceses do Rio de Janeiro,
em carta enviada de Sao Vicente ao Padre Geral da Companhia que tinha por objetivo
tratar das coisas naturais da Capitania, Anchieta descreve inumeras singularidades da
regido, seu clima e seus aspectos humanos. Em dado momento afirma que o impacto
das tempestades era avassalador: os trovoes “fazem tdo grande estampido, que causam
muito terror (...) abalou as casas, arrebatou os telhados e derribou as matas, [arrancando

pelas raizes] arvores de colossal estatura” (1988, pp. 114-115). Contudo,

o0 que, porém, no meio de tudo isso, se tornou mais digno de
admiragdo, ¢ que os Indios, que nessa ocasido se compraziam em
bebedeiras e cantares (como costumam), ndo se arredaram com tanta
confusdo de cousas, nem deixaram de dansar e beber, como se tudo
estivesse em completa tranquilidade (idem, p. 115)

A carta ¢ reveladora no sentido de que, se ha algum trago de divindade em Tupa
que servisse para transmitir e traduzir Deus para os indios, em principio ndo se mostrou
ser suficiente para entender como o uso do etnénimo foi utilizado por Anchieta na
criagdo de manuais de catequese na lingua nativa para facilitacdo da doutrina.

Os jesuitas, em linhas gerais, mais traduziam o sentido de divindade do que a
divinizacao — Deus — do etnonimo Talvez seja impossivel identificar o real sentido que
o Tupa tinha para os indios do Encontro se ndo pelos filtros culturais dos missionarios e
cronistas. Mas, de toda forma, as fontes sempre fazem referéncia a este rastro de
divindade nas mais diversas situagcdes. Das cartas que foram elencadas e analisadas
neste trabalho ¢ através do protagonismo de Anchieta que fica latente o uso deste
etnonimo para referenciar Tupa como divindade entre os tupinamba. Por outro lado, a
auséncia de forma ou palavra que transmitisse a ideia de Satanas para o gentio ndo fez
parte do repertorio das principais preocupacdes dos missionarios. O Diabo agia, e
muitas vezes era até situado pelos primeiros missionarios. Tentou-se, por exemplo,

aproximar certos “espiritos” da floresta como pretensas manifestagdes negativas que
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poderiam associar ao Diabo. Mas — pelo menos nos primeiros anos — isso se mostrou
insuficiente.

Num primeiro esforgo em tecer consideracdes sobre a mitologia dos tupinamba,
Alfred Metraux (1979) discorre sobre a rica documentagao produzida pelos franceses e
holandeses capuchinhos, André de Thevet e Jean de Lery, Claude D’Abbeville e Yves
d’Eveux. Segundo o autor, para os missionarios normandos, Anhangd (ou Agnan),
Curupira ou Jurupari (ou Yurupari) foram os etndnimos que mais se aproximaram da
identificacdo do demodnio dentro da cosmologia autdctone, uma vez que representavam
almas vagantes que atormentavam os indios € que traziam consigo malfazejos para suas
vitimas. Geralmente vagavam pelas florestas e profanavam timulos e perturbavam as
almas dos mortos.( 1979, p. 49-55).

Na carta que tinha por objetivo apresentar um panorama da Missdo do Brasil
(1584)!, enviada a Ferndo Cardim — secretdrio do padre Visitador da Companhia
Cristovao Gouvéa —, Anchieta ndo apenas repete o discurso de que, entre os indios,
havia a auséncia de adorag@o a algum Deus, possuindo apenas rastros de divindade, a
exemplo de que “somente os trovoes cuidam que sdao Deus, mas que nem por isso lhe
fazem honra alguma”, mas também destaca que “nem [tem] comunica¢cdo com demonio,
posto que t€ém medo deles” (1988, p. 339). Mais a frente destaca que estes demoOnios
apenas importunam e, as vezes, matam nos matos os indios, seguindo da informagao de
que o que mais temem sao os feiticeiros. Nao foi a toa que os missiondrios qualificavam
nos xamas o papel de intervencionistas da conversdo, num mundo de profundas
inconstancias para a constru¢ao da Fé. A construcdo de sentido para entender a atuagdo
do Diabo estava sendo posta nos maus costumes, na aleivosia, em tudo que transmitisse
negatividade para os missiondrios e que pudesse ser extraido da cultura indigena. Sendo
assim, a construcao de sentido para transmitir o significado da cristandade se mostrou
mais importante para os jesuitas do que a traducao direta de etndnimos dos autdctones.

Em um outro momento, numa curiosa carta intitulada Carta dos Meninos Orféos,
mas que foi redigida por Francisco Pires, ¢ narrada uma peregrinacao “por la tierra
adentro” que objetivava doutrinar e corrigir os enganos que os feiticeiros traziam para
os indios — de certo, criticas sobre a conduta dos missionarios e seus ataques contra os
xamas. Em dado momento, ¢ apresentado um breve panorama desta missdo e de como

os indios tinham grande sinais de crer na verdadeira f¢€, pois “unos venian a pedir salud,

2! “Informacdes do Brasil e de suas Capitanias.”
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otros que nos hogavan que no les hechassemos la muerte com miedo de nosostros,
porque a ellos les parecia que hechdvamos la muerte” (PIRES, 1552, p. 379).

Esta carta ¢ esclarecedora quanto a pelo menos dois aspectos relativos quanto ao
lugar que os missiondrios, aos poucos, ocupavam na sociedade tupinamba. O ato de
pedir saude provavelmente era uma das maneiras pelas quais os indios viam os
missiondrios, pelo menos neste aspecto, a imagem de seus caraibas. Afinal, nas
sociedades tupinambd, além de serem itinerantes xamads de quem os indios tinham
respeito gracas ao seu lugar dentro daquela sociedade, os caraibas traziam consigo
promessas de cura e de saude (POMPA, 2003, p.55). Por outro lado, essa interpretagao
ndo poderia adquirir sentido completo, uma vez que ndo havia unanimidade entre o
grupo quanto a tolerar a presenca do missiondrio e até mesmo temé-lo como alguém
provido de poder que causasse morte, principalmente se levarmos em consideracdo que
este “poder” estava diretamente associado as pestes e doengas que os europeus traziam
consigo do velho continente.

Sem duvida, como este impacto bioldgico crescia ano apos ano, tendo em vista
que o seu apogeu se deu justamente no contexto da guerra de conquista, os indios
tinham razdao. Razdo esta que possuia contornos diferentes, afinal, o branco
distraidamente trazia consigo a morte de milhares (MONTEIRO, 2009 [1993], p. 39;
OLIVEIRA, 2014, p. 192-197). E importante atentar para o fato de que os indios
pudessem temer a agao dos brancos e o perigo das pestes que traziam consigo, €, a0 meu
ver, pouco a pouco inaugurava-se novas formas de lidar com o Outro. O perigo
constante da morte pelas doengas permitiu inaugurar algumas consideragdes sobre a
acdo direta dos indios, a percepcao e temor dos nativos a respeito dos padres, a maneira
pela qual os xamas atacavam os missionarios que traziam consigo enfermidades e como
0 missionario, aos poucos, foi tomando lugar dentro daquela sociedade.

Em outra carta redigida no mesmo més de Agosto de 1552, Francisco Pires
adverte, mais uma vez, quanto as mentiras proferidas pelos feiticeiros sobre a ligagdo
entre o batismo e a morte dos indios, afirmando que “os feiticeiros assacam-lhes mil
raivas € muitas mintiras pera os perverter” (p. 395). Mais a frente afirma que o motivo
dos feiticeiros divulgarem o perigo que vinha com os padres era apenas para contrariar a
vontade do Senhor em trazer e fazer novos cristdos. Contudo, aqueles que se fizeram
cristdos e “ndo permanecerdo, quase nenhum fiquou que ndo morresse, depois de
amoestados por veses dos Padres, e quis Nosso Senhor que os filhos destes, que forao

bautisados na inocentia, na mesma inocentia falecerdao” (idem.). A partir de entdo,
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diante da propaganda do feiticeiro, Francisco complementa que muitos outros indios
tomaram conhecimento desta grande mortandade e fugiram por persuasdo dos feiticeiros
que afirmaram que lhes botavam morte e que, por isto, devem temé-los (p. 396).

Dado que o temor da morte, que tanto denunciava os xamas, estava relacionado
ao problema das doengas trazidas pelos europeus, sendo em especial o caso dos
missiondrios e suas praticas, o missionario tomou como afronta a agao do feiticeiro que
comprometia a conversao e ludibriava os gentios. Mas o que ¢ interessante perceber, ¢
que a narrativa do temor adquiria corpo no sentido de que, além de trazer consigo o
perigo da morte, o missiondrio justificava a mortandade enquanto providencia divina,
uma vez que a conduta dos indios em ndo aceitar a Fé foi a causa de seu perecimento —
mesmo daqueles “bautisados na inocentia”. O acaso das doencas e a dentncia dos
feiticeiros, a aversao de alguns indios quanto a acao missionaria ¢ a necessidade de
controlar a inconstancia indigena por parte dos missionarios contribuira, ao meu ver,
para a inaugura¢do de uma determinada pratica doutrindria que tinha, no temor, um
pertinente pilar para a transmissao da fé.

Ja que o conflito com os feiticeiros e a auséncia de divindades foram alguns
elementos deste repertério de problemas, a questdo do temor provavelmente foi uma
chave importante da transmissdo da fé e da aplicabilidade da doutrina. Era importante
no sentido de que, possivelmente, a chave do temor fosse uma das maneiras de coibir os
maus costumes e agir diretamente sobre a inconstancia dos nativos. Anchieta, na carta
de 1584 destinada ao visitador da Companhia, alertava sobre a natureza dos indios e dos
impedimentos da conversdo. Ao descrever estes impedimentos que permeavam, de
maneira generalizada, a vida dos gentios, que eram possuidores de costumes
inveterados, que produziam guerras ancoradas na vinganga contra os inimigos, nas
festas e bebedeiras desenfreadas, na poligamia e entre outros, era notdrio que a quase
que completa auséncia de temor e sujeicdo fosse uma das causas que justificassem a
dificuldade em engrandecer a obra de Deus. Por serem pouco constantes, e sobretudo

pela falta do temor e da submissao, ha nestes

muito mais initium sapientia timor domini est, o qual lhes ha de entrar por
temor da pena temporal, porque havendo isto tomam o julgo da lei de Deus e
preserveram neles ao menos com muito menos pecados que os Portugueses,
pois ja o tornarem atras da fé de maravilha se viu neles, porque, como nada
adoram, facilmente crém o que se lhes diz que hdo de crér: mas por outra
parte, como nao tem muito discurso, facilmente se lhes metera em cabeca
qualquer cousa, a0 menos de maus costumes. Ajunta-se a isto que sdo de
natureza tdo descansada que, se ndo forem sempre aguilhoados, pouco
bastara para ndo irem 4 missa nem buscarem outros remédios para a sua
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salvacdo. Todos estes impedimentos e costumes sdo mui faceis de se tirar se
houver temor e sujeicdo. (ANCHIETA, 1988, p. 341, destaque no original).

Tecendo consideragdes sobre a questdo do temor e da sujeicdo, Viveiros de
castro afirma que a estrutura religiosa dos tupinamba fazia parte de sua propria
organizacao social. Se, por um lado, a auséncia de uma coer¢do politica — um lider a
quem obrigatoriamente deve-se seguir’? — era caracteristico nestas sociedades indigenas,
a auséncia de um poder centralizado nao apenas dificultava estrategicamente a
conversdao, mas logicamente era impossivel de se conceber devido a auséncia de
soberania. E isto alimentava a forma pela qual os missionarios projetavam a
inconstancia dos indios: “os tupinamba ndo adoravam estes objetos e personagens,
desconhecendo a capacidade de sentir uma reveréncia € um temor propriamente
religiosos, fundamento de uma crenga digna deste nome” (2002, pp. 217-218). Assim
sendo, por mais que causasse espanto para Anchieta, que outrora narrara como era
perigosa a intervengdo das tempestades na América meridional, ¢ de como estas
avassalavam o cendrio composto por selvas, rios e espagos humanos, mas que nao
abalavam da mesma maneira o cotidiano indigena, era insuficiente acreditar que o
trovdo (ou Tupd) realmente harmonizasse com a transmissdo da ideia de Deus na sua
forma original. A busca de sentido ainda era insuficiente, principalmente naquilo que
compete explicar uma entidade que ndo apenas julgasse aqueles que contrariam seus
ensinamentos, que coibisse o modo de vida que nao correspondia ao modelo adequado —
respectivamente, os maus costumes € 0s bons costumes.

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

Arrependendo-se do seu pecado,

pidi6 a los Padres que se queria confessar, el qual se confesso com tanta
discricion que el confessor quedo attonito loando al Sefior. Y el Padre le dixo
que aquella enfermidad fuera castiguo del Sefior, porque diera el esclavo para

22 Pierre Clastres em “A sociedade contra o Estado” (2003, pp. 45-66) considera que o regime de Chefia
entre os indios se dava mais pela relacdo de respeito, e que por mais que o chefe tivesse lugar privilegiado
naquela sociedade — como possuir varias mulheres, por exemplo —, a relacdo de dependéncia de um lider
advinha pelo poder da argumentacdo, e ndo por uma imposi¢do de poder. SO a partir das sucessivas
transformagdes coexistentes com o regime colonial que este papel se transformara (ALMEIDA, 2013, p.
173).
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le comer los otros; y di6 el alma a Dios em la dicha doléncia y acabé como
mui buen christiano. (RODRIGUES, 1552, p. 319)

Se o indio realmente pediu pela confissdo, ou se foi convencido pelo padre a
confessar — tendo em vista que era ja costume entre os padres fazerem a confissdo antes
da morte na esperanca de salvar suas almas —, a segunda opcdo demonstra ser mais
plausivel que a primeira levando em conta o sentido da confissdo momentos antes de
morrer para a cosmologia cristd. Mas o que compete entender nesta situagdo ¢ que a
maneira pela qual, mais uma vez, Vicente Rodrigues relaciona e justifica a enfermidade
como provagao do julgo de Deus sobre a inconstancia com a qual os indios levavam as
ideias cristds, como também da incapacidade em manté-las gracas ao seu modo de vida
ultrajante.

Dado que foi percebido por Anchieta, a necessidade do temor enquanto
dispositivo para a conversdo, uma vez que nio havia entre os indios essa percep¢do
dentro de sua cosmologia ou que a sua “divindade” ndo expressava temor necessario
para coagir os maus costumes, o temor do qual os indios tinham dos missionarios
justamente decorria — para os missiondrios — da acdo divina — que os indios
desconheciam. Havia uma correlagdo entre a inconstancia dos indios em permanecerem
praticantes apenas dos bons costumes e da doutrina, a vontade em emprestar-se dos
cristdos somente aquilo que eles quisessem e também buscar auxilio dos missionarios
quando e naquilo que somente estes pudessem tratar. Em agosto de 1556, Anchieta
escreveu uma carta informando sobre a realidade do cotidiano da doutrina — idas a
igreja, das confissoes, instru¢des dos meninos — na aldeia de Piratininga. O padre
destaca que havia relativa distingao entre os indios € a maneira pela qual se apropriavam
da doutrina: enquanto ha aqueles que, em ocasido de enfermidades, prometiam tragar
sua conduta baseada nos costumes cristdos, mas que, quando restabelecidos de sua
vitalidade, persistiam nos maus costumes; havia também aqueles que buscavam
permanecer nos costumes cristaos, como ¢ o caso da mulher que questiona o porqué de
o padre nao ajudar certos indios enfermos que viviam contrarios aos bons costumes.

Certa mulher uma vez se admirou de que nds ndo aplicassemos o0s
remedios de que usamos, no curativo de um individuo, atacado de doenga
contagiosa, que parecia lepra; e tambem porque ndo tratavamos de lhe
restituir a saude, nos que ensindvamos que se devem praticar as obras de
misericordia. Para com esta mulher que tais cousas pensava e desejava, nos
nos desculpavamos, dizendo que isso nos parecia acontecer por culpa dos
proprios Indios que, muitas vezes em ocasides de grandes enfermidades e
mordeduras de cobras, prometiam pautar a sua vida pela lei de Deus e pelos

costumes cristdos e que, restituidos & sua saude, persistiam nos maus
costumes, o que ela julgava que nos afastava dos curativos desta especie,
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capacitando-se de que dependia de nds a restituigdo & saude, porque
conhecemos e pregamos a Deus.(ANCHIETA, 1556, p. 97-98, grifos meu)

Anchieta claramente denuncia que a conduta enganosa dos indios ndo so
prejudicava a vida destes — em consequéncia de sua aleivosia perante aos ensinamentos
cristaos —, tal qual o desenrolar de uma vida conduzida por este estilo propiciaria na sua
propria desgraca — em razdo do descumprimento das Leis de Deus. Mas ndo apenas isto:
se dentro da sociedade indigena certas praticas medicinais eram de competéncia dos
pajés e caraibas — que dispunham do conhecimento de praticas de cura fisica e

espiritual®’

—, gragas a paulatina substituicdo destes pelos missionarios — que, dentre
outras razdes, eram perseguidos pelos mesmos —, a incapacidade de certos missionarios
em lidar com o problema das pestes, e de como estas s6 se justificavam enquanto célera
divina, provavelmente foi a maneira pela qual Anchieta justificaria a sua conduta
perante aqueles que desconsiderassem (ou mesmo injuriasse) o conhecimento de Deus.
Desta maneira, o discurso do Temor ganha espaco devido a novidade das mortes
em massa e também serviu como harmonizador da doutrina. Uma vez que ndo se podia
achar Deuses ou Deus na religido indigena — descrente de idolatria e ausentes de Fé,
segundo os europeus —, o sentido do temor, somado ao uso do etnénimo “Tupa” — que
significava algum rastro de divindade PARA os europeus —, foi utilizado para inserir o
ideal de sujeicdo que se pretendia construir sobre os indios. Além dos aldeamentos
serem satélites do poder colonial, de certa maneira foi o laboratério da implementagao
de varias sujeigOes: a partir da sujeicdo espiritual — explicar o funcionar das Leis de
Deus — ¢ que se conseguiu explicar as sujeigdes politicas. Tragicamente as doencas
foram a chave da perdicdo nativa em vdrios sentidos. Anhanga representou a chave
cultural para transmitir a ideia do Diabo devido a sua relativa negatividade dentro da
cosmologia Tupinambd, mas ndo ao ponto de naturaliza-la como sinénimo do Diabo da
cosmologia cristd. Dentro deste leque de imposi¢des construidos a partir do perigo as
transgressdes da Lei divina, a constru¢do do Diabo se apoiava no seu nativo estado de
negatividade, adaptando-os a narrativa do temor. Diferentemente de Tupa — que quer
dizer Trovao para os Tupinambd — o lugar negativo de Anhanga foi reciclado e
adaptado para os interesses da conversdo que visava transmitir a ortodoxia e,

consequentemente, salvar as almas nativas.

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