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Introducio

O ponto de partida para a presente tese comegou por ser uma analise geral
da presenca inaciana no Brasil, no contexto do ano curricular da Tese de Mestrado
que frequentamos. Observando alguma correspondéncia jesuitica, assim como
outras fontes impressas, percebemos que possuiam dados que nos permitiriam
abordar questdes relacionadas com os denominados estudos de género que, cada
vez mais, sobressaem na historiografia mundial. Contudo, e devido a existéncia de
muito material, decidimos definir parametros cronol6gicos, que terdo por base

uma insercao entre 1549 e 1600.

Esta finalizacdo da investigacdo no tltimo ano do século XVI pode parecer
descabida ou abrupta. Todavia, deve-se ao facto de, no século seguinte, a
ocupagdo portuguesa do territério brasileiro se expandir amplamente por terras
sul - americanas, delimitando-se novas fronteiras, surgindo novas problematicas e
contactando-se com populacdes de novas regides. Em suma, tratou-se de uma
centidria de actividade verdadeiramente expansionista por todo o territério, e que,
assim sendo, exibe diferencas vérias, quando comparada com os anos anteriores,

que pretendemos analisar 1.

Sendo um estudo de género, dedicado as mulheres amerindias brasileiras, e
confinado dentro desta cronologia, temos que referir que, embora haja um niimero
consideravel de mengdes as mesmas mulheres, no ambito das fontes primérias por
nos consultadas, denotamos a falta de trabalhos historiograficos e antropol6gicos
que analisem profundamente estas referéncias escritas, em especial as que foram
elaboradas pelos religiosos jesuitas. Nao descuramos, todavia, que, quer nos

Estados Unidos da América, quer na América Latina, se procura cada vez mais o

1 Como refere Lavinia Cavalcanti, nestes anos, posteriores ao nosso estudo, caminhava-se para
ZOnas como a regiao amazonica, o que, s6 a nivel linguistico, introduziria questdes como os novos
contactos com as populacdes da regido, e a auséncia de funcionalidade da denominada Lingua
Geral, o que dificultava a comunicagdo com os indios recém descobertos. (Lavinia Cavalcanti
Martini Teixeira dos Santos, Guerreros antropdfagos. La vision europea del indigena brasilerio y la obra del
Jesuita José de Anchieta (1534 - 1597), Instituto de Estudios Canarios, La Laguna, Tenerife, 1997, p.
33).



desenvolvimento deste tipo de estudos, criando interdisciplinariedades varias com
a recorréncia a antropologia, religido, histéria da mulher e historia da América
Central e América do Sul.

Contudo, os resultados destas investigacdes nao chegaram ainda, e de forma
visivel, ao nosso pais, sendo igualmente necessario que os historiadores
portugueses produzam o mesmo género de trabalhos, para que possamos entrar
na discussao destes temas. Razdo pela qual procurdmos obter algumas respostas a
diversas problematicas, encerradas na documentacao analisada, tentando entender
a forma como as amerindias reagiram ao contacto com os inacianos, tanto nas
aldeias indigenas quanto nos nticleos coloniais, e como foi a reciprocidade desse

contacto 2.

Ao denotar esta lacuna historiografica, decidimo-nos entdo por trabalhar o
tipo de fonte priméria denominada de «Correspondéncia», tendo como pano de
fundo a analise das problematicas relacionadas com a mulher nativa. Tal traduziu-
se num verdadeiro manancial de informacdes de extremo interesse. No entanto,
ndo poderiamos recorrer apenas a andlise das cartas escritas por jesuitas de
renome; ndo nos seria suficiente interpretar os factos relatados por uma pequena
fraccao dos inacianos no Brasil. Com a necessidade de ir mais além, na procura de
dados entre as palavras outrora escritas por jesuitas menos conhecidos dentro da
Ordem, recorremos a colectdnea documental denominada Monumenta Brasiliae,

que devemos a Serafim Leite, investigador histérico, e igualmente membro da

? Ge até ha poucos anos se considerava que a histéria da mulher ndo era possivel, devido ao seu
suposto papel secundério e subordinado, actualmente sobressaem opinides como a de Olwen
Hufton, que nao concebe uma histéria da religido e das praticas religiosas sem que se estude
igualmente o papel das mulheres. (Olwen Hufton, “Femmes/hommes: une question subversive”
In Passés recomposés, chams et chantiers de 1 histoire, Dir. Jean Boutier e Dominique Julia, Editions
Autrement, Paris, 1995, p. 235). A histéria da mulher é essencial em todos os aspectos, pelo que
temos que conceder um maior crédito ao papel feminino dentro das suas familias, mas também nas
suas aldeias, vilas e cidades. (Manuela Santos Silva, “As mulheres cristds nas cidades da Idade
Média” In A mulher na Histéria, Actas dos coléquios sobre a tematica da Mulher (1999/2000),
organizagao de Maria Clara Curado Santos, Camara Municipal da Moita, Moita, 2001, pp. 143 -
150). No que diz respeito & América, muitos sao os que referem inclusivamente que aquela ¢ uma
representagio de mulher a ser conquistada pelos europeus de entdo. A mulher néo estd, de forma
alguma, ausente na historia do Novo Mundo, o que justifica a elaboracao da presente investigacio.
Veja-se: Mary del Priore, “Imagens da terra fémea: a América e suas mulheres” In América em tempo
de conquista, Org. Ronaldo Vainfas, Jorge Zahar Editor, Rio de Janeiro, 1992, pp. 149 - 150, 155.



Companhia de Jesus.

Na Monumenta Brasiliae, e entre nomes mais conhecidos, como os de Manuel
da Nobrega, Luis da Gra ou José de Anchieta, encontravam-se outros, de homens
que percorreram as mesmas paragens, e que nos auxiliaram igualmente no
levantamento de determinadas questdes, pois apresentavam igualmente as suas
davidas e desejos, os seus relatos e as suas tentativas de resolucdo de
variadissimos problemas. Homens como Jodo de Azpilcueta Navarro, Leonardo
Nunes, Péro Correia, Francisco Pires, entre tantos outros, que a Hist6ria ndo
recorda com tanto ardor, e cujos nomes ndo sdo tdo sonantes como os ja
mencionados, apesar de cumprirem ali, naquele territério, tarefas igualmente tao

dificeis como qualquer outro membro daquela ordem.

Recolhendo todos estes testemunhos, e colocando-os num igual nivel de
importancia, procuramos utilizar esta matéria - prima como forma de «ver»,
mesmo que de forma retalhada e pouco clara, as sociedades amerindias e o
processo de aculturagao dos indios, inicializado com os primeiros contactos com
os portugueses, e intensificado posteriormente com a presenca jesuitica, na col6nia
que foi o Brasil 3. Todavia, de entre uma miriade de assuntos e referéncias relativas
aos indigenas, como as que focam a guerra, a poligamia, e tantos outros assuntos,
procuramos mudar o enfoque tradicional dos estudos sobre os indios brasileiros,
indo além da comum perspectiva masculinizada da sociedade, e procurando
aspectos, embora esparsos, relativos as mulheres autéctones que, assim que

encontravamos, tratdvamos de recolher.

Nio obstante, e de forma a conseguir uma abordagem mais completa, seria
l6gico que nao bastaria a leitura de correspondéncia, pelo que decidimos recorrer
igualmente a dados contidos em outro tipo de fontes, para que se consolidasse a

investigacdo. Teria sido dado apenas um primeiro passo: retirar 0 maximo de

* Como refere Moacyr Flores “(..) os relatérios de missiondrios sobre a sociedade indigena
continuam a desafiar o historiador a extrair novas interpretacdes de suas descri¢bes, em releituras
que se tornam ricas de experiéncia ao analisar o encontro de valores entre dois mundos.” (Moacyr
Flores, Redugdes jesuiticas dos Guaranis, DIPUCRS, Porto Alegre, 1997, p. 166).



informacdo da correspondéncia jesuftica a que tivemos acesso, e construir uma
base de dados pessoal, analisavel no decorrer do trabalho. Depois, e de forma a
complementar o estudo, recorremos a outros tipos de fontes, tentando utilizar
tudo a que tivessemos acesso. Assim, poderiamos recorrer a fontes primarias,
impressas ou manuscritas, iconogréficas, ou mesmo geogréficas, e ainda a estudos
e trabalhos vérios, pertencentes a autores da historiografia mais recente. O limite
encontrava-se apenas na estrutura da propria tese. Nao obstante, para todo o tipo
de documentagdo foi utilizada a mesma forma de pesquisa: recolha dos dados
relativos as mulheres indigenas, e elaboracdo de um registo pessoal, para que as
informacdes contidas nas obras pudessem ser utilizadas durante a elaboragédo da

presente tese.

Assim sendo, este trabalho de investigacao foi efectuado com a prudéncia a
que qualquer historiador se vé obrigado, em especial quando temos de «confiar»
em testemunhos de homens que viveram os «tempos d’outrora»; testemunhos
esses que, como todos sabemos, expressam vivéncias e opinides pessoais,
moldadas pela geografia, pela mentalidade europeia, e por tantos outros aspectos.
Estudé-los, com o devido distanciamento, e de forma séria, talvez nos permita
alcancar um pouco da verdade histérica desejada. Assim, esperamos que este
trabalho resulte numa releitura de dados que possa vir a ser Gtil, quer para a
compreensdo do pensamento jesuitico e indigena, quer para um melhor
entendimento do papel socio-cultural da mulher amerindia durante a cronologia

ja mencionada.

Para finalizar, permitimo-nos recorrer a uma referéncia de Joaquim Romero
Magalhaes, reflexo do seu ponto de vista em relacdo a correspondéncia jesuitica, e

que compartilhamos com o autor:

«Tendo a Companhia de Jesus um como que sentimento de posse
relativamente ao Brasil e as suas gentes, o interesse dos padres passava por que
houvesse um pleno conhecimento do que por la iam fazendo. O que nem sempre

garante o integral valor das informagdes. No entanto, transparecem notas do



maior interesse, naquelas em que a edificacdo das almas nao implica distor¢oes
piedosas - como o numero de catecimenos, sempre exagerado, ou 0s entusiasticos

resultados da evangelizacdo, sempre provisérios. O desanimo também emerge.

Os Jesuitas ndo se limitavam, porém, a apresentar as suas obras e feitos.
Homens cultos, de formacao humanista, procuravam entender e explicar o que

viam e observavam.» 4.

4 Joaquim Romero Magalhdes, “A construcao do espaco brasileiro” In Historia da Expansio
Portuguesa, vol. 2, Circulo de Leitores, Lisboa, 1998, pp. 36 - 37.



Capitulo I

Jesuitas: Os autores das cartas

1) A expansiio jesuitica no Brasil e no mundo

Os jesuftas chegaram ao Brasil em 1549. Vinham em pequenc numero, e
acompanhavam a comitiva de Tomé de Sousa, primeiro governador-geral do
Brasil, que iniciava ali as suas fungdes. Aportaram na Bafa de Todos-os-Santos,
local escassamente povoado, e que se desenvolveria a partir da sua chegada. Aos
poucos surgiu o embrido da cidade que, por séculos, foi a capital do Brasil 3.
Quanto a missdo inaciana, consistia na salvacdo das almas daquele novo territério.
Para tal, o objectivo primordial seria 0o de uma imediata instalagdo, de forma a

inicializarem imediatamente o seu trabalho de cristianizac3o.

Tal ndo significa a total auséncia de clérigos no territério, até ao momento da
chegada da Companhia; apenas que os seus membros consideravam que qualquer
processo iniciado anteriormente ndo produzira os efeitos desejados. O que se
devia, em grande parte, ao facto dos eclesiasticos, instalados até entdo no Brasil, se
encontrarem corrompidos pelos proprios vicios locais ¢, Assim, 0s inacianos

dedicaram-se, de corpo e alma, a evangelizagao e cristianizacdo do Brasil. Todavia,

> Joaquim Romero Magalhdes, “O reconhecimento do Brasil” in Histdria da Expansio Portugtesa,
vol. I, Do Indico a0 Atlantico {1570 - 1697), direccao de Francisco Bethencourt e Kirti Chaudhuri,
Circulo de Leitores, Lisboa, 1998, pp. 211 - 212,

® Esta questdo surgira durante alguns anos na correspondéncia jesuiftica, sendo afirmado que estes
clérigos confundiam os colonos e os indios com as suas atitudes. Era possivel encontri-los
amancebados com negras da terra, praticando a religido em pecado e consentindo a escravatura do
gentio. Vejam-se as seguintes cartas: De P. Manuel da N6brega ao P. Simao Rodrigues em Lisboa,
Baia, [10? De Abril] de 1549, M. B., vol. I, p. 114; De P. Manuel da Nébrega ao P. Simao Rodrigues
em Lisboa, Baia, [15 de Abril] de 1549, M. B., vol. ], p. 116; De P. Manuel da Nobrega ao P. Simio
Rodrigues em Lisboa, Baia, 9 de Agosto de 1549, M. B., vol. 1, pp. 124 -~ 125; De P. Leonardo Nunes
aos padres e irmdos de Coimbra, [S. Vicente, Novembro (?) de 1550], M. B, vol. I, p. 207; De P.
Manuel da Nébrega ao P. Simdo Rodrigues em Lisboa, Pernambuco, 11 de Agosto de 1551, M. B,
vol. I, p. 270; De P. Manuel da Nébrega a D. Jodo III, Rei de Portugal, Olinda [Pernambuco], 14 de
Setembro de 1551, M. B, vol. I, p. 290; De P. Leonardo Nunes ao P. Manuel da Nébrega na Baia, 5.
Vicente, 29 de Junho de 1552, M. B, vol. I, p. 337; De P. Ambrésio Pires ac P. Diego Mirén em
Lisboa, Baia, 6 de Junho de 1555, M. B, vol. I, p. 230; De P. Manuel da Nébrega a Tomé de Sousa,
antigo Governador do Brasil em Lisboa, Baia, 5 de Julho de 1559, M. B, vol. 3, 1958, p. 74.




ndo podemos esquecer que as terras de Vera Cruz nao foram os tinicos locais de

missionacdo desta ordem religiosa.

Na realidade, os fen6menos de evangelizagdo desenvolvidos pela Sociedade
de Jesus foram desencadeados pelos seus membros em vérias zonas do Globo,
posteriormente a sua fundacgéo em 1540. Néo falaremos com pormenor de todas as
missdes e locais de evangelizagdo; mas h4 a clara necessidade de mencionar alguns
aspectos interessantes. Comegaremos pelo Oriente, onde a chegada a Asia marcou
o comego da actividade missionéria jesuitica fora da Europa. Apés a sua entrada
nestas terras longinquas, aos poucos a Companhia espalhou-se por regiGes ainda

mais desconhecidas, como o Japao ou a China 7.
a) Goa e a missionagdo inaciana na Asia

Nas regiGes asiaticas, e ao contrério do Brasil, foram encontradas civilizaces
florescentes, quer a nivel técnico, cultural, ou mesmo religioso. Como tal, os
membros da Companhia de Jesus entenderam ser necessdrio adoptar diversas
formas de enquadramento, que podiam variar de local para local. Na Asia, as
medidas tomadas tornaram-se muitas vezes dispares das adoptadas no Brasil,
pelas diferencas que qualquer comparagdo superficial faria saltar imediatamente a
vista. E, de forma a nomear apenas alguns aspectos essenciais, salientaremos a
missdo indiana de Goa, naquela que podera ser apenas uma pequena fentativa de
compreensido da missionagdo inaciana no local; algo de mais profundo néao nos é
possivel apresentar nestas paginas. Goa, assim como foi um importante ponto de
partida para a evangelizagdo, tornar-se-a também, nestas linhas, o ponto de

partida para uma melhor compreenséo da cristianizacio da Companhia a Oriente.

7 Russell - Wood ressalta que todos os missiondrios, independentemente da ordem a que
pertenciam, inclufam-se no grupo dos que estavam fora do Império por servigos a Deus. Todavia,
trinta anos depois da confirmagdo da criacio da Companhia, os jesuitas ja sobressaiam por se
encontrarem em lugares tio longinquos como o Extremo Oriente, e, mesmo antes de 1570, terem ja
alcancado éreas tio diversas como a Conchichina, o Camboja e o Laos. A. J. R. Russell - Woed, “Os
Portugueses fora do Império”, in Histéria da Expansdo Portuguesa, A formacio do Império (1415 -
1570), vol. 1, direcgdo de Francisco Bethencourt e Kirti Chaudhuri, Circulo de Leitores, Lisboa, 1998,
PP- 256 - 257.




Goa tornou-se importante quando se converteu no local de onde partiram
muitos missionarios, os quais foram penetrando na Asia e noutros locais; desta
forma foram fundadas misstes e noviciados, entre outras institui¢des de apoio a
Cristianizagdo 8. Foi igualmente de Goa que partiu o homem que se tornaria o
modelo missionario da Companhia de Jesus, o inaciano Francisco Xavier, que
considerava a India como ponto de partida da evangelizagdo de muitos outros
locais distantes °. Daqui empreendeu a sua missdo evangelizadora, pensando

chegar ao tédo almejado objectivo supremo: alcangar as terras do Japéo.

Talvez o que possamos retirar de mais significativo, desta que foi a
experiéncia goesa inaciana, seja o facto de, apesar de encontrarem formas de poder
bem definidas, assim como a presenca de arte, religido, costumes e tradi¢des, os
jesuitas terem-se permitido a algumas adaptacdes, no que diz respeito aos seus
métodos, de forma a se inserirem melhor no sistema vigente. Tal é o caso da
previvéncia das castas sociais indianas, chegando mesmo a ser afirmado que estas
ndo seriam um obsticulo & cristianizacio. O que ndo evitou, todavia, que
acabassem por ir minando as instituigdes religiosas dos povos locais, ou mesmo
impedindo que os ndo cristianizados vivessem uma vida condigna, por ndo terem

acesso, entre outras coisas, as suas tradicoes culturais.

Ou seja, se por um lado encontramos algumas adaptagdes ao sistema socio-
cultural da regido, por outro podemos encontrar alguns exemplos de intolerancia,
que quebravam com o anterior pressuposto de aceitacio de certas préaticas hindus
10, Podemos assim entender que os jesuitas sofreram pressdes de diversos tipos, tal
como viria a acontecer no Brasil, tentando adaptar-se, da melhor forma possivel,

ao que lhes surgia. Fizeram-no no Brasil. Fizeram-no em Goa e em outros locais.

Contudo, a sua tarefa ndo foi fécil, na continua instalacio e evangelizagio

que tentavam efectuar no Oriente. Sofriam a concorréncia de outras ordens

8 A. H. de Oliveira Marques, Breve Historia de Portugal, Editorial Presenga, Lisboa, 1998, p. 321.

% Caio Boschi “As missdes na Africa e no Oriente” in Histdria da Expansao Portuguesa, vol. 2, Circulo
de Leitores, Lisboa, 1998, p. 403.

"0 Caio Boschi, “As missdes na Africa e no Oriente”, pp. 403 - 404.



religiosas, as quais j& actuavam ou pretendiam actuar nas mesmas areas que os
inacianos. Os franciscanos eram apenas uma das varias institui¢des regulares que
pretendiam expandir a fé, em todos os locais, e para todas as gentes. Ndo obstante,
e apesar desta e de outras dificuldades, os jesuitas ndo desistiram, porque
ambicionavam um lugar entre aqueles que missionavam pelo mundo. Goa era

apenas uma pequenissima parte de um total desejado por estes homens.

Combatendo os temores e lutando pelas suas ambicdes, em meio século a
Asia veria a instalagio da Companhia de Jesus como a sua ordem religiosa mais
proeminente. Tentando ultrapassar as dificuldades, e por vezes sem a obteng¢do
dos resultados desejados, os jesuitas acabaram por instalar-se em quatro grandes

dreas, ou «provincias» orientais:

¢+ Goa, que abrange a Africa Oriental, a Eti6pia, a India ao norte de Goa e o
Tibete.

¢ Malabar, com inclusdo da India ao sul de Goa, Ceildo, Bengala, Malaca e
Indonésia.

+ China, com a maior parte destes pais.

¢ Japdo, incluindo a China meridional, a Indochina e as Celebes 1.

b) O Império do Meio e a cidade de Macau

A divisio em «provincias», que anteriormente referimos, da-nos-2 a
possibilidade de mencionar outros locais. No caso da China, e se pretendemos
mencionar algo mais sobre este grande paifs, temos obrigatoriamente que
referenciar a cidade-portudria de Macau. O aparecimento desta cidade est4
intimamente relacionado com uma parceria informal entre Portugal e a China.
Assim criada, Macau passou a ter, junto com Goa, um importante papel de
catalizador da missionagdo jesuitica. Daqui se alcangariam zonas ainda mais

distantes; em suma, o Extremo Oriente.

10



Todavia, o papel de Macau ndo se reduzia simplesmente a aspectos
religiosos, pois tornou-se primordial para o comércio estabelecido pelos
portugueses na regido, na qual se movimentavam produtos varios por entre rotas
diversas, como Cantdo/Macau, Macau/Nagasaqui, Macau/Manila e
Macau/Insulindia. E, junto com as sedas, as porcelanas e as especiarias,
circulavam as ideias e os valores, as culturas, os costumes e as tradi¢des. Assim
mesmo, Macau era apenas uma infima por¢do do que poderia ser alcangado, e os
jesuitas desejavam a obtengdo de todo um vasto territério, que sentiam necessitar

da transmissio da palavra de Deus.

Uma vez mais h4d que referir Francisco Xavier, devotado missionario da
Companhia, e que contribuiu para que a mesma tivesse como objectivo tornar o
«Império do Meio» num seu aliado para o grande plano evangelizador jesuitico.
Contudo, morreria em 1552, sem efectivar esse seu desejo, que somente Matteo

Ricci iniciou, decorria ja o ano de 1583.

Apesar do empenho de Ricci, partilhado por todos os missionarios que
estiveram na China, uma missdo no local nunca foi bem sucedida, ou pelo menos
nunca o foi tanto quanto era desejado. O pais era demasiado grande, e a aceitagio
do Cristianismo n&o foi feita pela esmagadora maioria da populagao 12. Contudo,
mesmo tendo consciéncia da existéncia de um xenofobismo chinés, a vontade dos
padres era a de deixar profundamente modificada a religido daquele império, pela
aceitacdo de Cristo e evangelizacio da sua populagio. Era um objectivo demasiado
grande e irrealizdvel. O que ndo significa, porém, que a marca indelével do
jesuitismo ndo acabaria por ser notada em algumas actividades de cariz cientifico,
como nos estudos astrondmicos e astrolégicos, ou na construgdo de armamento
bélico. Nao obstante, nos aspectos interligados ao Cristianismo, os padres ndo

foram t3o bem sucedidos.

" A. H. de Oliveira Marques, Breve Historia de Portugal, p. 321.
12 Caio Boschi, “As missdes na Africa e no Oriente”, pp. 416 - 417,
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¢) O Cristianismo niponico

Quando falamos no Japao, devemos ter consciéncia que, apesar de existirem
contactos comerciais com o «Império do Sol - Nascente» desde 1543, a obra
missiondria s6 se iniciou em 1549, com Francisco Xavier e a sua chegada a
Kagoshima. A aderéncia nip6nica ao catolicismo foi numerosa, utilizando-se para
tal uma estratégia de conversdo dos senhores locais - os denominados ddimios - a
qual provocaria uma igual adesdo dos seus dependentes. Francisco Xavier estava

extremarmmente esperan¢oso na conversio de todo o territério.

Também aqui podemos observar a adaptagdo aos costumes locais, sendo que
0s missiondrios chegaram mesmo a utilizar vestes tradicionais japonesas para
melhor se inserirem nos meandros sociais das comunidades locais. Em 1571 os
inacianos instalaram-se em Nagaséqui, de onde irradiaria toda a actividade

evangelizadora, exclusividade dos membros da Companhia de Jesus.

Em finais do século XVI terminaria o denominado «século cristdo do Japéo».
O x6gum Toyotomy Hideyoshi decretou, no decorrer de 1587, a proibicdo das
missdes cristds, e a expulsdo de todos os inacianos que se encontrassem no pafs;
sentia-se claramente ameacado pelos religiosos, vendo nos seus prop6sitos uma
ameaca ao seu poder. Tal dever-se-ia ao facto dos cristdos, ao invés de lhe
obedecerem cegamente, assim como a qualquer um dos seus Hderes e chefes,

obedecerem, antes de tudo, a Deus, e s6 depois aos poderes considerados terrenos.

Se na pratica o decreto nio obteve uma aplicagio efectiva imediata, porque o
x6gum se viu envolvido em guerras que desviaram a sua atencdo, tornou-se um
pressagio do que viria a acontecer. Desta forma, e sendo que a missionagao niao
parou, como Hideyoshi desejava, e tendo este ficado cada vez mais descontente
com a situacdo, tera ordenado a crucificacdo dos primeiros 26 catolicos, decorria o
ano de 1597. Assim, passados dez anos do surgimento do decreto, ocorreu o
primeiro martirio cristdo, na cidade japonesa de Nagasaqui. Desde entdo, a

situacdo foi piorando progressivamente, tendo culminando num novo e definitivo
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decreto, em 1614, que surtiu todos os efeitos desejados.
d) A Africa: os casos do Congo e Angola

Como podemos constatar, o Oriente foi de extrema importancia para a
missionagao jesuitica. Ali se formaram ideias religiosas e surgiram questdes que
levaram os inacianos a diversas formas de adaptacdo, acgdo e evangelizagdo. No
entanto, ndo podemos remeter-nos somente ao Oriente, pelo que focaremos
igualmente, mas de forma breve, alguns exemplos do continente africano. Neste
caso, na procura do entendimento da evangelizacdo da Companhia de Jesus para

os casos africanos, focaremos o Congo e Angola.

Em relacdo a missdo do Congo, salientemos que foi ali que, pela primeira
vez, as autoridades governativas tentaram a conversio do gentio através da
cristianizacdo dos reis indigenas. Fomentou-se igualmente o sonho do surgimento
de um clero local, que auxiliaria claramente na evangelizacdo. Foram atraidos para
a regido varios institutos, como € o caso dos franciscanos, os primeiros em terras
do Congo, j4 que se dirigiram para o local com Diogo Céo, em finais da década de
1480 12,

Os jesuitas tentaram seguir as pisadas dos seus antecessores. Contudo, em
1543 ja teria falecido o rei Nzinga Nvemba, baptizado como Afonso I pelos
religiosos europeus. Nvemba foi cristianizado dentro da politica de que,
cristianizando-se o lider, poder-se-ia cristianizar igualmente o seu povo. Assim se
pensava na época. A sua morte viria a comprometer gravemente a expansio do
catolicismo no Congo. A reabilitagdo das missdes dos vérios institutos ali
instalados, assim como a chegada de novos religiosos, tornou-se tarefa dificil,
sendo mesmo impossivel. Poucos franciscanos e dominicanos se dirigiam para o
local, e 0 mesmo se deu com os jesuitas. Os que, teimosamente, empreendiam a

viagem, ficavam normalmente por pouco tempo. O Congo nio foi, assim, uma das

'3 Prancisco Bethencout, “A Igreja” in Histdria da Expansio Portuguesa, vol. I, Circulo de Leitores,
Lisboa, 1998, pp. 378.
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grandes apostas inacianas.

O derradeiro golpe para a zona do Congo tera sido a chegada de Paulo Dias
de Novais a Luanda, decorria entdo o ano de 1575, movimentando-se assim o eixo
comercial e esclavagista para a zona de Angola. Ao Congo restava-lhe apenas a
hipétese de uma diminuigdo progressiva da sua importancia, apesar de ali se
terem ensaiado actos e gestos que a Companhia de Jesus tentaria poér em prética

noutros locais 4.

Quanto a Angola tornar-se-a, no século XVI, um local de exclusividade dos
jesuitas. E os resultados iniciais, patentes na correspondéncia, em especial a
enviada para Lisboa e Roma, eram bastante encorajadores, sendo que escreviam
sobre grandes areas territoriais convertidas. Todavia, a realidade era certamente
um pouco distinta do que tantas vezes apresentaram por carta, 0 que também
sucedeu no caso brasileiro. Alguns relatos, menos propensos a uma fuga a
realidade, afirmavam que os povos autéctones eram pouco dados a conversio e
evangelizacdo, sendo demasiado selvagens. Assim, e como poderemos observar
posteriormente, existe aqui um ponto de contacto com o Brasil; os povos de
Angola facilmente retornavam aos vicios e & vida que anteriormente levavam,

ap0s o baptismo que celebravam com tanta vontade aparente.

Lentamente, também a presenca jesuitica em Angola foi diminuindo, em
parte devido aos problemas anteriormente citados, mas também pela intervencao,
durante o século XVII, da Congregacdo da Propaganda Fide 5. Assim sendo, em
Africa também encontramos os jesuitas numa luta pelo predominio do seu método
de missionacdo. E, apesar dos resultados terem ficado aquém do que era
pretendido pela Companhia, as missdes jesuiticas africanas adquiriram, com o
empenho dos seus membros, uma extrema importancia histérica que, actualmente,

ndo lhes podemos negar.

' Tal ¢ o caso da ja mencionada hipotese de existéncia de um clero local, ou da sempre desejavel
vontade de converter os reis e chefes locais, para que assim se convertesse todos os seus
dependentes. Caio Boschi, “As misses na Africa e no Oriente”, pp. 407 - 408.

'3 Caio Boschi, “ As missdes na Africa e no Oriente”, pp- 409 - 410.
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e) A América Espanhola

No caso brasileiro, ndo podemos jamais omitir a data marcante de 1500, com
a chegada de Pedro Alvares Cabral a costa do Brasil. Do mesmo modo, ndo
podemos esquecer, no caso espanhol, a viagem que Cristévao Colombo efectuou
em 1492, rumo as Caraibas. O Almirante, quando chegou ao Novo Mundo julgou
claramente ter, enfim, alcancado a Asia através do Atlantico, e por essa razao
denominamos ainda hoje os seus autéctones de [ndios. Todavia, o mundo
descoberto revelou ser muito distinto do que se esperava; ndo foram encontradas
nem especiarias nem mesmo 0s pormenores e riquezas descritos por Marco Polo,
que poderiam validar a opinido que Cristovao Colombo possuia. O Almirante ndo

tinha encontrado a mitica Cipango!

Colombo deparou-se com costumes e formas de viver distintas da vivéncia
europeia, como o cultivo do milho, a existencia de canoas e redes de balanco, ou
produtos como o tabaco, entre tantas outras coisas. Uma nova etapa se abriu para
o mundo e para o descobridor que, na ilha de Hispaniola, fundou aquela que se
considera ser a primeira col6nia europeia do Novo Mundo, antes de empreender o
seu regresso a Espanha. Fez mais viagens, mas a sua descoberta acabou por ndo
lhe trazer o reconhecimento ou as riquezas almejadas. Somente depois da sua
morte, e em grande parte j4 com a historiografia contemporanea, se comecou a

compreender como foi importante o seu papel para a Historia Mundial 1¢.

Muitos foram os descobridores e exploradores que, depois de Colombo, e ao
servico da Coroa Espanhola, continuaram a investigar as terras deste Novo
Mundo: Ojeda, juan de la Cosa, Vespicio... Entretanto, em 1500, Pedro Alvares
Cabral também alcangou terras até entdo desconhecidas, que foram reclamadas

para a Coroa Portuguesa. Ndo obstante, os espanhdis contactariam com povos

'® Para entender melhor a viagem do Almirante, veja-se: Cristovdao Colombo, A descoberta da
América. Didrio de bordo da 1° viagem (1492 - 1493), Biblioteca da Historia, Publicacdes Europa -
América, Mem Martins, 1990; “Cristévao Colombo 1451/2 - 1506” in Atlas das Descobertas, Grande
Enciclopédia Portuguesa e Brasileira, Representa¢des Zairol, Lda., Lisboa, 1993, pp. 44 - 49
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distintos de tupinambés, tupiniquins ou guaranis. Em 1519, Cortés comecou a sua
larga odisseia no México, no processo de subjugacéo do povo Asteca. A ganancia
pelo ouro e a politica espanhola de dominacao acabariam por destruir aquele povo
e, com ele, morreu o seu dltimo grande lider, Moctezuma. Francisco Pizarro, outro
conquistador espanhol, comegou por explorar a zona & qual se chamaria «Nova

Castela», contactando assim com os Incas do Peru.

Todavia, e de forma providencial, este contacto foi efectuado numa fase que
actualmente poderiamos considerar de pés - guerra civil, que findard com a
ascensdo de Atahualpa ao poder. Este foi, igualmente, o dltimo grande lider dos
Incas, pois também Pizarro e os seus homens ambicionavam o ouro e riquezas
daquele povo, apropriando-se da regido, criando novos sistemas de controlo e
sobrevivéncia. Quanto a Atahualpa foi condenado e executado em 1533. Cuzco, a
maravilhosa cidade inca, tornou-se uma cidade dominada pelos espanhdis.
Contudo, como Pizarro desejava que todos os contactos entre a «Nova Castela» e 0
exterior fossem feitos a partir do litoral, foi igualmente criada a uma nova cidade,

Lima, que actualmente conhecemos como a capital do Peru '*.

Dominar era essencial. O pensamento espanhol e a forma como conheciam o
mundo ndo deixavam margem a mais do que destruir, comandar, dominar e,
como ¢é evidente, evangelizar, Somente dominando aqueles povos se poderiam
evangelizar os povos daqueles novos territorios. E apesar de muitos aspectos da
politica de conquista espanhola ndo se remeterem apenas ao aspecto religioso,
torna-se evidente que a evangelizacdo poderia servir de justificacdo a muitos dos
movimentos de conquista. Todavia, as questdes teolégicas levantadas foram,
desde logo, muitas e variadas. Te6logos houve que consideraram que os homens
barbaros e incultos do Novo Mundo deveriam servir aqueles que fossem dotados
de razdo. Nao obstante, para outros pensadores, a legitimidade dessa dominacao
ndo existia, porque os indios sé poderiam ficar sob tutela europeia se assim o

desejassem, ou seja, de livre e expontanea vontade. Assim, o jugo que os espanhdis

7 “(O continente americano: a América na histéria mundial” in Historia Universal, vol. 3, Zairol,

Lda./Grupo Editorial Oceano, Lisboa, 1992, pp. 627 - 636.
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impuseram na América Espanhola veio a levantar questdes variadas, que nos
remetem para o conceito de «guerra justa» e cativeiro indigena. As questdes
levaram a produgcéo de leis, sendo que, na realidade, o que se pretendia era definir
se os indios poderiam ser escravizados, evangelizados, e expropriados dos seus

bens e das suas terras.

Em 1512 surge a Lei de Burgos, que referenciava que os indios, seres livres e
racionais, deveriam ser tratados como tal, apesar de existir claramente o dever de
instrui-los na doutrina evangélica. A Lei de Burgos tinha como objectivo colocar os
indios a trabalhar para os espanh6is, mas preservando os seus direitos, instrucio
religiosa, descanso laboral e direito a possuir riqueza 8. Assim, apesar dos colonos
desejarem a opgao da escravizacao do autdctone, de forma a utiliza-lo como mio-

de-obra, a coroa espanhola ndo permitiu, no inicio, a sua escravatura.

Contudo, no Novo Mundo, leis desta indole depararam sempre com
numerosas dificuldades. Uma coisa era a lei, outra a sua real aplicagdo, sempre
impossibilitada pelos abusos que se cometiam, quer na América Espanhola, quer
no Brasil. Os conquistadores e colonos tinham grandes dificuldades em fazer
cumprir a lei, e assim, qualquer guerra ou cativeiro era, para eles, sempre
justificavel. Aos poucos, as suas siiplicas aos monarcas espanhéis foram surtindo o
efeito desejado e o indigena tornou-se cada vez menos livre, sendo obrigado a
trabalhar para os europeus. Nem mesmo frei Bartolomeu de las Casas, o
«Protector dos indios», conseguiu evitar que, cada vez mais, estes fossem

dizimados e escravizados nos territérios americanos sob dominio espanhol.

Novas ordenacbes surgiram, novas leis, mas o resultado ter4 sido sempre o
mesmo: 0 que estava escrito no papel ndo encontrava eco no terreno. Entretanto, a
Igreja foi estendendo a sua rede evangelizadora pelo territério, acompanhando a
conquista que era efectuada. Foi um processo que se deu até cerca de 1570, quando
a evangeliza¢do comecou a avangar no terreno sem que fosse precedida pela forga

das armas. A evangelizacdo comecou nas Caraibas, mas depressa o Indio daquela

'8 40 continente americano: a América na historia mundial”, pp. 642 - 643.
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regido terd sido dizimado pela interaccdo com o Europeu, e a zona passou a ser a
base de onde partiriam os missiondrios, maioritariamente franciscanos, para
outras zonas do territorio. Pretendiam, assim, evangelizar a Nova Espanha,
juntando-se-lhes dominicanos, agostinhos e jesuitas, para além de outras ordens
de menor representatividade, como por exemplo os religiosos da Ordem de Nossa

Senhora das Mercés 19,

f) Questoes brasilicas

Através destes poucos exemplos mencionados, e de tantos outros, que ndo
conseguimos citar, mas que surgem mencionados em bibliografia variada,
denotamos que, em cada local do globo, os inacianos se depararam com diferentes
problemas. Estes sdo, em grande parte, justificados pelo facto dos grupos étnicos
que foram contactados serem, tantas vezes, tdo distintos uns dos outros. No caso
do Brasil, aonde chegaram no ano de 1549, ndo se depararam com apenas mais
uma cultura ou povo; naquele novo territério tiveram de lidar com a
heterogeneidade de vérias etnias amerindias, todas num mesmo espago fisico,
detentoras de diversas particularidades, e quase sempre envolvidas em guerras
constantes entre si. Para se introduzirem neste novo meio, teriam que apelar a

toda a sua aprendizagem e as experiéncias anteriores.

Se no Brasil os inacianos ndo encontraram um dnico grupo étnico, ¢ sim
diversidades bem patentes entre os vérios grupos contactados, a existéncia destas
diferencas tornar-se-a a condicionante do pensamento e actuagio jesuitica. Os
membros da ordem necessitaram de, uma vez mais, problematizar as vérias
questdes com as quais se depararam, e utilizar diferentes métodos de
cristianizagdo, testando-os, passo a passo. A chave encontrava-se, uma vez mais,

na capacidade de adaptacdo a estas novas circunstancias.

A Europa deparava-se com um Novo Mundo. E ali foram «descobertos»

povos que, mesmo sem o desejarem ou compreenderem, necessitavam passar por

%40 continente americano: a América na historia mundial”, p. 661.
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uma transformacio, sendo moldados ao «gosto» europeu. Contudo, nao se levou
em conta que aqueles novos territérios eram o berco de florescentes culturas
aut6ctones. Aos olhos de muitos, a América nio existia antes do contacto com a

Europa®. Como poderia? Nao era esta dltima o bergo de toda a Humanidade?

Ao contrario do que muitos inacianos pensaram, ndo foi facil moldar e
cristianizar o indio brasileiro. Teria sido necessério que entendessem novas
realidades, mas aos olhos destes religiosos europeus, o que eles viam era de dificil
compreensao, o que dificultava a adaptagdo. Um caso que talvez nos ajude a
compreender melhor o que aqui mencionamos, ¢ o da inegavel apologia ao indio
carij6 21. Estes foram considerados os mais déceis dos indios, e como tal, reflexo de
toda a esperanca jesuitica para o grande plano de cristianizagio do Brasil.
Possuiam menos vicios que as outras etnias, assim como maiores capacidades que

0s restantes indios.

Assim, os carijé, que actualmente conhecemos como guarani, acabariam por
ser a resposta ao desalento em que a Companhia se encontrava, decorridos alguns
anos apés a sua chegada ao Brasil 2. Desalento que cresceu quando se foram
deparando com povos de costumes e tradi¢des consideradas viciosas, como os
tupinambas e os tupiniquins. Foram provavelmente a segunda maior apologia de

conversdo dos inacianos no territério brasileiro, somente ultrapassada pela defesa

2 g assim, também as atitudes e pensamentos dos europeus foram moldadas por estas

circunstancias, pois estes eram os conquistadores, os civilizadores, os que traziam ao Novo Mundo
os conceitos, os ensinamentos e, entre tantas coisas mais, a religido e a salvacdo em Cristo.
{Anthony Pagden, “Os Europeus na América” In Historia da Humanidade, vol. V, Do século XVI ao
século XVIII, UNESCO, Edigoes Verbo, Lisboa, 2000, p. 68).

2! Poderemos observar esta predileccdo pelos carijé em excertos de cartas como: De P. Leonardo
Nunes ao Padre Manuel da Nébrega na Baia, S. Vicente, 29 de Junho de 1552, M. B, vol. ], p. 339;
De P. Manuel da Nébrega a D. Jodo III, Rei de Portugal [Capitania de Sao Vicente (Piratininga?)],
Qutubro de 1553, M. B., vol. II, p. 16; Do Ir. José de Anchieta ao P. Inacio de Loyola em Roma, S.
Paulo de Piratininga [1 de Setembro de] 1554, M. B., vol. 11, pp. 116 - 117. Leia-se ainda em John
Manuel Monteiro: “A presenca de missiondrios entre os Guarani antedece em muito a fundagdo
das primeiras redugbes, que se deu apenas em 1610. Ainda na década de 1550, os jesuitas
portugueses de Sdo Vicente interessavam-se pelos Carij6s, uma vez que possuiam a informagao de
que estes eram mais numerosos e mais propicios & conversdo do que os Tupiniquins, que
apresentavam toda sorte de resisténcia ao projecto inaciano” (In John Manuel Monteiro, “Os
guarani e a histéria do Brasil meridional, séculos XVI - XVII” In Historia dos indios no Brasil, Org.
Manuela Carneiro da Cunha, Companhia das Letras, Sao Paulo, 1992, p. 487).

2 John Manuel Monteiro refere que os guarani eram, no século XVI, referidos na documentacéo
como carij6 ou cario. In “Os guarani e a histéria do Brasil meridional”, p. 477
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dos meninos indios e sua educacao em Cristo, por serem moldéveis em toda a sua
plenitude, e em especial por poderem ser apartados da pratica dos vicios dos seus

progenitores, qualquer que fosse a sua etnia, da mais décil a mais perversa 2,

Esta questdo guarani levar-nos-a a entender que, também no Brasil, os
inacianos procuraram solugdes a medida dos seus problemas. Foi intentada uma
adaptacdo a esta nova realidade e os guarani tornaram-se uma espécie de
estandarte da conversio possivel. Eram, & vista dos europeus, o que de mais
parecido existia com os modelos que eles mesmos seguiam. Assim, e com base
nesta suposta proximidade, os jesuitas iriam converté-los e trazé-los as leis de
Cristo. O que ndo deixaria de criar uma outra polémica: o que fazer com os
restantes indios, pertencentes a outras etnias? Teriam estes a capacidade de se
converter? Teriam de ter; pois, caso resistissem, poderiam e deveriam ser
cristianizados sob qualquer forma, mesmo que, para tal, se necessitasse usar de

forca e de uma total autoridade sobre os mesmos 24,

José de Anchieta tornou-se exemplo desta autoridade exacerbada, chegando

mesmo a propdr que os amerindios fossem domados e sujeitos ao jugo da

23 Tentou-se, desde muito cedo, ensinar os meninos indios a serem cristdos, tal como era feito com
05 seus congeneres europeus, em colégios e escolas inacianas que se tornaram os primeiros centros
de ensino do Brasil. Depositavam-se muitas esperangas nos meninos brasileiros que, com a nova
formacdo, abandonariam a gentilidade. Alguns autores mencionam este aspecto: Serafim Leite,
Histdria da Companhia de Jesus no Brasil, vol. 1, Século XVI - O estabelecimento, Livraria Portugalia -
Civilizagdo Brasileira, Lisboa - Rio de Janeiro, 1938, p. 32 e seguintes; Serafim Leite, Histéria da
Companhia de Jesus no Brasil, vol. 11, Século XVI - A obra, Livraria Portugalia - Civiliza¢do Brasileira,
Lisboa - Rio de Janeiro, 1938, p. 24; Maria Beatriz Nizza da Silva, Histéria da Colonizagio Portuguesa
no Brasil, Grupo de Trabalho do Ministério da Educagdo para as Comemoracoes dos
Descobrimentos Portugueses, Edi¢des Colibri, Lisboa, 1999, p. 18. M. Kittiya Lee, “The arts of
proselytization: music as mediator of jesuit - amerindian encounters in early colonial Brazil (1549 -
1579)" In Leituras, n.° 6, Lisboa, 2000, p. 150, Dauril Alden, “Changing jesuit perceptions of the
Brasis during the Sixteenth Century” in Journal of World History, vol. 3, n.°. 2, University of Hawaii
Press, 5/1, 1992, pp. 212 - 213; Marisa Bittar e Amarilio Ferreira Junio, “Infancia, catequese e
aculturacdo no Brasil do século 16” in Revista Brasileira de Estudos Pedagdgicos, vol. 81, n®. 199,
Brastlia, 2000, p. 454.

24 Na defesa dos seus ideais, a Companhia de Jesus convertia, aldeava, agrupava, reagrupava e
baptizava; em suma, procedia-se a cristianizagio, na maioria das vezes sem o desejo dos proprios
indios, e impondo-lhes o que era considerado melhor para eles. E como converter ndo foi facil, ou
pelo menos ndo tanto como era esperado, um certo autoritarismo teria obrigatoriamente de surgir,
de forma a controlar melhor esta dificil situacdo. (Serafim Leite, Historia da Companhia de Jesus no
Brasil, vol. II, pp. 8 - 9; Roberto Gambini, O espelho indio, Espaco e Tempo, Rio de Janeiro, 1988, pp.
204, 205).
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obediéncia, porque nio poderiam viver sem leis nem autoridade . Manuel da
Nobrega escreveu igualmente sobre o assunto, comentando que os indios ndo
deveriam viver na liberdade a que estavam habituados, pois como «gente brutal»
que eram, nada se faria deles enquanto vivessem nessas circunstancias %. Estas sdo
razbes que levam autores como Caio Boschi a referir que os jesuitas contribuiram
para a desintegracgdo das comunidades amerindias, tornando-se agentes

destruidores da cultura nativa e ndo agentes civilizacionais como julgavam ser 7.

Opinides como as de Caio Boschi nasceram de ac¢des tomadas pelos jesuitas,
que, realmente, alteraram a forma de vida amerindia. Porque, ao abrigo dos seus
ideais, assim como das suas tentativas de adapta¢do a uma nova forma de vida, os
padres da Companhia tomaram acgdes extremas. Chegaram, por exemplo, a
baptizar criangas contra a vontade dos seus parentes, quer estivessem enfermas ou
sds. Faziam-no por se julgarem correctos, e como tal, as suas determinagdes eram
necessdrias a evangelizacdo das sociedades com que se depararam. Qualquer
recusa representava o mal incutido pelo demoénio, o que lhes concedia a permissio
desejada para que ultrapassassem qualquer tipo de autoridade familiar, maternal
ou paternal, e fizessem o que achavam correcto 2. O desejo dos progenitores ndo
era tido em conta, 0 que muitas vezes os levou a atitudes deseperadas, em especial
da parte das maes, sempre zelosas, que fugiam com os seus filhos para o meio do

mato, na tentativa de evitar um baptismo feito a sua revelia.

A adaptabilidade jesuitica, em especial no Brasil, é algo de muito complexo.

Através do conhecimento das novas realidades e de uma adaptacdo 4s mesmas,

20 que pressupunha a inexisténcia desses conceitos entre os amerindios. Veja-se a carta do Irméo
José de Anchieta ao Padre Inacio de Loyola em Roma, Sdo Paulo de Piratininga, [1 de Setembro de]
1554, M. B., vol. 11, 1957, p. 114; Roberto Gambini, O espelho indio, pp. 204 - 205.

% Carta do P. Manuel da Nébrega a Tomé de Sousa, antigo Governador do Brasil em Lisboa, Baia,
5 de Julho de 1359, M. B., vol. I11, p. 72.

%" Caio Boschi, “As missdes no Brasil” In Histéria da Expansdo Portuguesa, vol. II, Circulo de
Leitores, Lisboa, 1998, p. 394.

28 Nas cartas: De P. Luis da Grd ao P. Inécio de Loyola em Roma, Baia, 27 de Dezembro de 1554, M.
B., vol. II, pp. 133 - 134; Carta do quadrimestre de Janeiro até Abril de [1556] pelo Ir. Anténic
Blazquez [?], Baia, [Maio de 15567], M. B., vol. I, p. 271; De P. Manuel da Nébrega ao P. Miguel de
Torres e padres e irmaos de Portugal, Bafa, 5 de Julho de 1559, M. B.., vol. I, p. 64. Aos poucos,
estas proprias resisténcias foram sendo quebradas, em especial nos casos de criangas com doengas
incuraveis. (Veja-se: Roberto Gambini, O espelho indio, p. 109).
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seria possivel ultrapassar um certo desalento que por vezes surgia, face a rejeigio
das tentativas de evangelizacdo que se efectuavam, persistindo na cristianizacao e
enviando para o céu o maior numero possivel de almas convertidas. A
adaptabilidade permitia ainda uma melhor aceitacio dos religiosos e da sua
doutrina entre os aut6ctones, sendo que os inacianos desde logo tentaram
demonstrar que se encontravam ali para a salvacdo das suas almas. Como tal, os
soldados de Cristo intentaram de tudo, desde a utilizacdo de uma Lingua Geral -
que usava vocabulos tupi -, & interaccdo da danga e musica indigena com o
cerimonial religioso cristdo, passando ainda por casos sensiveis e complexos como
0 consentimento em unies maritais que fugiam a «Lei Natural», essencial ac
matriménio cristde tradicional, mas que ndo podia, em fase inicial da

cristianizacdo, ser aplicada entre os povos deste novo territorio .

Na visdo jesuitica era necesséria uma adaptagdo, para que dai resultasse uma
melhor evangelizacdo. Claro que existiam casos em que se pensava que tudo seria
transitorio, ou seja, apenas um primeiro passo que teria que ser dado,
impulsionando assim a cristianizacdo. Como tdo bem refere Beatriz Perrone -
Moisés: “Sendo os «maus costumes» muito numerosos, os Jesuitas sabiam que ndo
poderiam modificar todos de uma s6 vez, sem correr o risco de perder nedfitos
conquistados com muitas dificuldades, e dificilmente mantidos. Assim como
adaptaram dangas e cantos indigenas, (...) os Jesuitas optaram por umas poucas

concessdes no campo da moral familiar.” 30,

Doutrinar e evangelizar os indios tornara-se um processo complexo, dificil e

?® No caso das unioes indigenas, era sempre preferivel que fosse In Lege Naturae, pois temia-se
muito o incesto. Dizia-se até que o incesto era comum e muito praticado no Paraguai, onde os
indios copulavam com mae, filha, irma ou qualquer mulher, em qualquer grau de parentesco, o
que enojava, com toda a certeza, os leitores de tais noticias. Veja-se a Carta do P. Leonardo Nunes
ao P. Manuel da Nébrega na Bata, S. Vicente, 29 de Junho de 1552, M. B., vol. 1, pp. 337 - 338.
Contudo, quando as aldeias eram cristianizadas, surgia o problema de muitos serem parentes,
sendo dificil casa-los na dita «Lei Natural». Anchieta chega mesmo a dizer: “por isso parece-nos
sumamente necessario que se mitigue nestas partes todo o direito positivo, de maneira a que possa
contrair-se matriménio em todos os graus, excepto de irmaos com irmds.” (Carta do Ir. José de
Anchieta ao P. Indcio de Loyola em Roma, Sao Paulo de Piratininga, [1 de Setembro] de 1554, M.
B., vol H, p. 114).



moroso, e tal como aconteceu em outros locais, ndo tardaram a surgir diversas
polémicas, que ndo foram graves, mas ficaram registadas em correspondéncia

proveniente do Brasil 3.

Entenda-se que estas eram diligéncias tomadas pelos religiosos, de forma a
tentarem entender e lidar com o mundo que os rodeava, resolvendo as questdes
com as quais se iam deparando. Contudo, se existiu um grande engano, que em
nada ajudou & compreensdo dos povos que eles tanto tentaram cristianizar, foi o

da suposta auséncia de elementos religiosos nestas comunidades brasflicas 32.

3 Beatriz Perrone - Moisés, “Civilizando a moral. Os missionérios e o sistema de parentesco e
casamento dos povos tupi da costa brasileira” In Sexualidade, Familia e Religido na colomizagdo do
Brasil, Livros Horizonte, Lisboa, 2001, p. 15.

*! Neste caso, uma das situagdes mais polémicas da missionacao jesuitica no mundo foi o caso
chinés, com a denominada «Questao dos ritos chineses», iniciada em 1645, e que se prolongou por
cerca de 100 anos. No entanto, havia ja sido iniciada na segunda metade do século XVI por Matteo
Ricci, que aprendeu e dominou a lingua chinesa, e adaptou o Cristianismo a cultura local,
chegando mesmo a afirmar que nao existiam incompatibilidades entre os postulados confucianos e
os principios basicos do Cristianismo. Veja-se Caio Boschi, “ As missdes na Africa e no Oriente”, pp.
416 - 417. No caso brasileiro note-se a carta do bispo D. Pedro Fernandes, que refere com
estranheza que alguns actos dos membros da Companhia sdo impréprios, como € o caso de utilizar
em dias santos a miisica e instrumentos dos indigenas, conjugados com a voz dos meninos indios.
A musica gentilica era usada nas festas dos amerindios, enquanto bebiam, matavam e comiam os
seus inimigos e seria, pois, na sua opinido de homem religioso, algo de impréprio, a mistura de
sagrado e de profano (Carta de D. Pedro Fernandes ao P. Simdo Rodrigues em Lisboa, Baia, Julho
de 1552, M. B., vol. I, p. 359. Veja-se iguaimente M. Kittiya Lee, “The arts of proselytization”, pp.
165 - 166; Serafim Leite, Historia da Companhia de Jesus no Brasil, vol. II, p. 12).

2 Nesta época, as populacdes amerindias da zona do actual Brasil possuiam um sistema de
crengas e valores desconhecidos dos europeus. A auséncia de monumentos ou cultos estruturados
levou, desde cedo, & suspeicao de que nao existiria uma religido entre estes povos, o que tornaria as
coisas mais féceis para os religiosos. Esta ideia permaneceu nas suas mentes, apesar das
informaces contraditdrias que iam surgindo, pouco a pouco. Veja-se: “Ato notarial de Valentim
Fernandes (20 de Maio de 1503)" in Textos politicos da Histdria do Brasil, organizacio Paulo
Bonavides e Roberto Amaral, vol. I, Senado Federal, Brasilia, 2002, p. 143; Péro Magalhdes de
Gandavo, “Historia da Provincia de Santa Cruz” In O reconhecimento do Brasil, Direccio de Luis de
Albuquerque, Publicagdes Alfa, Lisboa, 1989, p. 102; Ronaldo Vainfas, A heresia dos indios,
Catolicismo e rebeldia no Brasil colonial, Companhia das Letras, Sdo Paulo, 1995, p. 41. Contudo, aos
poucos foram surgindo novos e contraditérios dados, apelando a que poderiam existir coisas
sagradas para os amerindios do Brasil. E mesmo que nao tivessem religido, o trabalho seria
iguaimente drduo. Refere Péro Correia: “Mas ellos tienen tan poca notitia de Dios, que me parece
que se ha de tener con ellos mucho trabajo (...).” O trabalho da conversdo comecou a parecer, pelo
menos para alguns, nao tio facil de concluir. Correia acrescenta: “ Assi que es necessario andar de
povoacién en povoacién para convertirlos y apartarlos de muchas gentilidades y errores en que
viven, porque ay entre ellos algunos a quin tienen por sanctos y dan tanto crédito que lo que les
mandan hazer esso hazen.” O que reflecte que viao surgindo informacdes sobre essas «coisas
sagradas», que complexificaram ainda mais as questdes. Veja-se a carta do Ir. Péro Correia [ao P.
Simao Rodrigues em Lisboa), [S. Vicente, Junho de 1551], M.B., vol. I, Roma, p. 231. Hoje sabemos
que os apologistas da auséncia religiosa se encontravam errados. Desta forma, podemos
actualmente definir a sua religido como sendo animista, de cariz politeista, e povoada de heréis
civilizadores e mitos de vdrios tipos. Através dos mitos surgem as Santidades, fenémeno que os
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Nos primeiros contactos com os habitantes autéctones, os inacianos
deduziram que evangelizar seria facil. Os indios ndo possuiam religido de
qualquer tipo ou, pelo menos, assim aparentavam. Diria Manuel da Né6brega que,
se ndo tinham monumentos ou ritos, ndo tinham religido 3. No seu tempo,
Anchieta faria ainda alega¢des bastante interessantes, como por exemplo, que o0s
indios necessitavam da evangelizagdo por nédo terem nenhuma noticia das coisas
de Deus, o que levara a Companhia a continuar a sua missionacdo *. Escreveu,
decorria 0 ano de 1585: «Em todo o Brasil poderdo ser batizados, desde que os
padres vieram a éle, mais de 100 mil pessoas e déstes havera até 20 mil. Depois de
cristdos tém algumas coisas notdveis e a primeira é que sdo tanquam tabula rasa
para imprimir-se-lhes todo o bem, nem h4 dificuldade em tirar-lhes rito nem
adoragdo de idolos, porque ndo os t8m e os costumes depravados de matar
homens e comé-los, ter muitas mulheres e embriagar-se de ordinirio com os
vinhos e outros semelhantes, deixam-nos com facilidade e ficam mui sujeitos a
nossos padres como se fdssem religiosos e lhes t&m amor e respeito e nio movem

pé nem mao sem éles.» 3.

Uma afirmacéo tdo tardia poderd demonstrar uma certa relutincia, ou
mesmo teimosia, em aceitar os factos. Porque, na realidade, e aos poucos, os
elementos da Companhia foram compreendendo o erro ou engano cometido, pelo
que tentaram reformular a sua forma de encarar a religiosidade amerindia.
Todavia, ndo deixaram de lado uma apreciagdo de cariz europeu, pelo que, se os

indios ndo eram governados por Deus, eram governados pelo préprio Deménio,

especialistas também denominam como movimentos de Profetismo ou ainda a “procura da «Terra
sem Mab”, sendo que esta iltima se assemelharia a uma espécie de paraiso para o qual se
dirigiriam os dignos e honrados, depois da sua morte. Era o local, por exceléncia, dos guerreiros
mais valentes. O choque de ideias e a auséncia de conceitos como Céu, Inferno ou Deus,
provocaram problemas, questdes e equivocos que dificultaram a cristianizacio, e colocaram aos
]e‘;mtas obstdculos que tentaram ultrapassar, sem conseguir entender bem o que os rodeava.

3 Carta do P. Manuel da Nobrega ao P. Simao Rodrigues, Provincial de Portugal, 10(?) de Abril
de 1549), M. B,, vol. I, pp. 111 - 112,

Veja-se a obra de José de Anchieta, Primeiros aldeamentos na Baia, Colecgao Brasileira de
Dwulgagao IV, Histéria n.° 1, Imprensa Nacional, Rio de Janeiro, 1946, p. 3.

]osé de Anchieta, A provincia do Brasil, Colecgdo Brasileira de Divulgacao, IV, Histéria n.° 2,
Ministério da Educagdo, Imprensa Nacional, Rio de Janeiro, 1946, pp. 43 - 44.
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encontrado, a todo 0 momento, nas ac¢des daqueles que habitavam o Brasil 3.

Tal ndo provocou a desisténcia dos padres e irmios daquela ordem. O seu
empenho numa missionacfo quase beligerante era condicionante da época em que
a Companhia se instituiu: uma nova Europa que via surgir o protestantismo, mas
igualmente uma Europa das reformas tridentinas. Neste contexto, a Igreja Cat6lica
foi compreendendo o grande potencial que o Novo Mundo possufa, porque ali,
longe do vulto tenebroso do protestantismo, se poderiam recuperar os cristios
perdidos em terras europeias. Os jesuitas seriam os soldados desta mesma causa, e
nada os faria esmorecer ¥. A cristandade europeia contava com o seu trabalho
apostolico e eles possuiam a consciéncia das esperancas depositadas no seu

trabalho.

No caso brasileiro, como a dificil tarefa de cristianizar estava
maioritariamente em mdos jesuiticas, ndo havia tempo para desisténcias.
Poderiam ter avaliado mal a inexisténcia do «sagrado» entre os amerindios, mas
ndo havia retorno; teriam que continuar. Assim, e numa primeira fase, a fé
propagaria, de forma mais visivel, pelo litoral, onde se instalavam os povoados
com os colonos vindos de Portugal. Os franciscanos, que foram os primeiros
religiosos no Brasil, ter-se-fam ji estabelecido em alguns locais do litoral, como

Porto Seguro ou Sdo Vicente, quando os inacianos chegaram 38. A politica de

% Ronaldo Vainfas e Juliana Beatriz de Souza, Brasil de Todos os Santos, Descobrindo o Brasil, Jorge
Zahar Editor, Rio de Janeiro, 2000, pp. 12 - 13.
¥ Caio Boschi, “As missdes no Brasil” p. 388; Ronaldo Vainfas e Juliana Beatriz de Souza, Brasil de
Todos os Santos, pp- 11 - 12; Dauril Alden, The making of an enterprise. The Society of Jesus in Portugal,
its Empire, and Beyond (1540 - 1750), Stanford University Press, California, 1996, p. 14

Todavia, ndo tiveram um trabalho missiondrio tio aprecidvel quanto o dos Jesuitas, nem um
assentamento de caracter definifivo até a decada de oitenta de Quinhentos, o que nao os impede de
virem mencionados na documentagéo jesuitica, em carta de Manuel da Nébrega (Carta do Padre
Manuel da Nébrega ao Padre Simao Rodrigues em Lisboa, Baia, 9 de Agosto de 1549, M. B, vol. |,
pp.- 122 - 123). Anténio Ybot Leon, Los franciscanos, pioneros de la fé en el Brasil (1500 - 1538),
Congresso Internacional de Histéria dos Descobrimentos, separata do vol. V das Actas, Papelaria
Fernandes, Lisboa, 1961, pp. 6-11; José¢ de Anchieta, “Informacio do Brasil e de suas capitanias
(1584)” in Cartas, informacdes, fragmentos historicos e sermoes (1554 - 1594), coleccdo Cartas Jesuiticas,
n’. I, Civilizagdo Brasileira, Rio de Janeiro, 1933, p. 312; Luis Filipe Marques de Sousa, “A
implantacio dos Franciscanos no Brasil (1585 - 1606)” in Mare Liberum. Revista de Histéria dos Muares,
n.° 10, Comissao Nacional para as Comemoragtes dos Descobrimentos Portugueses, Lisboa, 1995,
p. 229; Hélio Abranches Viotti , “A fundagio de Sdo Paulo pelos jesuitas” in Revista de Histéria, ano
V, n.° 17, Gréfica José Magalhdes Ltda, Sdo Paulo, 1954, p. 119.
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instala¢do no litoral continuou, e somente com o avancar de algumas décadas é
que o sertdo foi sendo conhecido, e os missionérios foram progredindo cada vez
mais num sentido norte/sul, acompanhando a costa, mas também explorando
cada vez mais o interior. Em algumas alturas, chegaram mesmo a associar a sua
presenca as entradas exploratorias pelo sertdo, efectuadas por colonos e
bandeirantes, num claro processo de expanséo territorial aliado a uma expansao
religiosa. Lentamente foram ajudando a reformular as fronteiras daquele que se

definiria como o Brasil actual.

E dificultando ainda mais o trabalho inaciano, para além de lidarem com
uma expansdao que os confrontava com todo o tipo de questdes, préticas ou
teéricas, em que se viam obrigados a reformulacdes constantes do seu
pensamento, teriam ainda de providenciar assisténcia religiosa, quer a indios, quer
a europeus. O seu desejo era tratar apenas das questdes relacionadas com os
autoctones. Todavia, tornou-se igualmente necessdrio que os brancos fossem
assistidos pelos padres da Companhia, especialmente nos anos de Quinhentos. Era
clara a falta de apoio de um clero secular, forte e bem estabelecido, e s6 os
inacianos logravam que os brancos deixassem as praticas que os tornavam tio

prevaricadores como qualquer indigena.

Por sua influéncia, aos colonos restava apenas retornar ao bom caminho, o
qual, na opinido dos padres e irmios, tantas vezes se perdia através da ma
influéncia amerindia, assim como pelo distanciamento que os colonos sentiam de

Portugal *. A solucdo estava numa assisténcia religiosa que deveria ser eficaz e

% Nio somente um distanciamento geogréfico e fisico, mas ignalmente mental. A forma de vida
naquela terra agradava mais aos colonos, e foi algo dificil acabar com determinadas praticas, como
por exemplo o amancebamento com as indias, mulheres sexualmente mais libertas. Tal pode
mesmo ser encontrado em varias cartas: De P. Manuel da Nébrega ao P. Simido Rodrigues em
Lishoa, Baia, [10? De Abril] de 1549, M. B, vol. I, p. 110; De P. Manuel da Nébrega ao P. Simio
Rodrigues em Lisboa, Baia, 9 de Agosto de 1549, M. B., vol. I, pp. 119, 120 - 121; De P. Leonardo
Nunes aos padres e irmaos de Coimbra, S. Vicente, 20 de Junho de 1551, M. B., vol. [, p. 233; De P.
Antdnio Pires aos padres e irmdos de Coimbra, Pernambuco, 2 de Agosto de 1551, M. B, vol. [, pp.
259, 262 - 263. Para tal distanciamento, influfu, de forma capital, o facto da emigra¢io poriuguesa
ser, no inicio, predominantemente masculina, levando este aspecto a uma procura da mulher
indigena como companheira, mesmo que somente para ter com ela relacbes sexuais esporadicas. A
liberdade sexual era censurada pelos missiondrios, pois a mulher, com as artes do deménio,
condenava o homem, e assim se transformava num instrumento do Diabo, simbolo da tentacio.
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efectiva, para que se desse um fim a influéncia demoniaca que se fazia sentir neste
paraiso recém-descoberto, tantas vezes visto pelos religiosos como o préprio
refagio do Diabo #. E se Ad majorem Dei Gloriam era o lema dos inacianos, seria

com base nele que trabalhariam para cristianizar e aplicar a ortodoxia romana.

Os seus compromissos eram para com a fé e a ordem, e o seu trabalho era
pautado pela obediéncia e disciplina. Por essa razdo seriam o bastido da Contra-
Reforma em terras brasileiras. Bastido que passou por dissabores varios, entre os
quais o de possuir inicialmente um contingente muito pequeno a trabalhar no
territorio. Era necessaria, mas demasiado laboriosa, a deslocacdo de membros da
ordem para trabalhar com o0s colonos, visto que os inacianos ndo chegavam sequer
para a evangelizagdo amerindia, a sua grande prioridade. Se ndo se conseguiam
multiplicar, era-lhes dificil representar os dois papéis: o de evangelizadores dos
indios e o de salvadores dos brancos, outrora bons cristdos, mas perdidos pelos

vicios adquiridos no Brasil.

Para actuar em tantas frentes, um reforo do contingente missionario
brasileiro era imprescindivel. Igualmente essencial era o envio de um bispo para o
territorio; com a sua chegada os jesuitas pensavam poder dedicar-se em absoluto
aos autéctones, em especial a formagédo e educacdo dos mais novos. Os desmandos
dos brancos seriam entdo corrigidos como na Europa, através do aparelho secular
da Igreja Catolica. Todavia, a tdo desejada presenga do bispo, quando se tornou
efectiva, trouxe a0s inacianos apenas mais problemas e dissabores, ja que 0 mesmo

criticava o trabalho jesuitico com fervor; ou seja, proferia palavras asperas acerca

Veja-se: Moacyr Flores, Redugdes jesuiticas dos guaranis, p. 150 - 151; A. J. R. Russell - Wood,
“Fronteiras de integragdo” In Historia da Expansiao Portuguesa, vol. I, Circulo de Leitores, Lisboa,
1998, p. 253; Ronaldo Vainfas, Tropico dos pecados. Moral, sexualidade e Inquisicao no Brasil, Editora
Campus, Rio de Janeiro, 1989, p. 52; Maria Beatriz Nizza da Silva, Sistema de casamento no Brasil
Colonial, Colegio Coroa Vermelha, Vol. 6, T. * Queiroz Editor/Universidade de Sao Paulo, Sao
Paulo, 1984, p. 18; Jorge Couto, As esfratégias de implantacao da Companktia de Jesus no Brasil, colecgao
Documentos, série Cdtedra Jaime Cortesdo, 2, Universidade de Sao Paulo - Institutos de Estudos
Avancados, Sao Paulo, 1992, p. 3.

0 0 Diabo parecia ter encontrado um excelente refligio nestas terras tropicais: Ronaldo Vainfas e
Juliana Beatriz de Sousa, Brasil de Todos os Santos, Jorge Zahar Editor, Rio de Janeiro, 2000, p. 9;
Cristina Pompa, “Profetas e santidades selvagens. Missionarios e carafbas no Brasil colonial” in
Revista Brasileira de Histéria, vol. 21, n°. 40, Sdo Paulo, 2001, pp. 185 - 186.
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daqueles que tantas vezes tinham solicitado a sua vinda 41.

Com tanto trabalho a ser efectuado pelos soldados de Cristo, poder-se-a
julgar que ndo existiam no Brasil clérigos seculares. Todavia, eles podiam ser
encontrados em alguns locais, apesar de serem frequentemente definidos pelos
membros da Companhia como elementos de ma indole. Existiriam apdstatas e
sacerdotes que abandonavam tudo para se amancebarem com indias. Este tipo de
comportamentos ndo eram tolerados pelos membros da ordem jesuitica, por
denegrirem a imagem de todos os religiosos, quer fossem seculares ou regulares 42
Com tantos problemas, e com o tempo a passar impiedoso, o optimismo, que nado
podemos negar ter existido numa fase inicial, parece ter dado lugar a uma visao
um pouco mais realista do estado socio - cultural dos povos contactados e do que

nao se conseguiria fazer, mesmo com muito esforgo, perigo e danos corporais.

Assim, apesar de palavras como as de Anchieta que, mesmo passados vérios
anos, ainda referenciava uma suposta inexisténcia de elementos religiosos entre os
amerindios - sendo que continuava a considerar que aqueles poderiam ser, qual
tabuas rasas, imprimidos com a palavra de Cristo -, e de outras tentativas de
demonstracdo de optimismo na evangelizacdo dos autdctones, a realidade é a de
que a correspondéncia espelhava, cada vez mais, os miltiplos problemas que os
jesuitas defrontavam no seu dia - a - dia. Mesmo tentando ocultar informacao, os
redactores nao conseguiam evitar que as cartas espelhassem a sua visdo dos
«vicios», que dificilmente conseguiam ser arrancados aos homens e mulheres
daquela colonia, mencionando-se, por exemplo, as denominadas santidades, a
antropofagia, a guerra ou a poligamia, habitos que teimavam em persistir e se

tornavam, cada vez mais, factores dificeis de esconder.

Ja& ndo se conseguia que estes maus aspectos, os reveses da evangeliza¢do

*! Para que possamos entender as criticas feitas pelo Bispo veja - se: De D. Pedro Fernandes ao P.
Simao Rodrigues em Lisboa, Baia, Julho de 1552, M. B, vol. I, pp. 357 - 366; De D. Pedro Fernandes
ao Reitor do Colégio de S. Antdo em Lisboa, Salvador [Baia], 6 de Outubro de 1553, M. B., vol. II,
.11 - 12; Serafim Leite, Historia da Companhia de Jesus no Brasil, vol. 1, pp. 39 - 40.
Veja-se a nota de rodapé n.° 6. O caso dos vicios dos padres é também realcado em; Vitorino
Nemésio, O campo de Sdo Paulo. A Companhia de Jesus ¢ o plano portugués do Brasil, Lisboa, 1954, pp.



inaciana, nao surgissem, aqui e ali, patentes nas cartas. O inicio da evangelizacio
ainda permitiu que alguns dados e informagdes fossem mantidos nalgum
secretismo, mas, com o passar dos anos, as dificuldades tornaram-se cada vez mais
notorias. Isto porque cremos que, logo desde os primeiros momentos, os inacianos,
entenderam que teriam que enfrentar muitos problemas. Podemos questionar-nos
se eles realmente viram no Brasil um verdadeiro Paraiso, ou se simplesmente
transmitiam essa ideia através de palavras bem escolhidas, informando os que se
encontravam em Portugal do que viam, mas filirando informagées. O objectivo
podera sempre ser relacionado com a motivagdo; a verdade, nua e crua, sobre o
que aqueles autéctones faziam, como agiam, era sempre desmotivante e levaria,
com foda a certeza, muitos membros da Companhia, ainda em solo europeu, a

desistirem do propésito de partirem para aquela colonia.

Tentaremos alertar para esta problematica, atentando na carta de Manuel da
Noébrega a Martin de Azpilcueta Navarro, seu amigo pessoal e seu mestre em
Coimbra. Escrita em Agosto de 1549, ou seja, logo ap6s a chegada dos inacianos ao
Brasil, refere o estado endémico de guerra entre as etnfas indigenas, a antropofagia
ritual, a poligamia e a auséncia do conhecimento de Deus. Nobrega evidencia que
rapidamente se apercebeu dos aspectos mais interessantes da vida destes povos, e
das dificuldades inerentes ao seu relacionamento com os novos canones religiosos,
demonstrando saber informac¢des sobre os seus vicios e habitos nefastos,
mencionando-0os com uma clareza que toca, em alguns casos, a aspereza de
palavras e pensamentos. Talvez se possa mesmo denotar alguma animosidade nas
suas palavras, chegando a questionar-se acerca do «porqué» de estar aquela terra
tdo boa entregue a gente tdo inculta, movida por tamanha inclinagio e

sensualidade, sem juizo ou razao 4.

Tratando-se de uma carta particular, escrita por Manuel da Nébrega a um

205, 239, 247; Moacyr Flores, Redugies jesuiticas dos Guaranis, pp. 151 - 152,

* Carta do P. Manuel da Nébrega ac Dr. Martin de Azpilcueta Navarro em Coimbra, 10 de Agosto
de 1549, M. B., vol. I, pp. 132-145. Vitorino Nemésio também denota a diferenca entre o estilo de
escrita das cartas de P. Nébrega ao P. Simdo, em Lisboa, e a escrita ao seu amigo Dr. Martin,
(Vitorino Nemésio, O campo de Sao Paulo. A Companhia de Jesus e o plano portugués do Brasil, pp. 231 -
232.
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amigo pessoal, talvez possamos entender que ele levante um pouco o véu do que
realmente vé ou sente. Desta forma as informagdes que contém esclarecem-nos
sobre o quanto sabia acerca dos amerindios, logo desde o inicio do processo de
cristianizacdo jesuftica. Quando nos deparamos com cartas dirigidas a membros
da Companhia em Portugal, notamos que nfo sdo, de modo algum, tio claras e
expressivas. Pelo contrario, continham mais palavras de alento, demonstrando-se
até a possibilidade de uma certa facilidade de evangelizacdo dos autéctones, o que
era demonstrado através do grande nimero de almas convertidas e baptizadas...
Claro que ndo se nega que existiriam problemas; mas aqueles seriam pormenores,
sendo facilmente resolvidos através de uma grande fé em Cristo e muito trabalho,

feito em nome d’Ele,

Assim, podemos mencionar que existe uma espécie de filtro, algumas
tentativas de ocultar a realidade, e tudo com o objectivo de atrair mais membros
da Companhia para o Brasil, visto que a verdade apenas provocaria desinteresse
ou mesmo repulsa pelo local. Existem, enfim, alguns indicios que poderemos
mesmo referenciar como propagandisticos. Desta forma, os inacianos, e nio s6
Nobrega, conforme observavam as préticas amerindias, devem ter compreendido
que o Paraiso tinha falhas; compreensao que surgiu, com certeza, logo desde os
primeiros olhares. Como refere Lavinia Cavalcanti: “Los fracasos y dificultades de
la catequesis son, asi, temas poco frecuentes en las «cartas anuas». Este és un

hecho que debemos tener en cuenta al leerlas” 4.

Podemos assim referenciar que ndo se trata apenas de um fenémeno das
referidas cartas dnuas, e sim de toda a correspondéncia jesuitica, exactamente
porque as cartas possuiam uma fungdo paralela a informativa, que era a de

estimular o trabalho jesuitico nas varias zonas do globo onde se desenrolava.

Talvez em jeito de conclusdo possamos dizer que, apesar dos seus esfor¢os,

0s jesuitas falharam na compreensio dos indios, do seu sistema sécio - cultural e

* Lavinia C. M. Teixeira dos Santos, Guerreros antropdfagos, pp. 142 - 144 e Roberto Gambini, O
espelho indio, p. 70.
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dos seus valores religiosos, que chegaram a ser negados e considerados
inexistentes. Como tal, vieram a assistir a varias formas de resisténcia,
desenvolvidas pelos aut6ctones, ndo s6 porque a sua terra estava a ser usurpada,
mas por ser necessario combater simultaneamente a cristianizagdo e a aculturagao.
Contudo, o que os membros da Companhia fizeram ndo deverd ser sujeito a
criticas, pelo distanciamento actual que devemos ter em relagdo a estes assuntos. A
permissa deve ser adoptada quer com os membros da Companhia, quer com os
indigenas. Todos se limitavam a agir em conformidade com os seus valores. E, no
caso inaciano, os padres e irmaos recorriam as suas condutas europeias,

procurando as solucdes dentro dos seus proprios quadros mentais.

2) Razoes do surgimento de uma nova ordem religiosa

Para uma melhor compreensdo do funcionamento da Companhia de Jesus,
tentaremos entender um pouco mais sobre o seu surgimento, a vontade de
missionar, ou mesmo o seu voto de obediéncia... Em suma, dar a conhecer um
pouco da organica da Ordem, mesmo que de forma superficial, para auxiliar o

estudo da presenca da mesma no Brasil.

Dauril Alden considera a Companhia de Jesus como a mais dinamica,
controversa e bem sucedida das ordens religiosas criadas no século XVI, época
conturbada para o catolicismo . E, se em 1539, Paulo III aprovou Vivae Vicis
Oraculo a regra da Companhia de Jesus, a aventura jesuitica iniciou-se muito antes
desta data, na vivéncia do seu fundador, Inicio de Loyola. Guerreiro na sua
juventude, encontrando-se em recuperacdo de umas graves feridas de guerra,

decidiu ler algumas obras literarias, de forma a passar o tempo. Deu-se entio

* Dauril Alden menciona a importincia do Concilio de Trento na formacao desta nova realidade
religiosa, assim como no nascimento de varias ordens religiosas, defendendo a importancia do
papel da Companhia de Jesus na cristianizacdo do mundo. (Dauril Alden, The making of an
enterprise, pp. 3-4; Dauril Alden, “Changing jesuit perceptions of the Brasis during the Sixteenth
Century”, p. 205). Boxer acrescenta que a superioridade jesuitica pode ser explicada com o rigor
existente para com os seus novi¢os, com um periodo de ensino mais largo, e pela recusa da enirada
daqueles que nao tivessem alcancado um nivel maximo desejado. Dai a importancia que ambos
concedem ao seu ensino e colégios. C. R. Boxer, A Igreja e a Expansdo Ibérica (1440 - 1770), Edicoes
70, Rio de Janeiro, 1989, p. 91 e Dauril Alden, The making of an enterprise, p. 16
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conta que dispunha apenas de obras religiosas ao seu alcance. Leu-as, mesmo sem
saber que aquelas mudariam a sua vida. Assim, o homem de nascimento
privilegiado decidiu converter-se num soldado de Deus e ndo mais combater as

guerras dos homens; somente lutaria em nome de Cristo.

Difundindo o seu pensamento entre alguns conhecidos, permeéaveis aos seus
ideais evangelizadores, formou um grupo que, antes mesmo da fundacéo oficial
da nova ordem, tomaria votos. Eram seis os membros iniciais e 0s votos tomados
os da pobreza e castidade. A ceriménia ocorreu numa capela de Montmartre em
Paris, no ano de 1534. Somente em 1539 se inicia um percurso oficial, com a
aprovagao oral da regra da Companbhia, tornada lei em 1540 pela bula denominada
Regimini Militantis Eclesine. A bula tornou-se uma mera confirmagac do trabalho

de Loyola e do que o papa verbalizara um ano antes.

Assim, por esta altura existiam ja a Regra e os Exercicios Espirituais, criados
por Loyola, tendo igualmente aumentado o nimero de membros da ordem, agora
dez #. A Companhia propds, como seu primeiro objectivo, uma nova cruzada na
Terra Santa, combatendo o infiél. Todavia, seria uma cruzada espiritual, que nao
implicava uma ofensiva militar. A militdncia era para com Deus e os jesuitas
seriam os soldados de Cristo #. Contudo, como existia demasiado perigo na zona

da Terra Santa, o projecto foi adiado.

Nao obstante, nenhum membro queria desistir, sendo que novos campos de
actuacio foram definidos. Dirigindo-se 2 Roma, os membros da nova ordem
afirmaram que, como nao podiam ir a Jerusalém, colocavam os seus servigos a
disposi¢do do papado. Desta forma acabariam por ver alargado o seu proprio

teatro de operagdes, cumprindo um importante papel, ndo s6 na Europa, como em

“ Dauril Alden, The making of an enterprise, p. 7; Pedro Gomes Barbosa, “Companhia de Jesus” In
Diciondrio Enciclopédico da Historia de Portugal, vol. [, Publicacdes Alfa, Lisboa, 1991, p. 142.

47 «They pledge themselves “to engage in military service for God under the standard of the cross”
and the leadership of a lifetime general». (Dauril Alden, The making of an entererprise, p. 7). O autor
refere ainda que a aplicagdo de simbolismo militar a corpos eclesidsticos foi algo comum a varias
ordens, antes mesmo do surgimento da Sociedade de Jesus, podendo as origens deste fenémeno
ser encontradas na propria igreja catélica primitiva (Dauril Alden, The making of an enterprise , pp. 9
-10).
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outros locais, dados a conhecer ao mundo pelo movimento expansionista europeu.
Lutariam arduamente por uma perfeicao espiritual dos seus membros, e pela
salvacdo daqueles que seriam o alvo dos seus trabalhos espirituais, sobressaindo
entre as outras ordens. Dentro e fora da Europa, seria esta a politica religiosa a

cumprir nas suas fileiras.

A obediéncia era essencial. A unidade tinha de ser mantida através de uma
rigorosa disciplina, e a regra interna teria que ser criteriosamente cumprida, sendo
que os Exercicios Espirituais, elaborados por Indcio de Loyola, se tornaram a pedra
basilar da ordem. Toda esta disciplina provocaria a coesdo de um grupo que
continha, no seu dmago, individuos de variadas nacionalidades. Todos lutariam
sob o estandarte Ad majorem Dei Gloriam. O pais de nascimento ndo era importante,
pois a Companhia seria a gléria do missionario; gléria essa que pertenceria ao
grupo, ja que as glorias individuais ndo eram exaltadas. O «Geral da Companhia»
exemplifica como a unido e obediéncia eram exaltadas, uma vez que o seu cargo
era vitalicio e de suma importancia. A escolha era feita de forma directa, através
da Congregacdo Geral, reunida em Capitulo, e o ocupante do cargo nao seria,

jamais, posto em causa.

O sistema tornou-se assim muito hierarquizado e em forma de pirdmide. O
seu topo, a «cabega», passava o seu saber e conhecimento para o «corpo» da
sociedade ¥. Com uma estrutura assim, hierdrquica e bem definida, nio é de
admirar a relevancia dada ao voto de obediéncia, tomado por todos os membros.
Obedecer ndo era uma mera palavra, era um importante aspecto, possivelmente
considerado como uma virtude por todo e qualquer membro da Companhia de
Jesus. Permitiria, para além de manter a coesdo das estruturas em situactes
normais ou adversas, continuar sempre com a actividade missionaria, mesmo se
os elementos da Companhia ndo possuissem qualquer contacto com as suas
chefias religiosas. As hierarquias deveriam ser mantidas, independentemente da

situagdo, pelo respeito que era devido ao Papa e aos elementos superiores da

“8 Dauril Alden, The making of an enterprise, p. 9.



Companhia %. A obediéncia seria cega e teria de fazer parte da alma do
missiondrio, que mesmo estando fora do raio de vigilancia dos seus superiores, se
manteria humilde e consciente do seu papel, assim como do seu lugar dentro da

ordem & qual jurara fidelidade.

Outras caracteristicas da Companhia, que podemos mencionar e que ndo sdo
menos importantes ou interessantes sdo: uma maior centralizacdo da autoridade
dos superiores sobre a vida dos membros da ordem; existéncia de um longo
periodo de provagdo antes de tomar os votos finais; auséncia de uma ramificacdo
feminina; auséncia de uma ordem terceira. Em suma, os inacianos distinguiam-se,

em varios aspectos, das outras ordens religiosas .

3) Jesuitas em Portugal: uma porta aberta para o Brasil

A Companhia de Jesus veio para Portugal pouco depois da sua fundacio,
entrando no paifs pela mao de D. Jodo III. Este monarca tera sabido da existéncia
de um novo grupo religioso que tinha 0o mesmo desejo que ele: a conversio dos
infiéis. Assim, terd escrito ao seu embaixador em Roma, D. Pedro Mascarenhas,
para que ele observasse as qualidades daqueles religiosos e, caso visse que se
tratavam de homens virtuosos, os convidasse a exercer o seu apostolado em

Portugal, assim como em vérias zonas do Império Portugués 51.

*3 Existiria mesmo um voto de obediéncia ao papa, o qual levaria o missionario da Sociedade a
obedecer prontamente aos ensejos do Papado, e a deslocar-se no mundo conforme o seu desejo,
aceitando tudo como uma ordem inquestionavel. (Dauril Alden, The making of an enterprise, p. 13).

Eram varios os elementos que ndo podiam entrar na Companhia de Jesus, como os heréticos,
homicidas, escravos «legitimos», pessoas casadas ou imorais, e, é claro, as mulheres, porque j4
menciondmos a auséncia de uma ordem feminina. No entanto, no que diz respeito a exclusao da
mulher, existem duas excepcdes a ter em conta. A primeira foi a de D. Isabel Roser, a qual Inicio de
Loyola abriu as portas da recém-formada ordem no ano de 1545, aceitando-a juntamente com duas
amigas. Todavia, Loyola ndo gostou dos resultados e pediu ao papa que aqueles votos fossem
anulados. Em consequéncia deste episédio, em 1547 rogou igualmente que a ordem ndo possuisse
qualquer ramificacdo feminina, decisdo essa que seria definitiva. Somente a entrada de D. Joana,
filha de Carlos V, mae de D. Sebastiao e rainha regente de Portugal, veio alterar esta sua resolugio,
apesar do secretismo que rodeou todo o assunto. Posteriormente a morte prematura do marido, e
sendo uma mulher muito devota, D. Joana negociou a sua entrada na Sociedade de Jesus,
tornando-se no seu 1inico membro feminino até hoje, apesar de ter adoptado um nome masculino,
(que foi o de Mateus Sanches). Podemos encontrar mais pormenores em Dauril Alden, The making
of an enterprise, pp. 12, 19 - 21.

! Fortunato de Almeida, Historia da Igreja em Portugal, vol. Il, Livraria Civiliza¢o, Porto - Lisboa,
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Os inacianos, tanto quanto o Papa, sentiram uma empatia com o monarca
portugués. Foi decidido que viriam para Portugal pelo menos dois religiosos, por
ser impossivel a vinda de todos, tal como desejava D. Jodo. Por mar chegaram
Simdo Rodrigues e Paulo Camerte. Por terra veio um terceiro inaciano, Francisco
Xavier, que se tornou um missiondrio famoso pelo seu apostolado no Oriente e
que foi posteriormente considerado santo 52. Nenhum destes homens negava as
excelentes perspectivas de missiona¢do que se abriam, e empenhavam-se na
evangelizacdo e acompanhamento da expansdo colonial portuguesa. Joaquim
Romero Magalhdes afirma: «A Companhia de Jesus entrou em Portugal pela mao
de D. Jodo IIl, pedida ao papa para as missdes ultramarinas, em especial as da
Asia. (...) As ordens religiosas instaladas - Franciscanos e Dominicanos - ndo
estavam a conseguir grandes éxitos. A Companhia, pelos seus métodos e
entusiasmos de organismo jovem, seria adequada para a tarefa. A propria

flexibilidade ritual e litdrgica dos jesuitas facilitaram excelentes comecos.» 33

Assim, enquanto um motivado Francisco Xavier partia para o Oriente, um
sempre obediente Simao Rodrigues permaneceu no nosso pais, e aqui ficou,
mesmo quando Nobrega partiu para o Brasil; esse sempre tinha sido o grande
desejo de Sim&o Rodrigues, mas acabaria antes por ficar em Portugal, base da
missionagdo jesuitica, e de onde orientaria a actuacdo dos missionarios com
extremada eficiéncia 3. A Companhia tornara-se parte essencial do plano real que
pretendia o desenvolvimento de Portugal e das suas possessoes além-mar. D. Jodo
Il protegeu-a, e esta proliferou, com os primeiros nucleos portugueses a
aparecerem em Lisboa, Evora e Coimbra. Nestas cidades edificaram-se colégios, 0s
quais se tornaram importantes para a formagdo de futuros sacerdotes. E a rede de
ensino ndo se limitou apenas a colégios; os jesuitas souberam interligar o seu

ensino até mesmo com as universidades, sistema que implantaram em Portugal,

1968, p. 169; Dauril Alden, The making of an enterprise, p. 25.

52 Miguel de Oliveira, Historia Eclesidstica de Portugal, Biblioteca da Histéria, Europa-América,
Lisboa, 1994, p. 166.

53 Joaquim Romero Magalhdes, “Os régios protagonistas do poder: D. Joao HI”, in Historia de
Portugal, Dir. José Mattoso, vol. 111, p. 539.

o padre Xavier saiu de Lisboa em direcgdo a Goa, aonde chegou em 6 de Maio de 1542,
acompanhado pelos padres Paulo Camerte e Francisco Mansilhas, comegando ai o seu dificil labor
missionario. {Miguel de Oliveira, Histéria Eclesiastica de Portugal, p. 166).
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mas que depois extrapolaram para o exterior das fronteiras peninsulares,
espalhando-o pelas colénias portuguesas. O convite real abriu as portas que

permitiram a expansao dos proprios soldados de Cristo.

Porém, quando chegaram a terras brasileiras depararam-se com o
afastamento dos colonos daquela a que podemos chamar a ortodoxia catélica, e
que, como ja vimos, trouxe aos religiosos problemas acrescidos . Uma das
explicagdes pode ser a do contacto com o indio; mas esta ndo chegava por si s6.
Adivinhava-se também um grande distdnciamento fisico do territorio portugués, e
um relaxamento ocu mesmo perda de grande parte do poder das instituicdes
instaladas no seio da sociedade reinol. Ou seja, a lei encontrava-se distante, e o
espirito humano tornara-se permissivo ao que era nefasto para a religiosidade

crista.

Confrontados com tantas problemaéticas, os jesuitas entenderam que teriam
de reencaminhar os brancos a ortodoxia, e que educar seria essencial. Mesmo
assim, o seu maior desejo estava na cristianizagdo dos amerindios. Cristianiza-los
para que estes gentios pudessem fazer parte da nova sociedade colonial que se
formava, e assim escapar & escravatura e exterminio efectuado pelos colonos. O
sistema educacional transportado para as colénias portuguesas serviria de auxiliar

a este desenvolvimento.

Para finalizar, devemos reflectir nas expressdes «aculturar», «cristianizar»,
«catequizar», «evangelizar» e «educar». Estes termos andam de méos dadas no
trabalho e pensamento jesuitico da época. E necessério entender estes vocabulos;
mas ¢ igualmente necessario compreender que, naquela época, eram um pouco
mais difusos, combinando-se e intercruzando-se no trabalho inaciano.
Compreender este factor é essencial a quem tenha como foco principal de estudo

05 jesuitas e o seu contacto com os povos nativos das terras do Brasil.

*® Ronaldo Vainfas refere-se a um afrouxamento das regras morais que a Igreja se esforcava em
difundir, mas que, no inicio, com o processo colonizador apenas a comegar, estava bastante patente
no Brasil. (Ronaldo Vainfas, Trdpico dos pecados, p. 51).
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Capitulo 11

Costumes e tradi¢ées indigenas

De forma a podermos entender o papel da mulher amerindia, cumpre-nos
referenciar alguns elementos importantes das sociedades brasilicas do século XVI,
possibilitando assim uma maior clareza para futuras referéncias. No entanto, trata-
se de uma tarefa dificil, porque o processo de ocupagdo do espago brasileiro é, por
si s0, complexo; envolveu movimentos migratorios de populagdes que, entrando
em contacto umas com as outras, se repeliram, se sobrepuseram ou, até mesmo, se

aniquilaram.

Acrescenternos a tudo isto o facto de, relativamente ao Brasil quinhentista,
serem mais frequentes os relatos referentes aos tupinambad, tupiniquim e guarani.
As fontes tornam-se limitadas, e isso obriga-nos a reportarmo-nos s mesmas,
limitando igualmente os estudos que efectuamos. Quanto a outros grupos, esses
tendem a confundir-se e baralhar-se em alusdes varias, nao sendo possivel
referencia-los no presente capitulo. Tal torna-lo-fa demasiado confuso, e de leitura

bastante complexa.
1. A distribuigio geogrifica e linguistica

No territério brasileiro, hoje como no passado, podemos encontrar um vasto
namero de grupos amerindios, distinguidos através da utilizacdo de critérios
linguisticos 5. Os especialistas, quer estudem o presente, quer estudem o passado,
detectaram a existéncia de varias linguas e dialectos, e ao longo dos anos, todos os
dados tém sido sistematizados. Assim, hoje como no século XVI, podemos falar
em dois troncos linguisticos: o Macro - Tupi e o Macro - Jé. Estes dividem-se, por

sua vez, em grandes familias linguisticas. Contudo, ndo nos enganemos, julgando
5 Jutg;

% Jorge Couto, A construgao do Brasil, Edicbes Cosmos, Lisboa, 1995, p. 52. Boxer refere as
caracteristicas daqueles que pertencem a familia linguistica tupi - guarani (C. R. Boxer, O imperio
marttimo portugués (1415 - 1825), Edigdes 70, Lisboa, 1992, p. 95).
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que este processo de distingdo de povos e culturas é simples. A complexidade
ressalta & vista daqueles que pretendem uma aprendizagem das suas origens,
desenvolvimentos, migra¢des e aiteracdes. No entanto, de todos os grupos
referenciados no século XVI, tende a salientar-se o grande tronco Macro - Tupi,
porque a ele pertenceram os povos mais mencionados na documentacio

quinhentista 57

Péro Vaz de Caminha, na carta que enviou a D. Manuel |, relatou o primeiro
contacto com os povos do litoral brasileiro. Actualmente sabemos que a sua
linguagem era o «tupi», mais tarde definida como a linguagem utilizada pela
maioria dos povos contactados, e aprendida pelos padres e irmaos; ligeiramente
alterada, de forma a poder ser usada em qualquer circunstincia, tornou-se a
denominada «Lingua Geral». Porém, hoje sabemos que o tupi compreenderia sete
grupos linguisticos distintos. Entre eles estava o tupi-guarani, com toda a certeza o
mais ouvido no século XVI, simplesmente por ser o mais difundido . E o préprio
tupi - guarani incorporava 40 linguagens diferentes. Todavia, a realidade a que
ndo se pode fugir é a de que foi com o0s povos de expressdo tupi - guarani que os
portugueses tiveram um maior contacto durante o século XVI. Sdo exemplos 0s
tupiniquim, tupinambéd, carij6, tememiné, tamoio, tupind, amoipira, caeté,

potiguara e tabajara, com especial énfase para os trés primeiros.

No que se refere aos grupos de expressdo nado tupi, ter-se-do refugiado no
sertdo brasileiro, de forma a escapar ao exterminio imposto pelos grupos
maioritarios que, antes mesmo da chegada portuguesa, procuravam o litoral para
se estabelecer. Estes povos, que fugiram para o sertdo, eram de expressio
linguistica Jé e Cariri, e acabariam por ser contactados pelos portugueses & medida

que estes progrediam em direccdo ao interior do territério.

57 Jorge Couto, A construgdo do Brasil, p. 52; Julio Cézar Melatti, Indios do Brasil, Hucitec, Sao Paulo,
1987, p. 32; Dauril Alden, “Changing jesuit perceptions of the Brasis during the Sixteent Century”,
p. 207; Stuart B. Schwartz, Segredos Internos. Engenhos e escravos na sociedade colonial (1550 - 1835),
Companhia das Letras, Sao Paulo, 1988, p. 41.

%8 Os sete grupos sdo: Tupi - guarani, Mundurucu, Juruna, Ariquém, Tupari, Ramarama e Mondé.

Retirado de: Jorge Couto, A construgdo do Brasil, p. 53.
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Todo este processo é ainda alheio & presenga portuguesa no territ6rio, pois
ocorreu antes de 1500. Os proprios povos do macro - tupi sofreram, por volta do
século VIII - IX, um processo de cisdo do qual se salientou o surgimento dos dois
grupos linguisticos mais importantes: o Tupi, que significa «pai supremo ou tronco
da geragdo»; e o Guarani, que simboliza o vocabulo «guerra». Como refere Jorge
Couto: «O primeiro abrange as populacdes que se instalam ao longo da maior
parte da regido costeira tropical; o segundo engloba os grupos que estabeleceram o
seu habitat na area subtropical - Mato Grosso do Sul, regido meridional do Brasil,
Paraguai, Uruguai e Nordeste da Argentina - apds expulsarem os primitivos
ocupantes, povos exclusivamente cacadores-recolectores pré-ceramicos,
tecnologicamente inferiores e criadores de industrias liticas designadas por

«Tradicdo Humaita»" 3.

A diferenciagdo possivel ndo nos remete somente para as regides habitadas
por estes povos; deveremos contar igualmente com os produtos alimentares
plantados, assim como com os tipos ceramicos produzidos pelos mesmos. Assim,
do lado tupi, que habitariam em terras mais quentes, plantava-se a mandioca
amarga e produzia-se a ceramica de «subtradi¢do pintada», enquanto que do lado
guarani, habitantes de zonas mais temperadas, plantar-se-ia o milho, e produzir-

se-ia ceramica de «subtradicdo corrugada» .

Quando os portugueses chegaram a terras brasileiras, os tupi e os guarani

estavam, hé jd algum tempo, num processo de instalacdo no litoral 6. Claro que

%9 Jorge Couto, A construgdo do Brasil, p. 54.

60 Jorge Couto, Idem., p. 55. A diferenciacdo entre os produtos obtidos pelas varias tribos, em
regides distintas do Brasi! pode ser encontrada, de forma mais exaustiva em Robert H. Lowie, “The
tropical forests: an introduction” in Handbook of South American Indians, vol. 3, The tropical forest
tribes, Bureau of American Ethnology - Smithsonian Institution, Washington, 1948, pp. 2 - 5.

®1 No litoral qualquer grupo estaria na posse de inesgotdveis recursos alimentares que, somados
aos da floresta tropical, se tornariam numa mais valia. Lowie refere que estes povos sdo
considerados “as tribos da floresta tropical”, mesmeo quando se tornavam migrantes, partinde para
novas regides. Sem duvida que se distinguiriam dos povos da zona andina, mas o autor refere
como estas tribos poderdo ser distinguidas na sua faceta mais bdasica, mencionando a sua
agricultura insipiente de cariz tropical, com o cultivo, por exemplo, da mandioca amarga ou do
milho, o uso de redes para dormir e canoas para se movimentarem pelos cursos de agua, e ainda a
manufactura de utensilios de cerdmica. (Robert H. Lowie, “The tropical forests: an introduction”, p.
1). Veja-se ainda: Roque Barros Laraia, Los indios de Brasil, Editoria MAPFRE, Madrid, 1993, pp. 53
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surgiram problemas com os grupos que ali habitavam anteriormente, como ja
referencidmos. Assim, os tupi, bélicos e tradicionalmente antropoéfagos,
empurraram para o interior do territorio aqueles a que posteriormente chamariam
de tapuia, vocabulo tupi cujo significado mais consensual é «selvagens». Contudo,
os tapuia sdo também conhecidos como o «povo da lingua travada». A utilizacdo
depreciativa desta terminologia passara a denominar todo o Macro - Jé 2. Quanto
aos guarani, também foram ocupando o seu lugar no litoral, fazendo a guerra e
assumindo-se como uma importante etnia amerindia. A guerra terd permanecido
o ponto central da sua sociedade mas, a época da chegada portuguesa, ja nio

encontrariamos a antropofagia entre os seus costumes.

Aquela era a época dos portugueses contactarem com povos totalmente
estranhos aos seus conhecimentos, com costumes diferentes, linguas distintas, e
aspectos dificeis de entender. Numa época em que os homens ainda possufam
grande cren¢a na possibilidade de existéncia de seres estranhos e até mesmo
criaturas bizarras, nos confins do Mundo, os portugueses consideraram-nos, desde
logo, povos primitivos. Assim, homens, mulheres e criancas foram avaliados pelos
seus usos e costumes, ou até mesmo por pormenores como a auséncia de uma

metalurgia, aspecto demonstrativo do seu estado de puro primitivismo 3.

- 54; Lavinia C. M. Teixeira dos Santos, Guerreros antropdfagos, p. 32; Dauril Alden, “Changing jesuit
erceptions of the Brasis during the Sixteent Century”, p. 207.

Eram os povos da «Lingua Travada», naturalmente opostos aos que falavam a «Lingua Geral».
Esta classificagdo acabaria por ser incrementada pelos proprios jesuitas, levando principalmente
em conta o aspecto linguistico e a sua diferenciacéo, entre os que habitavam o litoral e os que
viviam no interior. (Luiz Luna, Resisténcia do indio a dominagdo do Brusil, Editora Leitura, Rio de
Janeiro, S/d, p. 14).

Estes povos encontravam-se num estado de evolucdo distinto do que era conhecido até entao,
sendo considerados “atrasados” e incivilizados, face ao restante mundo, 0 que reflecte algumas das
problematicas sécio - culturais da época. (J. 5. da Silva Dias, Os descobrimentos ¢ a problemdtica
cultural do século XVI, Editorial Presenca, Lisboa, 1988, pp. 154 - 155). O desconhecimento da
metalurgia levaria a um consequente atraso técnico - cultural que nao era bem visto pelos
europeus, e que s6 ndo se demonstrava maior porque os amerindios conheciam o fogo. (C. R.
Boxer, O império maritimo portugués (1415 - 1825), p. 95).
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2. O deal do submisso guarani

As sociedades amerindias do Brasil eram ndmadas e semi -~ nomadas,
conforme os grupos que fossem referenciados. As etnias pertencentes ao tronco
Macro-Jé eram némadas, movimentando-se de um local para o outro nas suas
actividades de caga, pesca e recolec¢do. Quanto as sociedades do tronco Macro-
Tupi, sdo consideradas pelos especialistas como semi - némadas, possuindo
alguns locais de assentamento, e oscilando entre eles, de acordo com as

necessidades de procura de alimento %,

Como tal, quando nos referimos aos guarani, reportamo-nos a povos de cariz
semi - némada, o que na opinido dos jesuitas, sempre foi um factor negativo e
condicionante da evangelizacdo dos nativos sul americanos. Mesmo assim,
durante o século XVI, quando se mencionavam os indios guarani, a tendéncia era
atribuir-lhes um papel décil e submisso. Essa era a imagem que os europeus
possuiam destes homens e mulheres, em parte incutida pelos préprios inacianos,

que tantas vezes os consideraram os seus melhores discipulos .

Eram sobretudo salientados enquanto vitimas de um sistema que procurava
nestas comunidades amerindias a mao-de-obra essencial ao desenvolvimento

socio - econémico de uma col6nia em formagdo. Sentiram o impacto da

% Hans Staden escreveu sobre a forma como se providenciava & mudanca de toda uma aldeia
tupinamba para outro local distinto, o que atesta a existéncia desta nova procura de territ6rios. Tal
acontecia porque se dava um esgotamento das fontes alimentares no local onde se encontravam.
(Hans Staden, A verdadeira histéria dos selvagens, nus e ferozes devoradores de homens, encontrados no
Novo Mundo, a América (1548 - 1555), p. 135) Também: Beatriz Perrone - Moisés, “A vida nas
aldeias dos Tupi da costa” in Oceanos. Viver no Brasil colénia, CNCDP, n.° 42, Lisboa, 2000, pp. 9 -
10; Carlos Fausto, Os indios antes do Brasil, colecgao Descobrindo o Brasil, Jorge Zahar Editor, Rio de
Janeiro, 2000, p. 11, 13.

8 Vejam-se as cartas: De Padre Jodo de Azpilcueta [Navarro] aos padres e irmidos de Coimbra,
Baia, 28 de Marco de 1550, M.B., vol. I, pp. 184 - 185; De P. Leonarde Nunes ao P. Manuel da
Nobrega na Baia, 5. Vicente, 29 de Junho de 1552, M. B., vol. I, p. 339; De P. Manuel da Nébrega a
D. Jodo III, Rei de Portugal [Capitania de Sac Vicente (Piratininga?)], Outubro de 1553, M. B., vol.
II, p. 16; Do Ir. José de Anchieta ao P. Inicio de Loyola em Roma, S. Paulo de Piratininga [1 de
Setembro de] 1554, M. B., vol. Ii, pp. 116 - 117. Veja-se também: Simao de Vasconcelos, Noticias
curiosas e necessdrias das cousas do Brasil, CNCDPF, Lisboa, 2001, pp. 66 - 67; Gabriel Soares de Sousa,
Noticia do Brasil, Dir. Luis de Albuquerque, Biblioteca da Expansao Portuguesa, Publica¢des Alfa,
Lisboa, 1989, pp. 69 - 70; Vitorino Nemésio, O campo de Sdo Paulo. A Companhia de Jesus e o plano
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colonizagdo portuguesa e espanhola, assim como o peso da captura dos
bandeirantes, que remediavam a sua falta de recursos com o aprisionamento de
muitos indios guarani. Nas maos dos colonos portugueses, estes indios eram

transformados em escravos e utilizados nos engenhos, fazendas e rogas .

O contacto com os europeus trouxe aos guarani as mesmas desvantagens que
encontramos em outros grupos populacionais autéctones, como a diminuicdo
demografica - provocada maioritariamente por doencas e confrontos armados - e
a escravatura, sendo que nenhum indio possuia resisténcia fisica ou psicolégica
para suportar o cativeiro e a serviddo. Os seus corpos eram desejados para o
trabalho, as suas almas para a catequese, e as terras que habitavam seriam
expropriadas aos seus descendentes, ndo sendo mais as terras dos seus

antepassados ¢7.

Todavia, e como refere John Manuel Monteiro, hd que reconhecer que os

amerindios souberam manter alguns aspectos ligados ao seu saber, como € o caso

portugués do Brasil, p. 227; John Manuel Monteiro, “Os guarani e a histéria do Brasil meridional, p.
487.

6 John Manuel Monteiro, Negros da terra. Indios e bandeirantes nas origens de Sdo Paulo, Companhia
das Letras, Sdo Paulo, p. 37 e “O escravo indio, esse desconhecido” in Indios no Brasil, organizagao
de Luis Donisete Benzi Grupioni, Ministério da Educagao e do Desporto, Sdo Paulo, 1994, pp. 105 -
107; Maria do Rosario Pimentel, “O escravo na formacéo da sociedade colonial brasileira” in Mare
Liberum. Revista de Histéria dos Mares, n® 4, Comisso Nacional para as Comemoracfes dos
Descobrimentos Portugueses, Lisboa, 1992, pp. 123 - 124; Filipe Nunes de Carvalho,
“Antroponimia, aculturacio e estatuto dos escravos nos primdrdios do Brasil” in Cultura
Portuguesa na Terra de Santa Cruz, coordenagao de Maria Beatriz Nizza da Silva, coleccio Histdrias
de Portugal, n." 4, Editorial Estampa, Lisboa, 1995, p. 26; Jorge Caldeira e outros, Viagem pela
histdria do Brasil, 2.% edigdo, Companhia das Letras, Sdo Paulo, 1997, p. 35.

®7 Boxer refere que muitos colonos ndo desejavam fazer qualquer tipo de trabalho manual, nesta
que se afigurava uma espécie de nova terra prometida. O que provocou antagonismos entre
jesuitas e colonos, sendo que os primeiros desejavam almas para evangelizar, e os segundos corpos
para o trabalho, em engenhos e fazendas. (C. R. Boxer, O império maritimo portugués (1415 - 1825),
Pp- 98 - 99; Caio Boschi, ¥ As missdes no Brasil”, pp. 390 - 91; Jacqueline Hermann, 1580 - 1600: O
sonrho da salvacdo, coordenacdo Laura de Mello e Souza e Lilia Moritz Schwarcz, Colec¢do Virando
Séculos, n°. 3, Companhia das Letras, Sdo Paulo, 2000, p. 77). O apresamento de indios era também
muito lucrativo. Eram realizadas entradas para o sertio, de onde se traziam os individuos para o
litoral, para ser efectuada a venda, o que os jesuitas tentavam, sempre que possivel, impedir.
{Joaquim Romero Magalhaes, “A construcdo do espago brasileiro”, p. 32; Nuno da Silva Gongalves,
“Os Jesuitas e a defesa da liberdade dos indios na segunda metade do século XVI” in De Cabral a
Pedro I, Aspectos da colonizagio portuguesa no Brasil, organizacio Maria Beatriz Nizza da Silva,
Universidade Portucalense, Porto, 2001, pp. 69 - 77; Stuart B. Schwartz, Segredos Internos. Engenhos
e escravos na sociedade colonial (1550 - 1835), pp. 45, 49 - 50.
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do discurso profético ou do profundo sentido de identidade que possuiam®.
Assim, longe da imagem de indios pacificos e submissos, tornavam-se muitas
vezes individuos inconformados, sublevando-se . Nao obstante, torna-se
inegavel que, apesar da resisténcia a introdugdo e imposicdo de tantas novidades,
em andlise final, estas provocaram a desestruturacdo e pulverizacdo de muitas

comunidades indigenas.

Os guarani habitaram numa vasta regido, situada no sul do actual Brasil.
Uma regido geografica que é definida por John Manuel Monteiro como “Do Chaco
até ao Atlantico, das capitanias do sul até ao Rio da Prata (..)". Os estados
brasileiros do Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Parana, Sdo Paulo e Mato Grosso
do Sul eram, no século XVI, habitados por carij6, ou seja, aqueles que
referenciamos actualmente como guarani 7. Ndo devemos no entanto esquecer
que, apesar de serem considerados um ideal de indio, com as melhores condicoes
para uma facil conversdo sdo, assim mesmo, menos mencionados em toda a
documentacdo Quinhentista que os povos tupi, ndo sendo excepcio a

correspondéncia jesuitica.

O universo guarani incluiria as suas aldeias, as casas comunais e pormenores
interessantes relacionados com aspectos tradicionais. O guarani delimitava o teko
hi (o lugar onde se vive), criando um universo formado pela aldeia (tetami), casas
(coty), mato (cad), caminhos das rocas (chapeko) e pelas préprias rocas (ko). Tal
permitiu-nos compreender que os assentamentos deste povo ndo eram feitos ao
acaso, e que se encontravam em simbiose perfeita com a natureza, dependendo

dela 71.

68 John Manuel Monteiro, “Os guarani e a historia do Brasil meridional”, pp. 475, 476,

69 John Manuel Monteiro, “Os guarani e a historia do Brasil meridional”, p. 484. Os proprios
inacianos acabariam por sentir esse espirito inconformado e rebelde. Veja-se o exemplo da visita
que padre Péro Correia e dois irmdos pretendiam fazer aos Ibirajiras. Acabaram por nao chegar ao
seu destino, pois antes disso foram mortos por carijés, ou seja, povos de etnia guarani. [José de
Anchieta, “Informacao do Brasil e de suas capitanias (1584)” in Cartas, informacoes, fragmentos
historicos e sermaes (1554 - 1594), p. 58].

7o John Manuel Monteiro, “Os guarani e a histéria do Brasil meridional”, pp. 476 - 477.

n Moacyr Flores, Redugdes jesutticas dos Guaranis, p. 147.



Todavia, o caso dos guarani apresenta algumas diferencas em relagao aos
povos que denominamos tupi, apesar de, na sua base, apresentarem muitos
elementos de similitude, como por exemplo: auséncia do trabalho do ferro;
existéncia de vida comunal processada em aldeias; presenca de uma agricultura de
plantio ainda muito insipiente 72. Uma questdo interessante, relacionada com as
diferencas encontradas entre estes dois grandes grupos, é a da utilizacdo de algum
tipo de vestuario, por parte dos carij6, o que é referido por Hans Staden quando
nos relata a necessidade de agasalhos entre estes amerindios, que habitavam zonas
mais frias: «A parte localizada a sul do trépico de Capricérnio, por sua vez, é um
pouco mais fria. O selvagem dessa regido chama-se Carijé6 e usam peles de
animais, limpas e preparadas, como vestimentas. As mulheres da tribo produzem
pegas de roupa, feitas de algoddo, que sdo como sacos abertos em cima e embaixo

e se chamam tipof na lingua deles» 7.

O que néo significa que o vestudrio tivesse somente uma fun¢io pratica,
resguardando o corpo das intempéries. Existem os factores relacionados com o
embelezamento, enquanto adorno corporal, e também o status social, sendo que
alguns adornos concederiam poder e prestigio ao usuério da peca que, desta

forma, sobressairia entre tantos outros, apenas pela sua apresentacao visual 74,

O prestigio era muito importante para qualquer indio. Simédo de Vasconcelos
chega mesmo a descrever honrarias como as de guardar os cranios dos inimigos,
mortos e consumidos antropofagicamente, assim como outros sinais de poder 7.

Escreve: “Para com outros, consiste este titulo, em um, como tusao, ou habito, que

"2 Como ja referimos, os guarani, habitantes de zonas mais temperadas, dedicar-se-iam ac plantio
do milho, mas assemelhar-se-fam aos tupi por possuirem este tipo insipiente de agricultura.

" Hans Staden, A verdadeira historia dos selvagens, p. 132; As peles também sio referidas por Soares
de Sousa (Gabriel Soares de Sousa, Noticia do Brasil, p. 70). Podemos também antever que o préprio
padre Manuel da Nébrega também se refere a esta utilizacao de roupagem em carta enviada aos
padres e irmaos de Coimbra (Informagoes das terras do Brasil do P. Manuel da Nébrega [aos
padres e irmaos de Coimbra], [Bafa, Agosto? de 1549], M. B., vol. I, p. 147). Podemos igualmente
referenciar aqui que fipoia era o nome que se dava a uma faixa de algodao que era fabricada com o
fim de segurar a crianga junto do corpo da mée, de forma a que esta pudesse leva-lo para todo o
lado, para as rogas e seus trabalhos diarios. (Beatriz Perrone - Moisés, “A vida nas aldeias dos Tupi
da costa”, p. 11)

7 Robert H. Lowie, “The tropical forests: an introduction”, pp. 19 - 21.

s Robert H. Lowie, “The tropical forests: an introduction”, p. 35.
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trazem langado ao pescogo; e é um colar de dentes enfiados, dos que mataram em
suas guerras, e desafios: tanto mais de estima, quanto consta de maior niumero dos
queixais, que nele enfiam. Para com outros s3o as unhas crescidas. Para com
outros, o cabelo tosado. Para com outros, um fralddo, de penas lustrosas. Para com

outros, © mator nimero de buracos na face, e beicos.” 7,

No que diz respeito ao guarani, importa ainda sublinhar dois aspectos
interessantes. Serdo por ndés salientados por poderem, em grande parte, explicar a
razdo pela qual os jesuftas consideraram o povo guarani mais propenso a
cristianizacdo. O primeiro remete-nos para a auséncia da antropofagia,
acompanhada por uma perda progressiva da importancia da guerra entre estes

indios.

Todavia, essa gradual diminui¢io da relevédncia da guerra néo significa que a
mesma deixou de existir entre os guarani e os seus inimigos tradicionais. Como
refere John Manuel Monteiro: “As constantes guerras intestinas entre inimigos
tradicionais parecem aproximar a situagao pré-colonial dos Guarani a dos Tupi.”7.
Né&o obstante, uma diminuicdo das actividades guerreiras, assim como do papel
fuicral da guerra na sociedade guarani, terd sido um facto real, encontrando-se j&

em curso a época da chegada portuguesa ao Brasil 72,

O segundo aspecto a referenciar sera a hipotese da existéncia de “caciques”,
chefes que tutelariam uma espécie de provincias, tornando-se o elemento de uniio

das mesmas, e fazendo surgir os denominados “cacicados” 7. O tema dos

s Simé&o de Vasconcelos, Noticias curiosas e necessarias das cousas do Brasil, p. 96; Hans Staden, A
verdadeira historia dos selvagens, p. 72, 156.

A guerra, num contexto pré - colonial, aproxima a situa¢ao dos tupi e guarani, mas John Manuel
Monteiro menciona igualmente diferencas interessantes, assim como se permite, através da
investigacdo que efectuou, aproximar as duas “conquistas”, efectuadas sobre estes povos, por
portugueses e espanhdis, encontrando varios tracos de similitude entre elas. (John Manuel
Monteiro, “Os guarani e a historia do Brasil meridional”, pp. 480 - 482),

78 Este distanciamento acabara por ditar os destinos diferenciados dos préprios tupi e guarani:
“(...) pois se a guerra e o canibalismo ja haviam deixado de existir hd muito entre 0s guarani, no
caso dos tupinamba, estes desapareceram junto com a guerra, ainda nos séculos XVIe XVII”. (John
Manuel Monteiro, “Os guarani e a histéria do Brasil meridional, pp. 480 - 481).

™ 0 termo “cacique” provém de kasik, pertencente ao sistema politico taino, das Antilhas
[Caraibas]. Os taino foram primeiramente contactados por Cristévao Colombo, sendo povos de
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“cacicados” ¢, ainda hoje, motivo de muitas especulacdes no meio historiografico.
Trata-se de um assunto polémico, que pode ser discutido sob diversas

perspectivas .

Caso se comprove a existéncia de cacicados, deveremos ponderar sobre os
seguintes aspectos: os caciques existiriam realmente antes da chegada dos
portugueses? Ou assumiram simplesmente a chefia dos seus povos quando a
conquista comecou a alterar 0s seus costumes e tradigbes sociais$l? Se
conseguissemos obter dados que nos remetessem, a nos, historiadores, para a
presenca de um fenémeno pos-europeu, tornar-se-ia interessante verificar se, neste
exacto contexto, 0s cacicados nao seriam mesmo uma forma de resisténcia, ou

uma espécie de reinvencgdo do seu proprio modo de ser.

De qualquer forma, no que diz respeito a nossa investigacdo, torna-se
interessante pensar que, aos olhos dos jesuitas de Quinhentos, estes dois aspectos
poderiam valorizar os guarani enquanto objecto de evangelizagdo. Seria, com toda
a certeza, importante a auséncia do sacrificio da carne e do sangue, ndo sendo
nenhum cativo morto em terreiro e ndo se praticando a antropofagia. Também

seria relevante a existéncia de uma espécie embrionéria de poder central, pois uma

tradicdo linguistica arawak. O termo “cacique” acabaria por extrapolar os limites geograficos
destas populacdes, passando a ser utilizado pelos conquistadores em muitas ocasides, designando-
se assim os chefes indigenas do continente sul - americano. Veja-se: Carlos Fausto, Os fndios antes
do Brasil, pp. 36, 39; Maxime Haubert, A vida quotidiana no Paraguai no tempo dos jesuitas, Edicao
Livros do Brasil, Lisboa, 1969, pp. 15 - 16.

%0 John Manuel Monteiro, Os guarani e a histdria do Brasil meridional, pp. 480 - 481. Carlos Fausto
refere que a questio dos cacicados é “wumas das polémicas mais 4speras da arqueologia
americanista contemporéanea (...)". (In Carlos Fausto, Os indios antes do Brasil, p. 15). Relativamente
aos guarani, escreve: “E possivel que entre os Guarani a situagio fosse algo diferente; alguns
cronistas espanhois os descreveram como divididos em provincias submetidas a um cacique
principal e denominaram agregados de aldeias como cacicazgos. Contudo, minha impressao, a
despeito da possibilidade de maior territorializagdo e centraliza¢do politico - religiosa na drea
guarani, é de que a gente de Castela tinha mania de provincias e cacicados, projetando reinos por
onde quer que andasse.” (Idem, pp. 77 - 78).

81 Existem referéncias actuais, em artigos de cariz etnolégico, antropolégico e histérico, a
existéncia de caciques. Tal é o caso das referéncias aos Kaingang, o grupo jé mais numeroso que o
Brasil possui actualmente, e habitantes no sul do territério. Robert R. Crépeau menciona que eles
possuem um chefe politico, o denominado pa-i ou cacique. Robert R. Crépeau, “A pritica do
xamanismo entre os Kaingang do Brasil meridional: uma breve comparagdo com o xamanismo
bororé” in Horizontes Anfropoldgicos, ano 8, n® 18, 2002, p. 117.
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vez convertido o lider, este poderia servir de exemplo para o seu povo, tal como se

fazia em outras regi6es do globo.

Julgamos ainda interessante salientar e comentar a seguinte afirmacéo do
padre Manuel da Noébrega, relacionada com as tematicas anteriores: «Ha muitas
geracdes que ndo comem carne humana. As molheres andéo cobertas. Nao sdo
crueis em suas guerras como estes da costa, porque somente se defendem;
algumas tem hum soo Principal, e outras cousas mui amigas da lei natural. Polla
qual rezdo nos obriga Nosso Senhor a mais presto lhes socorrermos, maiormente
que nesta Capitania nos proveo de instrumentos para isso, que sdc alguns Irméaos

lingoas, e por estas rezdis nesta Capitania nos occupamos mais que nas outras.» 82.

Reunindo todos os aspectos mencionados nesta sua afirmacdo, denotamos
que existia claramente o ideal de que este gentio seria, apesar de semelhante aos
povos tupi, mais propenso as coisas de Deus. Entre os anos de 1552 e 1554, os
padres afirmaram terem convertido muitos guarani, sendo que eram o0s proprios
indios que recorriam aos aldeamentos jesufticos com o claro desejo de serem
evangelizados #. O que, uma vez mais, eram aspectos abonatérios e meritorios aos

olhos dos inacianos.

3. A orgamzacdo territorial tupi

Quando inicidmos a nossa anélise das sociedades guarani, inserimos estes
grupos num sistema de ocupagdo territorial semi - némada. Cabe-nos agora
proceder a uma igual definicdo para os povos tupi. E sendo que estes provéem
igualmente do grande tronco Macro - Tupi, sdo igualmente caracterizados pelo

semi - nomadismo. A raiz da sua oscilacdo pelos seus territorios encontra as suas

82 Carta do P. Manuel da Nobrega a D. Joao Ill, Rei de Portugal, [Capitania de Sao Vicente
(Piratininga?)], Qutubro de 1553, M. B., vol. II, p. 16. Gabriel Soares de Sousa, Noticia do Brasil, pp.
69 - 70.

83 Nas cartas: De P. Leonardo Nunes ao P. Manuel da Ndbrega na Baia, S. Vicente, 29 de Junho de
1552, M. B., vol. I, p. 339; Do Ir. José de Anchieta a0 P. Inicio de Loyola em Roma, Sao Paulo de
Piratininga, [1 de Setembro de] 1554, M. B., vol. II, p. 116.
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origens na prética de uma agricultura de subsisténcia, que utilizava um processo

de cultivo por reproducao da planta.

O procedimento consistia no cultivo de mudas, ndo se efectuando a
semeadura de produtos, de forma a mais tarde colhé-los. Este tipo de agricultura
necessitava de uma grande riqueza de solo, e como tal, os povos tupi, tal como os
guarani, possuiam areas nas quais estabeleciam os seus aldeamentos, sendo que

abandonavam as mesmas quando notavam o solo menos produtivo 84

A tarefa da preparacdo dos campos para o plantio pertenceria ao homem,
facto que era comum a todos 0s povos semi - némadas da regido do Brasil. Eram
os homens da comunidade que construiam as rocas comunais, abatendo as arvores
e fazendo a queimada, deixando assim a terra pronta a culfivar. Posteriormente,
todo o trabalho, que decorria entre o plantio e a recolha dos alimentos, pertenceria

a mulher 8,

A dieta cra bastante variada, mas extremamente dependente do que a
natureza lhes dava. Alimentavam-se de carne, peixe e marisco, colhiam frutas
vdrias e possuiam rogas onde iam buscar leguminosas, batata doce e mandioca #.
A mandioca era transformada em farinha, e era igualmente importante na
producéo do cauim, uma forte bebida alcodlica, elaborada tinica e exclusivamente

por mulheres virgens ou afastadas da vida sexual #. A bebida podia ser produzida

5 Tratar-se-ia de uma agricultura de queimada e coivara. (Carlos Fausto, Os indios antes do Brasil,
p. 13; Jorge Couto, A construcdo do Brasil, p. 66). Para preparar o terreno, efectuava-se o derrube de
uma porcao de floresta e ateava-se fogo aos troncos e galhos caidos. O plantio, antes da introducao
dos intrumentos europeus, era efectuado de forma arcaica, com «bastdes de cavar», antes das
primeiras chuvas e sem zonas demarcadas. Os produtos cresciam assim de forma mais ou menos
desorganizada, numa espécie de caos que s6 era entendido pelos préprios indios. No Brasil, a
agricultura de queimada e coivara nido foi — e nem é — utilizada exclusivamente pelos indios,
sendo que estes ensinaram a sua técnica a muitos europeus, que ainda hoje trabalham a terra da
mesma forma. (Jilio Cezar Melatti, [ndios do Brasil, pp. 51 - 53; Maria do Rosério Pimentel, “O
escravo na formacao da sociedade colonial brasileira”, p. 124; Stuart B. Schwartz, Segredos Internos.
Engenhos e escravos na sociedade colonial (1550 - 1835}, p. 42).

8 Hans Staden, A verdadeira histéria dos selvagens, p. 62; Luiz Luna, Resisténcia do indio ¢ dominagao
do Brasil, p. 16. Maria Beatriz Nizza da Silva, Histéria da Colonizaciaoc Portuguesa no Brasil, p. 15;
Stuart B. Schwartz, Segredos Internos. Engenhos e escravos na sociedade colonial (1550 - 1835), p. 42.

8 Stuart B. Schwarlz, Segredos Internos. Engenhos e escravos na sociedade colonial (1550 - 1835), p. 41.
87 Sobre a forma como se produzia o cauim, vide: Gabriel Soares de Sousa, Noticia do Brasil, pp. 224
- 225; Francisco Soares, “Coisas notiveis do Brasil”, in O reconhecimento do Brasil, direccio de Luis
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igualmente com milho ou caju, mas a mandioca era o produto mais utilizado. Era
um elemento fundamental nas cauinagens, bebedeiras que se faziam quando
ocorria a morte ritualizada de um cativo. As mulheres eram também responsaveis
pela manufactura dos recipientes de barro e de alguma cestaria, utensilagem
utilizada para o armazenamento, transporte e confecgdo das refeicdes, sendo que

também elas cozinhavam e serviam a comida e a bebida nas refei¢des diarias .

A base da comunidade era a aldeia, rodeada pelas suas rogas, e normalmente
com 4 a 8 habita¢des comunitérias, as chamadas ocas ou malocas, edificadas em
circulo e dispostas a volta de uma praca central ou terreiro, que possuia fungdes
rituais e comunitarias . As casas serviam de habitacdo, local de convivio,
alimentagdo e até mesmo, como refere Roque Barros Laraia, de local de

enterramento®.

As famflias nucleares integravam-se, a nivel politico, s6cio - cultural e
econémico numa estrutura mais vasta, a familia de grandes propor¢des ou cla.
Cada oca ou maloca tinha uma grande familia, interligada com as restantes, e era

regida por um principal, o grande patriarca daquela residéncia comunitaria.

de Albuquerque, Publicagdes Alfa, Lisboa, [1590] - 1989, p. 151; Jorge Couto, A construgie do Brasil,
p. 85; Roberto Gambini, O espelho indio, p. 131; Beatriz Perrone - Moisés, “A vida nas aldetas dos
Tupi da costa”, p. 13. A produgdo de cauim € igualmente mencionada como tarefa feminina na
carta do P. Luis da Grd ao P. Indcio de Loyola em Roma, Bafa, 27 de Dezembro de 1354, M. B., vol.
1L, p. 132,

Hans Staden, A verdadeira historia dos selvagens, pp. 147 - 149; Luiz Luna, Resisténcia do indio a
dommacao do Brasil, p. 16; Beatriz Perrone - Moisés, “A vida nas aldeias dos Tupi da costa”, p. 13).

® Anteriormente a vinda dos grandes grupos para o litoral, as aldeias tupi seriam pequenas, com
poucos habitantes. Todavia, com as mudangas geogrificas e demograficas adjacentes a essa
deslocacdo, os aldeamentos indigenas alteraram a sua estrutura para o Hpo de organizacio
referida. Veja-se Roques Barros Laraia, Los indios de Brasil, pp. 53 - 54; Jorge Couto, A construcio do
Brasil, pp. 90 - 91; Beatriz Perrone - Moisés, “A vida nas aldeias dos Tupi da costa”, p. 9; Carlos
Fausto, Os indios antes do Brasil, pp. 75 - 76; Hilio Cezar Melatti, fndios do Brasil, p- 72; Stuart B.
Schwartz, Segredos Internos. Engenhos e escravos na sociedade colonial (1550 - 1835), p. 41; Robert H.

Lowie, “The tropical forests: an introduction”, p. 16.

% “La maloca era también el lugar de los entierros. Siempre que era posible, el muerto era

enterrado bajo el mismo lugar en que armaba su hamaca. Correspondia a los parientes defender el
caddver contra hipotéticas profanaciones por parte de sus enemigos” In Roque Barros Laraia, Los
indios de Brasil, pp. 57 - 58. Veja-se também: Simao de Vasconcelos, Noticias curiosas e necessdrias das
cousas do Brasil, p. 112; Beatriz Perrone - Moisés, “A vida nas aldeias dos Tupi da costa”, p. 13;
Jorge Couto, A construgde do Brasil, pp. 112 - 113; Robert H. Lowie, “The tropical forests: an
introduction”, p. 38).
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Existiam aldeias que mantinham rela¢bes pacificas, muitas vezes por se
encontrarem ligadas entre si por lacos familiares, ou simplesmente por terem feito
uma alianca quando consideraram necesséario. Estas aldeias participavam em
rituais comuns, assim como em expedicdes guerreiras de maior envergadura, de
ataque e defesa a um territério comum. Eram, pois, a face oposta as rivalidades

mencionadas na documentagio da época 9.

Quando as aldeias se situavam em zonas de risco, perto dos seus inimigos,
eram construidas estruturas de defesa, similares a palicadas, as caicaras, muitas
das vezes duplas e fortificadas com cercas de espinhos 2. O disparo das setas
indigenas, armas que os guerreiros habilmente usavam, era feito através de
seteiras, existentes na propria palicada. Por vezes, eram colocados junto destas,
alguns crénios pertencentes aos seus inimigos, espetados em paus; um habito
macabro para os europeus, mas interpretado como muito eficaz no desencorajar

de qualquer tipo de ataque hostil da parte dos inimigos .

4. A organizacdo social, politica e cultural dos tupi

Comegaremos esta parte da presente dissertacdo tentando compreender o
padrdo de divisdo laboral das comunidades étnicas tupi. A razio pela qual
julgamos que se torna essencial fazé-lo é o facto de serem estas as comunidades
mais abordadas no trabalho que apresentamos. E, recaindo a investigacio sobre a
mulher indigena, tornou-se primordial a compreensdo da organizacio dos
padrdes de trabalho dos amerindios, de forma a conhecer melhor o papel feminino

nestas sociedades.

¥ Carlos Fausto, Os indios antes do Brasil, p. 76.
%2 Gabriel Soares de Sousa, Nolicia do Brasil, pp. 62, 219; Beatriz Perrone - Moisés, “A vida nas
aldeias dos Tupi da costa”, p. 9; Robert I. Lowie, “The tropical forests: an introduction”, p. 17.

“Os titulos de sua maior nobreza, para com uns, consistem nas maiores ossadas de seus
inimigos, que depois de mortos, e comidos, guardam em lugares particulares junto s suas casas,
quais nos cartorios, os brazoes das mores fidalguias: e tanto mais se prezam destes, quanto sdo
maiores os montes de caveiras, e 08s0s, porque sao sinal de maior namero dos vencidos em guerra
e de suas maiores valentas.” (Simdo de Vasconcelos, Noticias curiosas e necessdrias das cousas do
Brasil, p. 96).
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E consensual, entre historiadores e antrop6logos, que as mulheres indigenas
eram extremamente importantes na vida comunitdria, rogando, colectando
alimentos e chegando mesmo a pescar . Também confeccionavam a ceramica, a
cestaria, as redes de dormir (ini), os alimentos, as bebidas e os adornos femininos.
Estavam bastante habituadas ao trabalho 4rduo, executando todas as tarefas
domesticas, cuidando dos filhos, elaborando e servindo as refei¢oes, carregando os
mantimentos nas expedicdes guerreiras e até mesmo retirando a 4gua das canoas,

durante alguma viagem empreendida %.

A idade da mulher influia na distribuicio e execucdo das tarefas. Caberia as
jovens prepararem as bebidas alcodlicas, deixando por exemplo a producdo dos
utensilios de ceramica e cestaria as outras mulheres, em especial as ancids %. No
entanto, ndo devemos limitar a interven¢do da mulher apenas a estas actividades.
Como tal, veremos que determinar que o seu papel se encontrava unicamente
interligado a acgbes produtivas didrias seria retirar-lhe qualquer tipo de

importancia que pudessem ter a nivel cultural.

Quanto a uma suposta igualdade entre homens e mulheres, julgamos que,
apesar da relativa liberdade sexual, existem aspectos que nos levaram a considerar
a sua inexisténcia. Na realidade, as mulheres indigenas gozavam de alguma
proteccdo dentro do regime comunitério em que viviam. E inegével que aspectos,
como por exemplo a virgindade, ndo eram um requisito para o casamento, ou a
sua perda um motivo de vergonha para a muther indigena, apesar de existir o

dever de anunciar o facto, tornando-o publico. Por outro lado, quando as

% No que diz respeito a colecta de alimentos, as mulheres dedicar-se-iam ainda a «caca» das scas,
uma espécie de formigas carnudas que assavam e comiam. Lavinia C. M. Teixeira dos Santos,
Guem ros antropofagos, p. 39; Robert H. Lowie, “The tropical forests: an introduction”, p. 10.

% Fernao Cardim, Tratados da terra e gente do Brasil, p. 183; Gabriel Soares de Sousa, Noticia do Brasil,
pp- 225 - 226, 233; Simdo de Vasconcelos, Noticias curiosas e necessdrias das cousas do Brasil, pp. 89 -
90; Yves d” Evreux, Vovage dans le nord du Brésil fait Durant les anndes 1613 et 1614, Librairie A.
Franck, Leipzing, 1864, p. 22: Jorge Couto, A construgao do Brasil, p. 92; Beatriz Perrone - Moisés, “A
vida nas aldeias dos Tupi da costa”, p. 15; Jorge Caldeira e outros, Viagem pela histéria do Brasil, 2.2
edicdo, Companhia das Letras, Sao Paulo, 1997, p. 15; Maxime Haubert, A vida quotidiana no
Paraguai no tempo dos jesuitas, p. 15; Robert H. Lowie, “The tropical forests: an introduction”, pp. 5 -
6.

% Beatriz Perrone - Moisés, “A vida nas aldeias dos Tupi da costa”, pp. 13, 15; Robert H. Lowie,
“The tropical forests: an introduction”, p. 25.
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mulheres estavam desagradadas dos maridos, podiam simplesmente abandona-lo,
sendo o oposto igualmente possivel. Contudo, a questdo mais problematica, no
ambito da sexualidade, seria a do adultério feminino. Nestes casos seria legitimo

aos homens repudiarem, ou mesmo matarermn, as suas companheiras %.

Porém, esta aparente liberdade conjugal que caracterizava estas sociedades,
tem sido frequentemente confundida com igualdade social. Assim, concordamos
com Carlos Veloso, quando este refere que existem aspectos que reflectem a
subalternizacio do papel das mulheres nestas comunidades %. Entre eles
encontravam-se a poligamia, entendida por estas sociedades como um direito
meramente masculino, a auséncia da participagdo das mulheres na maioria das
ceriménias da comunidade, a tradi¢do da descendéncia pela via paterna, ou a
forma como o homem poderia matar a sua companheira pela simples suspeita de
adultério, o que ela ndo poderia fazer, pois 0 homem possuia 0 j4 mencionado
direito a poligamia %. Nao obstante, apesar destas condicbes adversas, muitas
mulheres sdo, de facto, elementos de previvéncia da tradicdo, sobressaindo nas

suas sociedades.

Quanto aos homens, o facto de possuirem mais forca muscular, ditava as
tarefas que deveriam cumprir. Dedicavam-se assim & caca, pesca, producio de
armas, canoas e adornos masculinos, e ainda ao que alguns consideram uma
forma de “mutirdo”, ou seja, a prepara¢ao do terreno para as rogas, derrubando o

mato e fazendo as queimadas ™. A guerra era igualmente uma actividade

5 Roque Barros Laraia, Los indios de Brasil, pp. 62 - 63; Maxime Haubert, A vida guotidiana no
Paraguai no tempo dos jesuitas, p. 18.

Carlos Veloso, A mulher na construcio do Brasil: da Descoberta 4 independéncia, Minerva,
Coimbra, 1996, p. 24.

% Carlos Veloso, A mulher na construcio do Brasil, p. 23.

"% Mutirdo é um termo brasileiro alusivo a um agrupamento de pessoas que presta um auxilio

gratuito numa fazenda, ou seja, tarefa ndo remunerada que consiste nas derrubadas e rocadas. Tal
como o nome destas actividades indica, 0 mutirio remete-nos para a preparagio essencial do
terreno, de forma a que se possa plantar no mesmo e ¢ aplicado ao universo indigena por alguns
especialistas em indigenismo brasileiro. In Diciondrio Enciclopédico de Lingua Portuguesa, vol. 11,
Publicacbes Alfa, Lisboa, 1992, p. 801. Veja-se mais sobre as actividades masculinas em: Carlos
Veloso, A mulher na construcdo do Brasil, p. 23; Jalio Cezar Melatti, Indios do Brasil, p. 47; Beatriz
Perrone - Moisés, “A vida nas aldeias dos Tupi da costa” pp. 13 - 15; Jorge Caldeira e outros,
Viagem pela historia do Brasil, p. 15; Maxime Haubert, A vida quotidiana no Paraguai no tempo dos
jesuitas, p. 15.
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masculina. Todavia, ndo podemos reduzir a fungdo destes homens as poucas
actividades referidas, porque deles dependiam ainda as decisGes relativas a
comunidade, no que diz respeito & guerra, aos rituais, e até mesmo ao contacto

com 0 sobrenatural.

No que diz respeito a poligamia, tao repudiada pelos religiosos no Brasil,
tratava-se de um direito de certos elementos masculinos dentro da sociedade. Era
um costume ou pratica adoptada pelos principais ou morubixabas, pajés e grandes
guerreiros, o que demonstra uma clara hierarquia de poderes e privilégios. A
légica encontrava-se na elevagdo do estatuto do homem, numa sociedade
guerreira que tinha em grande conta actos de bravura e coragem, sendo que o
homem procurava sempre o prestigio no seio da sua comunidade 1°. Gabriel
Soares de Sousa afirma: «A mulher verdadeira dos tupinambas é a primeira que o
homem teve e conversou e nio tém em seus casamentos outra cerimdnia mais que
dar o pai a filha a seu genro e como tém ajuntamento natural, ficam casados; e os
indios principais tém mais de uma mulher e 0 que mais mulheres tem, se tem por

mais honrado e estimado.» 102,

O prestigio transformava o individuo, a nivel pessoal e social. Os “lacos
matrimoniais” com mulheres de outras aldeias ou clas fortaleciam as relagdes de
amizade, e permitiam a realizacdo ou consolidacio das aliancas. O objectivo era o

contacto com outros grupos e comunidades, angariando-se, desta forma, novos

101 T . Y . - . .
A existéncia da poligamia indigena ¢ comentada desde a chegada dos inacianos ao Brasil,

continuando a ser debatida por largos anos. Vejam-se exemplos na correspondéncia jesuitica: carta
de P. Manuel da Nébrega ao Dr. Manuel de Azpilcueta Navarro em Coimbra, Salvador [Baia), 10
de Agosto de 1549, M. B, vol. I, p. 136; De P. Anténio Blazquez ao P. Diego Laynes em Roma, Baia,
[1 de Setembro] de 1561, M. B., vol. III, pp. 399 - 400; De P. Jodo de Melo ao P. Goncalo Vaz de
Melo em Lisboa, 13 de Setembro de 1560, M. B., vol. III, p. 281; De P. Antonio Pires aos padres e
irmdos de Portugal, [Aldeia de Santiago], Baia, 22 de Outubro de 1560, M. B., vol. I1i, p. 315; De P.
Leonardo do Vale ao P. Goncalo Vaz de Melo em Lisboa, Baia, 12 de Maio de 1563, M. B., vol. IV,
pp. 18 - 19; De P. Anténio de S4 aos padres e irméaos de Portugal, Pernambuco, 8 de Setembro de
1563, M. B., vol. IV, pp. 36 - 37.

'02 Excerto de: Gabriel Soares de Sousa, Noticia do Brasil, p. 219. Veja-se igualmente: Ferndo
Cardim, Tratados da terra e gente do Brasil, p. 168; Hans Staden, A verdadeira historia dos selvagens, p.
154; Simao de Vasconcelos, Noticias curiosas e necessdrias das cousas do Brasil, pp. 94 - 95; Claude d”
Abbeville, Historia da missao dos Padres Capuchinhos na Itha do Maranhdo e terras circunvizinhas; em que
se trata das singularidades admirdveis e dos costumes estranhos dos indios habitantes do pais, Biblioteca
Hist6rica Brasileira, n°. XV, Livraria Martins Editora, Sao Paulo, 1945, p. 222.
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aliados para a guerra 1%, A falta de mulheres podia ainda provocar guerras inter-
étnicas, em especial quando se recorria ao rapto dentro de outras comunidades, de

forma a suprir a caréncia que existia 1%.

Todavia, o facto de praticarem a poligamia ndo transformava os indios em
seres imorais, sem regras de convivéncia, como se fossem animais capazes de
copular com qualquer fémea do grupo, independentemente do grau de
parentesco. O incesto ndo era praticado, mas aceitavam-se as unides avunculares,
ou seja, ligagdes entre tio materno e sobrinha. Também era comum a unido entre
primos cruzados'®. Este tipo de unibes ndo era obrigatério, porém comum,
porque davam continuidade as aliancas matrimoniais que existiam entre os

grupos de parentes.

A todos os homens do grupo se atribuia a concepgdo das criangas da
comunidade. As mées alimentavam a crianga no seu ventre e, quando esta nascia,
consideravam-na como sendo da geracao dos seus companheiros 1%, Quanto aos
homens, seriam imediatamente levados para um repouso obrigatério, dando
origem a um ritual denominado cauvade. E acordo com este ritual, o pai de um
recém-nascido seria deitado numa rede, onde era servido e adulado como o

criador daquele novo ser humano. Jd& a mde retornaria, quanto antes, as suas

1 - . .
%3 Virios autores nos esclareceram sobre o assunto acima abordado. Veja-se: Jorge Couto, A

construcio do Brasil, p. 93; Beatriz Perrone - Moisés, “Civilizando a moral. Os missionarios ¢ o
sistema de parentesco e casamento dos povos tupi da costa brasileira”, p.17;

104 Roque Barros Laraia, Los indios de Brasil, p. 61.

195 Utilizamos a palavra “unides” pois nao consideramos possivel a utilizacio do vocébulo
“casamento”, que reflecte uma atitude perante a vida de cariz europeu. Os jesuitas desejaram,
desde logo, combater essas unides, praticando exactamente o casamento monogamico e cristao. O
que nao era incestuoso para os indigenas, era-o para os europeus. E entenderem a forma de
parentesco e relacionamentos entre os indigenas tornou-se muito complicado para os inacianos,
porque os consideravam gente propensa ao frenesi sexual e ao incesto que, se for observado em
funcdo dos preceitos amerindios, realmente ndo existia. Relativamente a este assunto leia-se:
Francisco Soares, “Coisas notdveis do Brasil”, p. 151; Ronaldo Vainfas, “Moralidades brasilicas” In
Histdria da Vida Privada no Brasil. Cofidiano e vida privada na América Portuguesa, Organizacao
Fernando A. Novais, vol. I, Companhia das Letras, Sdo Paulo, 1997, pp. 224, 232; Maria Beatriz
Nizza da Silva, Sistcma de casamento no Brasil Colonia, pp. 31 - 33; Beatriz Perrone - Moisés,
“Civilizando a moral. Os missiondrios e o sistema de parentesco e casamento dos povos tupi da
costa brasileira”, pp. 15, 62; Moacyr Flores, Redugdes jesuiticas dos guarant, p. 158; Roque Barros
Laraia, Los indios de Brasil, p. 62.
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fun¢Bes quotidianas 197.

O homem adquiria assim, através de um maior niimero de mulheres e de
filhos, uma maior importancia a nivel social, politico e até mesmo econémico. Um
homem com mais mulheres desfrutaria de mais bragos para o trabalho das rogas, e
de mais filhos, sendo que poderia delegar nos elementos femininos as tarefas de
preparacao e transporte de alimentos, objectos, redes e tudo o mais que fosse
essencial ao seu dia a dia. A sua maloca incluiria assim um niicleo familiar
alargado, ainda mais porque abarcaria ainda os seus genros, os quais se mudariam
da habitagdo da sua inféncia para a do sogro logo ap6s a unido com uma das suas
filhas 198, Af restar-lhes-ia esperar para subir hierarquicamente, através dos valores
da valentia e da honra, de forma a, no futuro, também eles constituirem a sua

familia alargada, simbolo de prestigio comunitario.

Refira-se, no entanto, que apesar da aparente rigidez hierarquica, o preceito
de comunidade pautava, acima de tudo, pela interajuda, elemento essencial a

sobrevivéncia do “todo” a que se denominava aldeia.

106 . ~ . .- .
As mulheres retornavam ao trabalho pouco depois do parto. Nao existiam parteiras e, como

refere Hans Staden, as maes criavam os filhos levando-os para todo o lado, as costas, presos por
gaanos de algodao. (Hans Staden, A verdadeira histéria dos selvagens, p. 152).

o Veja-se mengoes a estes assuntos em: Gabriel Soares de Sousa, Noticia do Brasil, pp. 222 - 223;
Ferndo Cardim, Tratados da terra e gente do Brusil, pp. 172 - 173; Simao de Vasconcelos, Noticias
curiosas e necessdrias das cousas do Brasil, pp. 94 - 95; Lavinia C. M. Teixeira dos Santos, Guerreros
antropdfagos, p. 43; Beatriz Perrone - Moisés, “A vida nas aldeias dos Tupi da costa”, pp. 11 - 12;
Julio Cezar Melatti, [ndios do Brasil, pp. 121 - 122; Jorge Caldeira e outros, Viagem pela histéria do
Brasil, 2.* edicao, Companhia das Letras, Sao Paulo, 1997, p. 14; Maxime Haubert, A vida quotidiana
it0 Paraguar no tempo dos jesuitas, p. 16; Robert H. Lowie, “The tropical forests: an introduction”, pp.

36 - 37, que utiliza o termo «couvade».

1 . .. S 1A - ; . .
%8 Beatriz Perrone - Moisés refere que a regra de residéncia dos tupi era uxorilocal, ou seja,

quando 0s homens se juntavam a uma mulher, mudavam o seu local de residéncia, indo para a
habitacao da sua mulher. Todavia, a este sistema escapavam os homens que possuiam um estatuto
superior, pelos seus actos de valentia e coragem, possuindo por essa razio vérias mulheres. Estes
ndo se poderiam mudar para o local onde a nova mulher habitava e agregavam, junto a eles,
grandes familias, nao seguindo a regra da uxorilocalidade. {Beatriz Perrone - Moisés, “A vida nas
aldeias dos Tupi da costa”, p. 10).
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5. Guerra, antropofagia e “Terra sem Mal”

Por fim, procuraremos entender trés aspectos que, para os grupos tupi, se
encontravam bastante interligados, numa complexa teia de correlaces: guerra,
antropofagia e o fenémeno da procura da “Terra sem Mal”. Quando referimos a
guerra, poder-se-a pensar em guerra convencional, com intimeras tropas e seus
chefes militares. No entanto, os morubixaba ou principais, ndo chefiavam
exércitos, sendo lideres de um grupo familiar alargado e salientando-se pela honra
de serem guerreiros valerosos. Ndo detinham métodos coercivos, ndo usavam a
forca ou qualquer tipo de ameaca, apenas a persuasdo pela palavra. Cabia-lhes,
enquanto lideres das malocas, fazer a prédica de incentivo ao trabalho e as tarefas
quotidianas, a qual realizavam pela madrugada. Em ocasides de guerra, deveriam

ainda incentivar os homens ao combate 109,

Os tupinambad eram, em particular, descritos nas fontes como muito
belicosos; mas por todo o territério brasileiro sucediam as guerras que serviam
objectivos diversos: expansdo territorial; migracdes étnicas e procura de terras
férteis; e, em especial, a captura de inimigos. Por vezes, diversos grupos poder-se-
jam aliar contra um adversdrio comum e, se até a época, se encontravam
desaguisados, poderiam formar novas aliangas, em prol de um bem maior. Assim

se desanuviavam pressdes internas e externas aos grupos.

A vinganca dos antepassados, bem como o ritual da ingestdo da carne dos
inimigos, eram acontecimentos notaveis e essenciais, pelo que a aquisicdo de

cativos de guerra era talvez a conquista mais importante a ser realizada durante

109 José de Acosta refere que os povos do Brasil ndo possuiam reis, apenas chefes por eles
escothidos, o que era feito consoante a ocasido, e em especial por causa da guerra (José de Acosta,
Histéria Natural y Moral de las Indias, vol. I, Ramén Angles, Madrid, {1590] - 18%4, pp. 114 - 113).
Veja - se anda: Gabriel Soares de Sousa, Noticia do Brasil, p. 218; Serafim Leite, Histdria da
Companhia de [esus no Brasil, vol. 11, p. 5; Jorge Couto, A construcdo do Brasil, pp. 96 - 97; José de
Anchieta, A provincia do Brasil, p. 41; Péro Magalhdes de Gandavo, “Histéria da Provincia de Santa
Cruz”, pp. 102 - 103; Siméo de Vasconcelos, Noticias curiosas e necessdrias das coisas do Brasil, p. 92;
Lavinia C. M. Teixeira dos Santos, Guerreros antropifagos, pp. 31 e 41; Beatriz Perrone - Moisés, “A
vida nas aldeias dos Tupi da costa”, p. 17.
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estas incursdes 10, Refere José de Anchieta que: «(...) toda esta costa maritima, na
extensdo de 900 milhas, é habitada por indios que sem excepgdo comem carne
humana; nisso sentem tanto prazer e dogura que frequentemente percorrem mais
de 300 milhas quando véo a guerra. E se cativarem quatro ou cinco dos inimigos,
sem cuidarem de mais nada, regressam para com grandes vozearias e festas e
copiosissimos vinhos, que fabricam com raizes, os comerem de maneira que ndo
perdem nem sequer a menor unha, e toda a vida se gloriam daquela egrégia

vitéria.» 111,

Assim sendo, um dos objectivos principais de povos como os tupinamba,
tupiniquim e tamoio, quando efectuavam os seus ataques e guerras, seria o de
aprisionar inimigos para sacrificar numa morte ritual, efectuada no terreiro da sua
aldeia. Guerra e antropofagia eram conceitos que caminhvam juntos nas

sociedades tupi 112,

Para os tupi, o primeiro cativo que fosse morto por um jovem providenciava
o acesso do mesmo a um estatuto superior, passando a ser avd, ou seja, homem
adulto, e com direito a ter mulher 113, “Era costumbre que un guerrero maior
regalase a su hijo, o a un pariente mas joven, un prisionero hecho que le
posibilitaba convertir-se en un matador, recebir un nuevo nombre v adquirir el
status de adulto.” 14, Quanto mais mortes ritualisticas estes homens cometessem,

maior seria o seu prestigio e poder, e assim, tornar-se-ia mais facil o acesso a novas

110 Roberto Gambini, O espelho indio, pp. 151-152; Lavinia C. M. Teixeira dos Santos, Guerreros
antropdfagos, pp. 45 e 50.

Carta do Ir. José de Anchieta ao P. Inécio de Loyola em Roma, Sao Paulo de Piratininga, {1 de
Setembro de] 1554, M. B., vol. II, p. 113.

"2 Relagdo estabelecida pelo padre Navarro que, em carta datada de 1551, menciona que viu
indios irem & guerra, retornando com muita carne humana para o seu ritual de morte. Por esta
razao consideramos que os jesuitas entendiam a ligacio entre guerra e antropofagia. (Carta de P.
Jodo de Azpilcueta [Navarro] aos padres e irmaos de Coimbra, Salvador [da Baia, Agosto?] de
1551, M. B., vol I, pp. 182 - 183).

13 Francisco Soares, “Coisas notaveis do Brasil”, p. 148; Beatriz Perrone - Moisés, “A vida nas
aldeias dos Tupi da costa”, pp. 12 - 13; Maxime Haubert, A vida quotidiana no Paraguat no tempo dos
Jesuitas, p. 17; Stuart B. Schwartz, Segredos Internos. Engenhos e escravos na sociedade colonial (1550 -
1835), p. 41.

14 Roque Barros Laraia, Los indios de Brasil, p. 59.
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mulheres 115. A morte de um cativo de guerra estava ainda associada a atribuicio
cerimonial de um novo nome, com o qual o matador seria agraciado. J4 a mulher
possuia apenas um nome, pois nido podemos esquecer-nos de que estamos a

referenciar um cerimonial exclusivamente masculino 118,

A antropofagia seria uma forma utilizada pelos tupi para comemorar os seus
ancestrais, miticos e notdveis, permitindo a vinganca dos membros da aldeia que
tivessem morrido em combates anteriores, ou mesmo no terreiro dos seus
inimigos 117, Ingerir a carne das vitimas seria uma forma de perpetuar o cerimonial
efectuado em praga aberta, no seio da aldeia. Todas as ac¢bes possufam um
significado simbdlico e mégico, promovendo-se uma comunhdo colectiva da

aldeia com o sagrado.

Para estas comunidades indigenas, comer o corpo libertava a alma. O corpo
apodrecia quando enterrado, e ainda podia sentir o peso da terra que o cobria. Se
nada disso acontecesse, corria-se ainda o perigo de que o corpo fosse devorado
por demoénios. A ingestdo do corpo pelos habitantes da sua aldeia seria o nico
processo de encaminhar o individuo para a imortalidade. Por essa razao seria a
morte ideal, a finalizacdo perfeita de uma vida herdica, na qual se teriam
assassinado e comido muitos adversarios. O acesso ao paraiso abrir-se-ia com mais
facilidade através dessa libertagao da corrup¢ao da terra. E a carne humana seria

um alimento espiritual e ndo carnal 118,

"5 Beatriz Perrone - Moisés, “Civilizando a moral. Os missionarios e o sistema de parentesco e
casamento dos povos tupi da costa brasileira” p. 18; Lavinia C. M. Teixeira dos Santos, Guerreros
antropdfagos, p. 48; Ronaldo Vainfas, A heresia dos indios, p. 65.

18 Algumas referéncias em: Gabriel Soares de Sousa, Noticia do Brasil, pp. 235 - 236; Francisco
Soares, “Coisas notaveis do Brasil”, in O reconthecimento do Brasil, pp. 148, 150; Hans Staden, A
verdadeira historia dos selvagens, pp. 132, 156;

" A vinganga para com o0s cativos comegava logo durante a viagem de regresso da expedigio
guerreira, pois batiam-lhe e injuriavam-no pelo caminho. Quando chegavam a aldeia eram também
caluniados e agredidos. Hans Staden diz que as mulheres o receberam, dizendo «Xe anama poepika
ael», ou seja, «Isso & a minha vinganga pelo homem que seus amigos mataram!». As mulheres nao
tinham participagdo no seu apresamento e, assim, recebiam com alguma violéncia o cativo,
batendo-lhe e ameacando-o com a sua futura morte. (Hans Staden, A verdadeira histdria dos
selvagens, p. 63). Julgavam que assim poderiam recuperar aquele que tinha sido morto pelos
elementos da outra aldeia. Veja-se ainda: Beatriz Perrone - Moisés, “A vida nas aldeias dos Tupi da
costa”, pp. 17 - 18; Jacqueline Hermann, 1580 - 1600: O senho da salvagao, p. 78-79.

"8 Segundo Jorge Couto, A construgdo do Brasil, pp. 106 - 107.



Esta teoria baseia-se, como podemos constatar, numa explicacdo de cariz
espiritual e mdgico, apesar da existéncia actual de outras teorias, que reivindicam
que os cativos seriam uma fonte alimentar para o grupo, fornecendo protefnas e
gorduras extra. Para tal, baseiam-se em algumas referéncias patentes em
documentacido dos séculos XVI e XVII, que mencionam que os amerindios ndo
perdiam a oportunidade de ingerir uma carne tao rica, sendo que o canibalismo

impediria qualquer desperdicio!®®.

Apesar de tudo, a maioria dos especialistas ainda opta por entender a
antropofagia como desligada de um simples festim para o estdémago humano.
Inegavel é o facto de, devido a esta interacdo guerra - antropofagia, o argumento
da necessidade de evangeliza¢@o se ter convertido numa razéo cada vez mais forte

de Cristianizagéo 120,

A morte do cativo concedia gléria e honra. Todavia, estas ndo pertenciam
somente ao matador, pois seriam partilhadas com a prépria vitima. Morrer em

terreiro inimigo era a morte mais desejada e nédo era temida 12, Ambos poderiam

e Jorge Couto alude a esta teoria, que se baseia em alguma documentagdo quinhentista e
seiscentista (Jorge Couto, A construcdo do Brasil, p. 109). Padre Navarro, Gabriel Soares de Sousa,
Hans Staden e Francisco Soares utilizam o vocabulo «engordar», referindo-se ao facto de qualquer
cativo ser muito bem alimentado, para que pudesse engordar e ser comido. Staden, quando se
refere a uma terrivel dor de dentes que teria sofrido, menciona que foi ameagado: ou arrancavam-
lhe o dente, ou a dor lhe passava, para que ele pudesse continuar a comer; porque, se nido
engordasse, 0 matariam mais cedo do que estava previsto. Francisco Soares refere que o cativo - a
que se refere sempre como tapuia - era engordado, por vezes durante muito tempo, e alude assim
a uma ligacao entre tempo de cativeiro e tempo de engorda. Gabriel Soares de Sousa chega mesmo
a dizer que os aimorés comiam carne humana por mantimento. Todavia, ndo poderemos omitir
que, tanto padre Navarro como Hans Staden alegam ainda que a antropofagia se baseia na
vinganca, 0 que nao retira o interesse a perspectiva da utilizacdo do termo anteriormente
mencionado. Vide: Carta de P. Jodo de Azpilcueta [Navarro] aos padres e irmdos de Coimbra,
Salvador [da Baia, Agosto?] de 1551, M. B., vol. I, p. 279; Gabriel Soares de Sousa, Noticia do Brasil,
pp. 37, 236; Hans Staden, A verdadeira histdria dos sefvagens, p. 71; Francisco Soares, “Coisas notdveis

do Brasil”, pp. 149, 161.

120 - . . = s
Roberto Gambini refere que este seria um crime atroz para qualquer europeu, e nao existiria, da

parte daqueles, a compreensdo para com 0 mesmo, 0 que em grande parte ditou a sorte futura

destes povos autoctones. (Roberto Gambini, O espefho indio, p. 149).

121 por vezes, para nao perder a honra desta morte, ndo se deixavam baptizar pelos jesuitas e

muito menos serem resgatados, para se transformarem em escravos e perderem a dignidade.
(Carta do P. Jodo de Azpilcueta [Navarro| aos padres e irmaos de Coimbra, Salvador [da Baia,
Agosto?] de 1551, M. B., vol. [, p. 279). Fugir ao acto executério também nao lhes passava pela
cabega, pois a sua aldefa ndo o aceitaria de volta. A fuga simbolizava a cobardia. Um fugitivo era
alguém que ndo confiava nos seus parentes, nem na sua capacidade de vinganca pela sua morte.
{Roberto Gambini, O espelho indio, pp. 151 - 152; Maxime Haubert, A vida quotidiana no Paraguai no
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alcancar a honra de se dirigir ao paraiso, numa viagem rumo a terra dos seus
antepassados 2. Estes, vendo a bravura dos seus descendentes, iriam ajuda-los e
protegé-los, ndo sem lhes pedir em troca que fossem lembrados para toda a
eternidade e vingados sempre com o sangue do inimigo. Uma alma que nio fosse
vingada, vaguearia pelos terrenos adjacentes & aldeia, e causaria estragos e
desgracas entre aqueles que a negligenciaram. Os espiritos podiam ser muito

maléficos, trazendo todo o tipo de infortiinios, de incéndios a mortes 12,

A partilha de honra entre cativo e matador significa que o estatuto do
inimigo, dentro da comunidade dos seus captores, estava longe de ser inferior. A
aldeia receberia o seu novo elemento, abseorvendo-o apds uma cerimonia de
vinganca ritualistica contra o mesmo: «Quando os prisioneiros sao trazidos para
casa, as mulheres e os filhos dos selvagens tém permissao para bater neles. Depois
os enfeitam com penas, cinzas e raspam suas sobrancelhas. Dancam em volta do
prisioneiro, bem amarrado para ndo escapar. Ddo-lhe uma muther, que cuida dele

e é sua serva.»1%4,

fempo dos jesuitas, p. 17). A honra estava em matar e morrer no terreiro (Carta do irméao José de
Anchieta ao P. Inécio de Loyola em Roma, 5. Paulo de Piratininga, [1 de Setembro de] 1554, M. B.,
vol. II, p. 113; Ferndo Cardim, Trafados da terra e gente do Brasil, pp. 182 - 183; Hans Staden, A
verdadeira historta dos sefvagens, p. 86; Beatriz Perrone - Moisés, “A vida nas aldeias dos Tupi da
costa”, pp. 18 - 19).

Existia entdo, de forma clara, uma averséao ao enterramento, ao qual eles tentavam fu gir. Beatriz
Perrone - Moisés refere: “o enterro é, de qualquer modo, um destino pouco honroso para um
guerreiro, cuja gloria e esperanga é morrer nas maos dos inimigos. Temerosos do peso da terra e do
apodrecimento, os Tupi consideram gque a melhor tumba é o estdbmago de seus inimigos.” (Beatriz
Perrone - Moisés, “A vida nas aldeias dos Tupi da costa, p. 13). Assim, eles evitavam o contacto do
corpo com a terra, erigindo uma espécie de cabana feita de folhas de palmeira ou algo similar,
como referido por Robert H. Lowie, em “The ropical forests: an introduction”, p. 38. J4 Francisco
de Aparicio, no seu artigo “The archeology of the Parana river” transporta-nos para o mundo
funerério guarani, com as suas urnas funerdrias, elaboradas em barro e de grande dimensio, para a
inumacdo da totalidade do cadaver, o que nos reporta ao mesmo medo do contacto do corpo com a
terra (in Handbook of South American Indians, vol. 3, The tropical forest tribes, Bureau of American

Egnology - Smithsonian Institution, Washington, 1948, p. 66).
1

Acreditando que existiria a possibilidade da alma sobreviver a morte, tinham a crenga de que o
espirito podia voltar e gerir, de forma positiva ou negativa, a accao dos vivos. Existiam maus
espiritos, os anhanga, dos quais se protegiam acendendo fogueiras nas zonas de dormir. (Carta de
Padre Manuel da N6brega ao Dr. Manuel de Azpilcueta Navarro em Coimbra, Salvador [Baial, 10
de Agosto de 1549, M. B., vol. I, pp. 137 - 138; Hans Staden, A verdadeira histdria dos selvagens, p.
138; Luiz Luna, Resisténcia do indio a dominagio do Brasil, p. 17; Beatriz Perrone - Moisés, “A vida nas
aldeias dos Tupi da costa”, p. 10; Péro Magalhdes de Géndavo, “Histéria da Provincia de Santa
Cruz”, p. 102; Simdo de Vasconcelos, Noticias curivsas e necessdrias das cousas do Brasil, p. 112;
Maxime Haubert, A vida quotidiana no Paraguai no tempo dos jesuitas, pp. 66 - 67).

24 Hans Staden, A verdadeira histdria dos selvagens, p. 165, Também Fernao Cardim, Tratados da terra
e gente do Brasil, pp. 182 - 183. Todavia, atentemos no que nos refere Roberto Gambini: “ A duracéo

60



Este novo elemento da comunidade teria direitos e deveres como qualquer
outro e devia cumprir as suas obriga¢des até ao momento da morte ritual. Tal
procedimento revela que, de facto, estaria a substituir, dentro da comunidade, um
guerreiro outrora perdido. Isto acontecia porque era gradualmente assirnilado
pelo grupo 3. De forma a inserir-se melhor, o cativo seria sempre acompanhado
por uma mulher, o que ndo significa que tencicnasse fugir. A oferta dessa mulher
realgaria inclusivamente o seu prestigio, pois ndo se tratava de uma mulher
qualquer. Seria, na maioria das vezes, uma irm4, filha ou parente proxima de um
principal. Aquela mulher seria sua esposa durante todo o tempo que ele

permanecesse na aldeia, até ao dia da sua morte.

Os jesuitas mencionam, varias vezes, essa entrega de uma mulher ao cativo.
Nébrega escreveu: «5i acontece que tomem algunos de los contrarios en la guerra,
tréenlos presos algiin tiempo y danles sus hijas por mugeres y para que los sirvan
y guarden, y después los matan e comem com grandes fiestas, e com
ayuntamiento de los vezinos que biven aredor;» 1%. Se destas unides nascessem
criangas, estas ndo pertenceriam a comunidade da mae. Como existia a nocao de
que somente o pai gerava o filho, qualquer crianca pertenceria a comunidade do
seu progenitor. Sendo a crianga filha de um inimigo, a sua carne deveria ser
igualmente comida, morrendo como o seu pai. «Se ela [a mulher do cativo] fica
gravida, criam o filho até estar grande, a fim de matéd-lo e comé-lo posteriormente,

quando lhes parecer melhor.» 1%,

Fica somente por esclarecer o que acontecia se a crianca fosse do sexo

do cativeiro variava segundo a idade (é de se supor que sé muito raramente mulheres eram
sacrificadas); um velho era executado sem demora, mas um jovem forte poderia aguardar anos, o
que comprova que a antropofagia nada tinha a ver com nutricao.” (Roberto Gambini, O espelho
indio, p. 152).

125 Veja-se: Ronaldo Vainfas, A heresia dos indios, p. 66; Beatriz Perrone - Moisés, “A vida nas
aldeias dos Tupi da costa”, p. 18.

120 Veja-se: P. Manuel da Nébrega ao Dr. Manuel de Azpilcueta Navarro em Coimbra, Salvador
[Baia], 10 de Agosto de 1549, M. B., vol. 1, p. 136; Do Ir. Péro Correia [ao P. Jodo Nunes Barreto em
Africa), [S. Vicente, 20 de Junho de 1551], M. B., vol. |, p. 227, na qual é referido que o homem
aprisionado recebe duas ou trés mulheres importantes dentro da comunidade, sendo até mesmo
filhas ou irmds de principais. Também referéncias em: Francisco Soares, “Coisas notdveis do
Brasil”, p. 149; Carlos Fausto, Os fndios antes do Brasil, p. 79.

127 Hans Staden, A verdadeira historia dos selvagens, p. 165.
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feminino, porque em relacdo ao sexo masculino ndo restam duvidas sobre a
ingestdo ritual, que seria feita por todos, incluindo a propria mie 2. A
antropofagia sempre foi para os europeus algo de cruel. Ndo obstante, para estas
comunidades era essencial, mantendo a coeséo do grupo e a unido deste com o
espirito dos seus antepassados através da vinganca dos seus mortos. Logo, a tese
da antropofagia como forma de ndo perder alimentos ricos em proteinas parece

desapropriada.

Facto assente ¢ o de que a guerra e a morte se associam num jogo cultural e
mental que se traduz na procura do paraiso. A antropofagia ¢ indissociavel do
equilibrio necessério a sociedade, porque, através dela, se abre o caminho que
medeia 0 mundo dos antepassados e 0 mundo dos vivos, mundo terreno e paraiso
procurado. Este equilibrio culminava assim na procura da “Terra sem Mal”,
fomentada pelos caraibas, grandes homens que percorriam os caminhos e
entravam em todas as aldeias, onde incitavam a migracdes e efectuavam

cerimonias que anunciavam a necessidade da procura de um “paraiso” amerindio.

Estes movimentos messidnicos ou proféticos, como os denomina Egon
Schaden, surgiam em determinadas conjunturas de crise. No caso brasileiro terdo
sido exacerbados pela chegada dos europeus. Despoletou-se a procura da “Terra
sem Mal”, anunciando uma “Idade de Ouro” que chegaria para quem seguisse
aquele movimento, procurando-se um apego aos padrdes tradicionais da cultura
amerindia, ¢ uma consequente oposicao a influéncia nefasta e destruidora da

civilizagdo europeia.

Refere Egon Schaden que: «Todos os povos estdo sujeitos, em grau variavel, &
sucessdo de pericdos de riqueza e bem - estar e épocas de penitria e privacoes.

Nas situagtes desfavoraveis, de fome, de pobreza e de opresséo, as comunidades -

128 Nas cartas: De P. Manuel da Nobrega ao Dr. Manuel de Azpilcueta Navarro em Coimbra,
Salvador [Baia], 10 de Agosto de 1549, M. B,, vol. I, p. 136; Do Ir. Péro Correia [ao P. Jodo Nunes
Barreto em Africa], [S. Vicente, 20 de Junho de 1551], M. B., vol. I, p. 227. Também: Gabriel Soares
de Sousa, Noticia do Brasil, pp. 236 - 237 e Serafim Leite, Histdria da Companhia de Jesus no Brasil, vol.
IO, p. 39, na qual o autor menciona casos de criangas que foram resgatadas ao cativeiro pelos
inacianos.
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quer sejamn grupos étnicos, religiosos ou de outra natureza - se apegam a
esperanca de que, num futuro mais ou menos préximo, venham a recuperar a

felicidade perdida.

Surgiam entdo profetas e visiondrios que, apoiados em elementos miticos ou
representagdes misticas ou religiosas integradas na cultura do grupo, anunciam o
reaparecimento da riqueza, da justica e da liberdade, concitando os membros da
colectividade a segui-los e submeter-se as praticas e abstencdes consideradas
indispensaveis para se tornarem dignos de um futuro melhor. Geravam-se assim
os chamados movimentos messidnicos, de caricter acentuadamente mistico ou

religioso.» 12,

Os caraibas - também conhecidos como Karai - incitavam a populacdo a
partir numa migracdo em busca dessa grande terra, a “Terra sem Mal”. Estes
homens, designados por alguns especialistas como messias, grandes pajés, ou
mesmo homens - deuses, advogavam que uma vez chegada a “Idade de Ouro”,
ou seja, uma vez que 0s migrantes entrassem na “Terra sem Mal”, ndo mais
necessitariam de cagar, pescar ou rogar, pois ali encontrariam a juventude eterna e

a imortalidade. Aquela era a “morada dos ancestrais” 1%

Neste «parafso» encontrar-se-fam os heroéis que criaram o mundo e que, apos
efectuado esse seu labor, ofertaram aos homens os conhecimentos essenciais para
a sua subsisténcia. A eles juntar-se-iam os que alcancassem essa nova terra,
ganhando, também eles, um estatuto de novos heréis. Quebrar-se-iam, como
acontecia com a morte no terreiro, as barreiras que impediam o homem de tocar o
sagrado, aproximando-se os homens dos deuses. Contudo, apenas aqueles que

tivessemn cumprido bem os rituais, como a ja referida morte de um prisioneiro e a

129 Egon Schaden, A mitologia herdica de tribos indigenas do Brasil, Ministério da Educacio e Cultura,
Imprensa Nacional, Rio de Janeiro, 1959, p. 37,

130 Ronaldo Vainfas, A heresia dos indios, pp, 41, 50, 53; Egon Schaden, A mitologia herdica de tribos
indigenas do Brasil, p. 49; Jacqueline Hermann, 1580 - 1600: O sonho da salvagdo, p. 78; Alida C.
Metcalf, “Os limites da troca cultural: o culto da Santidade no Brasil Colonial” in Cultura Portuguesa
ra Terra de Santa Cruz, coordenac¢io de Maria Beatriz Nizza da Silva, Historias de Portugal, n.° 14,
Editorial Estampa, Lisboa, 1995, p. 42.
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N

ingestdo cerimonial da sua carne, poderiam chegar a “Terra sem Mal”, sendo eles

os verdadeiros privilegiados.

A mensagem dos Karai foi considerada por especialistas como, Pierre
Clastres e Hélene Clastres, de suma importincia para os grupos amerindios. Para
eles, o seu surgimento foi fomentado por acontecimentos internos, de cariz sécio-
cultural, que estariam intima e exclusivamente ligados ao passado dos povos
nativos sul-americanos. Com tal definicio, estes especialistas encontram a origem
destes movimentos no interior dos proprios grupos, sendo irrelevante a chegada
dos europeus ao Brasil 131. J4 para Métraux, o impacto da colonizagao sobre estes
povos assume importancia méxima, sendo que as palavras dos profetas estariam
intimamente relacionadas com a chegada dos europeus e seu processo de

ocupagao do territorio.

Ronaldo Vainfas, que estudou as praticas cerimonais dos caraibas e
fenémenos como a Santidade de Jaguaripe, entende que estas praticas existiam
antes de 1500, estando entdo fortemente implantadas no seio das comunidades
autdctones brasileiras. No entanto, opta por assumir uma posi¢do de fusido de
passado tribal com elementos pés - colonizagao, aceitando a extrema importancia
da chegada portuguesa na alteracdo e multiplicacdo destes fen6menos. Assume
uma postura historica evolutiva, ndo negando que existe uma transformagio dos
conteiados das préticas destes povos devido & insercdo de aspectos anti -

esclavagistas, anti - coloniais e anti - cristdos nos seus discursos 132,

John Manuel Monteiro refere ainda que o profetismo possui algo inegavel

aos olhos do historiador: a capacidade de desencadear reaccGes contra o

131 John Manuel Monteiro, “Os guarani e a histéria do Brasil meridional, p. 481.

132 Ronaldo Vainfas, A heresia dos indios, pp. 43 - 45, 50; Egon Schaden define aspectos que
considera essenciais para a discussdo da existéncia de um «messianismo» entre as tribos
amerindias e para a tese da existéncia de um certo desiquilibrio, provocado pela chegada dos
europeus e fomentando o aparecimento mais frequente destes movimentos. (A mitologia herdica das
tribos indigenas do Brasil, pp. 56 - 59). J4& em Alida C. Metcalf encontraremos informacoes
interessantes que apontam para a dificuldade de discussao desta questao, referenciando algumas
das «tendéncias académicas» existentes. (Alida C. Metcalf, “Os himites da troca cultural: o culto da
Santidade no Brasil Colonial”, pp. 39 - ).
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colonialismo. Na procura da defesa das suas terras, os indios reagiam,
incentivados pelas palavras dos seus lideres espirituais, sendo que desta forma
surgiam movimentos de rebelido contra os que sdo considerados invasores ou
opressores!3, Consideramos igualmente que podemos encontrar a raiz do
aparecimento destas mensagens e movimentos no interior dos grupos indigenas,
anteriormente a chegada de Cabral, mas que também é inegavel que a influéncia

europeia no Brasil contribuiu para a sua proliferacdo.

Os jesuitas ndo gostavam do confronto com os caraibas, claramente seus
opositores. Referiram varias vezes que os pajés e carafbas tinham demasiado
poder sobre os indios, e que estes se deixavam enganar facilmente, sendo incitados
a préatica dos vicios tradicionais 134. As populaces acreditavam que eles previam o
futuro, curavam e comunicavam com seus antepassados, possuindo assim a chave

da salvacaol®.

Os jesuitas mencionam pajés e caraibas. Cabe a nés diferencia-los porque sdo
homens influentes mas com fungdes diferenciadas. Os pajés efectuavam curas,
trazendo de volta a satide aos que recorriam aos seus préstimos, praticando varios
tipos de ritos e ac¢es de cariz terapéutico. Disfrutavam igualmente da capacidade

de agir, de forma muito concreta, através de rituais que lhes tinham sido

'3 Este assunto ¢ amplamente discutido pelo autor em: John Manuel Monteiro, “Os Guarani e a

historia do Brasil meridional”, p. 481 - 482.

134 . . " NP .
Siméo de Vasconcelos refere: «Tém grande canalha de feiticeiros, acougueiros e bruxos.

Aqueles (a que chamam pajés, ou caraibas) com falsas aparéncias os enganam; e estes os
embruxam a cada passo» (Simdo de Vasconcelos, Noticias curiosas e necessirias das cousas do Brasil, p.
113). Esta afirmagao vird em consonéncia com a opinido de Gabriel Soares de Sousa que considera
que 0s pajés e caraibas tinham tanto poder psicoldgico sobre os indios que «langavam a morte»
sobre 0s mesmos, e os indios, convencidos que iriam morrer, crendo tanto no poder dos
«feiticeiros», de facto deixavam-se perecer. A crenca forte que os indios possuiam no poder dos
pajés e dos Carafbas é compreensivel se entendermos que eles se serviam dos heréis civilizadores
como modelo, tornando-se inegavelmente importantes para os amerindios. (Gabriel Soares de
Sousa, Noticia do Brasil, p. 228; Lavinia C. M. Teixeira dos Santos, Guerreros antropéfagos, p. 35 - 36)
13% Padre Anchieta refere: «Ndo tém juramentos nem idolos, alguns feiticeiros ha entre éles a que
chamam pagé. A estes, para alcancar satide, se dao a chupar e consentem que lhes facam outras
ceriménias, mas nao acreditam neles.» (José de Anchieta, A provincia do Brasil, p. 42). Fernao
Cardim diria, anos mais tarde, que eles tinham feiticeiros e feiticos, esperando sempre que aqueles
pudessem trazer de novo a satide desejada. Veja-se também: Ferndo Cardim, Tratados da terra ¢
gente do Brasil, Colecgao Outras Imagens, CNCDP, Lisboa, 1997, pp. 166 - 167; Hans Staden, A
verdadeira historia dos selvagens, p. 157; Simao de Vasconcelos, Noticias curiosas e necessirias das cousas
do Brasil, p. 113.
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transmitidos pelos seus antecessores e que auxiliavam & comunicagdo com os
antepassados, com os espiritos e com a natureza. Eram os xamds da comunidade,
sabiam o que fazer em momentos cruciais e agiam em conformidade com o seu
saber, permitindo a manutengao do equilibrio dentro da sociedade, o que era feito

através dos seus rituais 136,

Quanto aos karai ou carafbas, eram os «<homens do discurso» e a sua funcio
era proferir a mensagem da «Terra sem Mal», Para tal, vagueavam por todos os
territorios, como se fossem profetas ambulantes, ndo existindo para eles fronteiras
de qualquer tipo. Podiam movimentar-se entre todos os grupos étnicos, mesmo
entre aqueles que se encontrassem em guerra. Estavam livres de qualquer tipo de
enquadramento numa linhagem, pois numa sociedade que possuia uma raiz
claramente patrilinear, afirmavam-se como ndo possuidores de um pai terreno, e
sim como sendo filhos de uma divindade ou de um grande - heréi e de uma

mulher comum 137,

Assim, e fugindo & linhagem patrilinear, nao poderiam ser considerados
inimigos de ninguém, possuindo uma espécie de «livre-transito» entre as
diferentes comunidades, e evocando a mensagem que lhes fora transmitida a
todos os que desejassem ouvi-la. Este tipo de mobilidade permitia-lhes igualmente
conduzir todos os grupos aquela «Terra sem Mal», pois o seu discurso profético
convencia, em algumas ocasides, aldeias inteiras a embarcarem em longas viagens.

Estas deslocagGes efectuavam-se geralmente em direcgio ao Oriente 138 .

136 . = . Ao .
Os pajés causavam problemas nao apenas no Brasil, como também em Africa. Os jesuitas

mencionam na Guiné a existéncia de homens que curavam, e foram descritos igualmente como
feiticeiros. Referiam ainda que, se ndo era a fé nestes homens que levava alguns a serem curados,
poderiam ser as artes do demonio, presente naquelas terras, como podemos ver em P. E. H, Hair,
Heretics, slaves, and witches - as seen by guinea jesuits ¢. 1610, série Separatas, n. 245, Centro de
Estudos de Histéria e Cartografia Antiga, Instituto de Investigacdo Cientifica Tropical, Lisboa,
2002, p. 13. Mais dados sobre os pajés em varias obras, como: John Manuel Monteiro, Negros da
terra. Indios e bandeirantes nas origens de Sao Paulo, p. 24; Robert H. Lowie, “The tropical forests: an
intreduction”, p. 49; Serafim [ vite, Histdria da Companhia de Jesus no Brasil, vol. II, pp. 21 - 22; Beatriv.
Perrone - Moisés, “ A vida nas aldeias dos Tupi da costa”, p. 13; Maxime Haubert, A vida quotidiana
ne Paraguai no tempo dos jesuitas, pp. 18 - 19, 20).

137 Anténio, caraiba da Santidade de jaguaripe, é apenas um exemplo concreto de como os
caraibas afirmavam ser descendentes dos deuses e ndo dos homens, aos quais estavam ligados
agenas pelo lado materno. (Ronaldo Vainfas, A heresia dos indios, p. 113).

158 John Manuel Monteiro, Negros da terra. [ndios e bandeirantes nas origens de Sdo Paulo, p. 25.
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Tinham a urgéncia de entregar a sua mensagem; o tempo urgia, e a salvacdo
era essencial. Este forte desejo est4, de certa forma, interligado a um forte
pessimismo relativo ao futuro, que os povos Tupi - Guarani encerravam,
considerando sempre que o final estava perto para a sua civilizacao, esperando o
grande cataclismo universal; enfim, o final do mundo como eles o conheciam,

Apenas o refugiados na «Terra sem Mal» seriam salvos 1%,

A Companhia denominava os pajés e caraibas de feiticeiros, mas existem
também mencdes confusas a homens santos, outra forma de referenciar os
caraibas'¥®. Estes possufam, para os inacianos, o papel mais subversivo de todos os
elementos das sociedades amerindias. Depois de conhecermos o papel dos Karai e
a sua mensagem, a inimizade que os membros da Companhia sentiam torna-se
compreensivel. O profetismo era realmente a pratica ancestral mais perturbadora
e, assim sendo, os inacianos temiam a forga destes profetas, detestando os seus
usos e costumes. Os pajés, e em especial os caraibas, eram considerados os grandes

adversarios para qualquer religioso 141,

Relembremos, ainda, o facto de, naquela época, se considerar que estes povos

ndo seriam desenvolvidos. Assim, analisando os testemnunhos da época estes

139 . . P . . - o
Por isso, os caraibas eram os heréis vivos, que apareciam em determinadas condigdes sdcio-

culturais, em especial em épocas de choque cultural, como a que sucedeu apés a chegada dos
europeus, sendo que, nessa altura, a sua mensagem se tornava fortemente subversiva. Veja-se;
Lavinia C. M. Teixeira dos Santos, Guerreros antropdfagos, pp. 36 - 37; Egon Schaden, A mitologia
herdica de tribos indigenas do Brasil, p. 40 - 42.

0 Em Portugal manifestou-se igualmente durante os séculos XVI e XVII esta tendéncia para
perseguir as bruxas e todos os agentes de praticas magicas em geral a saber: curandeiras,
adivinhos, feiticeiros, etc.». Assim, o temor e a inimizade foram trazidos do Velho Mundo, assim
como a designacio negativa que os inicianos utilizavam para referenciar os «homens santos» e
curandeiros daqueles povos, ou seja, «feiticeiros». Também: Laura de Mello e Souza, Inferno
Aldntico, pp. 27 - 28; José Pedro Paiva, “As bruxas na obra de Ant6nio Vieira” in La scrittura e la
voce. Atti del Convegno internazionale sui gesuiti José de Anchietn e Anténio Vierra, organizagao de Silvio

Castro e Manuel G. Simdes, CLEUP, Padua, 1999, p. 68.

141 Veja-se as seguintes cartas: De P. Manuel da Nébrega [aos padres e irmaos de Coimbra, [Baia,

Agosto? de 1549], M. B., vol. I, p. 152; Do Ir. Pero Correia [ao P, Jodo Nunes Barreto em Africa], [S.
Vicente, 20 de Junho de 1551], M. B., vol. ], p. 225; De P. Manuel da N6brega ao P. Simao Rodrigues
em Lisboa, Pernambuco, 11 de Agosto de 1551, M. B, vol. I, pp. 267 - 268; Do Ir. José de Anchieta
ao P. Inacio de Loyola em Roma, Sao Paulo de Piratininga, [1 de Setembro de] 1554, M. B., vol. II,
pp- 109 - 110; Do P. Anténio Pires aos padres e irmaos de Portugal, [Aldeia de Santiago], Baia, 22
de Outubro de 1560, M. B., vol. III, p. 312. Também: Egon Schaden, A mitologia herdica de tribos
indigenas do Brasil, p. 39); Cristina Pompa, “Profetas e santidades selvagens. Missiondrios e caraibas
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indicam-nos que, no campo religioso, ndo foram tidas em conta as suas
cosmogonias, deuses civilizadores e herdis, e nem mesmo o mito da “Terra sem
Mal”; considerava-se apenas uma auséncia dos mesmos, 0 que se traduzia numa
cristianizagdo mais facilitada 42, Os comportamentos tribais nunca foram vistos

como possuidores de um significado cultural e religioso 4.

Os religiosos levaram ainda para o Brasil a no¢do de que se encontravam a
combater a imoralidade e o paganismo. Torna-se compreensivel que niao tenham
observado com bons olhos os comportamentos iribais e seus interlocutores,
absorvendo e transmitindo para o Reino uma imagem distorcida da realidade, na
qual consideraram ndo existirem fenomenos religiosos e sim influéncias do
Deménio. Os membros da Companhia ndo souberam compreender a forma de
vida adoptada pelos amerindios, nem a sua simbiose com a natureza, que os

tornava tao distintos dos europeus.

O que ndo deixa de ser verdade é que, mesmo com tanta oposicdo, a
documentacdo vird, de forma progressiva, a mencionar, cada vez mais, elementos
como Tupana (Tupd) ou as santidades - caraimonhaga -, lideradas pelos ja

mencionados homens santos 144 Nao obstante, j4 ndo se poderia voltar atras no

no Brasil colonial”, p. 186;.Dauril Alden, “Changing jesuit perceptions of the Brasis during the

Sixteent Centurv”, p. 211.

142 . . .- . .
Seria 0 mito dos indios como sendo «papel em branco», sobre o qual os jesuitas escreveram em

varias cartas: De P. Manuel da Nébrega ao P. Simao Rodrigues em Lisboa, Baia, [10? de Abril] de
1549, M. B., vol. 1, pp. 111 - 112; De P. Manuel da Nébrega ao Dr. Manuel de Azpilcueta Navarro
em Coimbra, Salvador [Bafa], 10 de Agosto de 1549, M. B., vol. [, p. 142. Também: Gabriel Soares de
Sousa, Noticia do Brasil, p. 217, Fernao Cardim, Tratados da terra e gente do Brasil, pp. 165 - 166;
Simao de Vasconcelos, Noticias curiosas e necessdrias das cousas dos Brasil, pp. 88 - 89, 111; Serafim
Leite, Histdria da Companhia de Jesus no Brasil, vol. I, pp. 5 ~ 6, 15; Caio Boschi, “As missdes no
Brasil”, pp. 394 - 395; M. Kittiya Lee, “The arts of proselytization”, p. 155; Serafim Leite, Histéria da
Companhia de Jesus no Brasil, vol. 11, Livraria Portugalia, Lisboa, 1938, p. 15; Jacqueline 1{ermann,
1580 - 1600: O sonho da salvacdo, pp. 73-74; Dauril Alden, The making of an enterprisc, p. 475 e
“Changing jesuit perceptions of the Brasis during the Sixteent Century”, pp. 207 - 210; Roberto
Gambini, O espelho indio, pp. 125, 135; Cristina Pompa, “Profetas e santidades selvagens.
Missionarios e caraibas no Brasil colonial”, 2001, pp. 180 - 182.
143 Roberto Gambini, O espelho indio, p. 138; Dauril Alden, The making of an enterprise, p. 476; Dauril
Alden, “Changing jesuit perceptions of the Brasis during the Sixteent Century”, p. 207.
Caraimonhaga € a santidade dos indios. O que nos leva ao termo acaraimonhang, ou seja, fazer
santidade. Vejam-se estes conceitos em: Carta de P. Manuel da Nébrega [aos padres e irmdos de
Coimbra), [Baia, Agosto? de 1549], M. B, vol. 1, p. 150; De P. Manuel da Nébrega ao P. Simao
Rodrigues em Lisboa, Pernambuco, 11 de Agosto de 1551, M. B., Vol 1, pp. 267 - 263; Do Ir. Pero
Correia [ao P. Simdo Rodrigues em Lisboa], [S. Vicente, Junho de 1551], M. B, vol. I, p. 231;
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que tinha sido dito. A conquista europeia ndo seria travada por pequenos aspectos
religiosos ou culturais como estes. Ndo existia realmente um respeito pelas
praticas dos indigenas brasileiros, eram apenas «cegueiras». E o Brasil continuava
a ser um local ideal para a colonizacdo, mesmo que tal implicasse a resolucdo de
alguns problemas, mais ou menos dificeis; mas as vastas areas que podiam ser
ocupadas eram demasiado convidativas, sendo que na maior parte das vezes se

recorreu & expropriacao dos seus autéctone 145,

Assim, os jesuitas jamais poderiam ter uma boa imagem dos pajés e caraibas.
Como refere Roberto Gambini: «J& nos primeiros contatos os jesuitas retratavam os
pajés como mentirosos e enganadores, recusando-se a admitir neles a existéncia de
um minimo grau de integridade ou de que cumprissem uma fungio social
especifica, a de guias religiosos encarregados da intermediagdo entre este mundo e
o outro - pois de fato os pajés estavam para os indios mais ou menos como os

jesuitas para os portugueses.» 146,

Os padres temiam realmente estes homens, assim como o que denominavam
de paganismo amerindio, aliado forte da presenca do Demoénio na América.
Todavia, ndo devemos esquecer que estas mesmas preocupagdes encontravam
paralelismos na mente dos indios que, por seu turno, temiam a nova fé, os novos
ritos, em suma, o fim dos costumes dos seus antepassados. Para tal, era necessario
expulsar os europeus das suas terras. E Egon Schaden considera existirem
paralelismos entre realidade e mitologia, pois compara a expulsdo dos europeus
com a de Sumé, que foi afastado apés uma rebelido, por suscitar a inveja e o
despeito com as suas accdes magicas 1%, Também os europeus deveriam ser
expulsos, pelas suas atitudes diferentes e pelas tentativas que faziam para alterar a

vida como eles a conheciam.

Ronaldo Vainfas, A heresia dos indios, pp. 61 - 62; Ronaldo Vainfas e Juliana Beatriz de Souza, Brasil
de Todos os Santos, pp. 16 - 17; Jacqueline Hermann, 1580 - 1600: O sonho da salvacdo, pp. 74-75.

145 Veja-se a carta de I'. Leonardo do Vale ao P. Gongalo Vaz de Melo em Lisboa, Baia, 12 de Maio
de 1563, M. B, vol. IV, pp. 8 - 9, em que Leonardo do Vale chama a santidade «notdvel cegueira».
Ainda: A. H. de Oliveira Marques, Breve Historia de Portugal, pp. 67 - 68. Joaquim Romero
Magalhaes, “O reconhecimento do Brasil”, pp. 204 - 205,

148 Roberto Gambini, O espelho indio, p. 166.

7 Egon Schaden, a mitolagia herdica das tribos indigenas do Brasi!, pp. 51 - 52.
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Capitulo 111

A mulher indigena através da correspondéncia jesuitica

Apesar de uma maior autonomia, face & mulher branca, a mulher indigena
manteve, dentro da sua comunidade, um papel socio - politico secundario e a
correspondéncia, assim como outra documentagio coeva, tende a destacar os
feitos e ac¢des dos homens dentro das suas colectividades. Nao obstante, e apesar
de nos depararmos com esta preponderdncia de informacéao relacionada com o
homem e as suas actividades, a correspondéncia jesuitica demonstra-nos que ¢
igualmente possivel abordar casos interessantes que talvez nos esclarecam um
pouco mais sobre o papel da mulher nas suas sociedades, assim como nas
comunidades coloniais criadas ap6s a chegada dos europeus. Podemos assim
observar que, em varias ocasides, a mulher se tornou um importante elemento de
resisténcia a evangelizagio, tal como o foram determinados elementos masculinos,
caso dos principais, dos pajés e dos caraibas. Consideramos que a mulher pode
mesmo ter adoptado atitudes proximas a destes lideres, em fendmenos sociais e

magico - religiosos.

Estas seriam mulheres que, para além de resistirem ao que provinha do
exterior — ou seja, a0 que 0s europeus tentavam introduzir no seu meio sécio -
cultural — eram igualmente essenciais na manutencao da ordem interna do seu
grupo, enquanto transmissoras de valores tradicionais que permitiriam a coesio
do mesmo, em tempos que se avizinhavam dificeis. As mulheres possuiam uma
bagagem cultural que permitiria a sobrevivéncia da heranca civilizacional do seu
grupo e, mesmo inseridas na sociedade colonial, notamos que levavam consigo
esse conhecimento. Tornar-se-iam, entdo, protagonistas de interessantes casos de
interac¢do e sincretismo. E estes serdo os aspectos que tentaremos deslindar neste

capitulo, da forma mais concisa possivel.
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1) Os caraiba, os pajés e as mulheres mndigenas: resisténcia a evangelizacdo

Um dos medos indigenas mais salientado na correspondéncia jesuitica
remete-nos para o baptismo, sacramento aplicado pelos evangelizadores, entre os
quais encontramos os proprios inacianos. Este ritual era comummente
referenciado pelos pajés e caraibas quando pretendiam desvalorizar a nova fé,
trazida pelos brancos. Para os lideres espirituais indigenas, assim como para o
comum da populag¢ao, o baptismo era simbolo de perigo porque acarretava, como
algo subjacente, a morte dos autoctones que o aceitassem '#. Sendo um acto
sacramental mal visto, e mesmo amaldicoado por muitos dos que pretendiam
apenas seguir os seus preceitos tradicionais, era encarado como uma ceriménia
cheia de palavras desconhecidas em que a utilizagdo da 4gua sagrada se tornava
no mero culminar do mal cerimonial a que estavam sujeitos. Aquela 4gua mataria
os netfitos baptizados. O perigo era tio grande que até mesmo o simples acto de
ingerir a carne de um individuo baptizado se tornava perigoso dentro destas

circunstancias™s.

Todavia, o desejo de que os baptismos terminassem ndo podia ser aceite
pelos jesuitas, pois isso implicaria a perda de um dos trés sacramentos
importantes para a implantacio da Fé entre os Homens %, Para os padres, o
baptismo era essencial a nova ordem social que procuravam instalar. E quer
pensassem na conversdo dos principais das aldeias e dos seus dependentes, ou
numa conversdo indio a indio, de cariz individual, sempre consideraram que o
cerimonial abriria novas portas aos convertidos no seio das comunidades

indigenas o que, na realidade, ndo era verdade; ser indioc baptizado acarretava, na

148 Vejam-se informagdes em: De P. Manuel da Nobrega ao Dr. Manuel de Azpilcueta Navarro em
Coimbra, Salvador [Baia), 10 de Agosto de 1549, M. B., vol. I, p. 143; De P. Luis da Gré ao P. Indcio
de Loyola em Roma, Baia, 27 de Dezembro de 1554, M. B., vol. II, p. 134; Quadrimestre de Janeiro
até Abril de [1556] pelo Ir. Ant6nio Blazquez(?), Baia, [Maio de 15567], M. B., vol. I, p. 271; De P.
Manuel da Nébrega ao P. iguel de Torres e padres e irméaos de Portugal, 5 de Julho de 1539, M. B.,
vol IIL, p. 64.

149 Veja-se a carta do Ir. Péro Correia [ao Padre Bras Lourenco no Espirito Santo, Sao Vicente], 18
de Julho de 1554, M. B., vol. I, p. 67.

%0 0s principais rtitos de passagem eram o baptismo, o casamento e a morte, e havia um
cerimonial especifico a ser aplicado em cada uma das ocasibes. (Francisco Bethencourt, “Os
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maioria dos casos, um peso acrescido, em especial no infcio do processo de
evangelizacdo. Nao significava uma garantia de entrada plena na sociedade
colonial, traduzindo-se antes numa situacdo dibia porque o nedfito também ja nao
se encontrava plenamente integrado na sociedade dos seus antepassados. Este
novo posicionamento poderia implicar a perda de lagos familiares e territoriais

para os convertidos, colocando-os num estatuto deveras ambiguo 5.

O baptismo nao era, desta forma, uma cerimoénia facilmente encarada pelos
amerindios. E néo se tratava somente de um reptidio ao novo cerimonial, imposto
pelos colonizadores. Se observarmos a ligagdo que era estabelecida pelos indios
entre baptismo e doenga, poderemos entender que estamos em presenca de um
forte temor; os indios criaram uma triologia associativa entre baptismo, doenca e
morte. Tal ocorre porque os europeus, sem terem o conhecimento de que eram
portadores de virus e bactérias patogénicas, transportaram varias doengas para o
Novo Mundo, como a variola - que tomou forma epidémica nos anos de 1563/4 -,
a sifilis ou a gripe. Como o sistema imunitdrio dos autéctones ndo estava
preparado para estas doengas, cedia-lhes facilmente, sob a forma de epidemias e
pandemias. Russell - Wood refere que: «Quanto ao Brasil, os Europeus é que se
impuseram aos povos indigenas, que, sem qualquer defesa, sucumbiram ou as

campanhas militares ou as doengas europeias {...).»152

A existéncia do denominado baptismo In Exfrémis, um baptismo que era feito
no leito de morte do individuo, apenas agravou a situagao de desconfianca para
com o ritual, tendo os indios um cada vez maior pavor pelo sacramento aplicado?
A conjuntura de medo agudizou-se com as graves epidemias que assolavam, de

quando em quando, o territério, pois centenas de homens, mulheres e criancas

equilibrios socias do poder” In Histéria de Portugal, Dir. José Mattoso, vol. I, Circulo de Leitores,
Lisboa, 1993, pp. 149 - 150).

'8! Roberto Gambini, O espelho indio, pp. 199, 201,

152 4. J. R. Russell-Wood, “Fronteiras de integragao”, p. 255. Leia-se ainda: Roberto Gambini, O
espelho indio, p. 166; Moacyr Flores, Reducoes jesuiticas dos Guaranis, pp. 180 - 181; Carlos Fausto, Os
indios antes do Brasil, p. 71; Jacqueline Hermann, 1580 - 1600: O sonho da salvacdo, p. 77; Stuart B.
Schwartz, Segredos Internos. Engenhos e escravos na sociedade colonial (1550 - 1835), pp. 51 - 52; John
Manuel Monteiro, “O escravo indio, esse desconhecido”, p. 107).
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eram baptizados In Extremis, devido a gravidade das doengas 153, Nessas alturas, a
associa¢do entre baptismo e morte tornava-se demasiado evidente, o que fortalecia
a resisténcia. Podemos assim afirmar que se tratava de um fendmeno
compreendido pelas populacbes de uma forma empirica, com base nas vivéncias
de um dia - a - dia que se tornou tdo diferente daquele que conheciam, no periodo

anterior ao do contacto 1,

Resultantes do medo a este sacramento encontraremos entdo pequenos
contextos de resisténcia em que o0s progenitores, sobretudo as maes, sc opunham a
esta evangelizagdo forcada, julgando-a responsdvel pela morte da sua
descendéncia. Aliavam-se assim aos seus pajés e caraibas num movimento que
tentava contrariar a aplicacdo daquela dgua sagrada. Muitas foram as maes que
tentaram proteger os seus filhos do baptismo; algumas chegaram a atitudes

extremas, fugindo para o mato com os seus bebés e criangas, para que nao fossem

183 A mais referenciada é a variola. Constate-se de P. Leonardo do Vale ao P. Gongalo Vaz de Melo
em Lisboa, Baia, 12 de Maio de 1563, M. B., vol. IV, pp. 10 - 11; De P. Ant6nio Blazquez ao P. Diego
Mir6n em Lisboa, Bafa, 31 de Maio de 1564, M. B., vol. IV, p. 55. Uma excelente descricdo da doenca
e das formas de tratamento pode ser encontrada em José de Anchieta, Cartas, informagies,
fragmentos historicos e sermoes (1554 - 1594), pp. 238 - 240. A epidemia de 1563 matava, por exemplo,
10 a 12 indios por dia, sendo que um tergo dos que teriam sido aldeados pelos jesuitas, pereceu. (In
Carlos Fausto, Os indios antes do Brasil, pp. 70 - 71, 85). O j& mencionado José de Anchieta refere
ainda, com estranheza contida nas suas palavras, a visita efectuada aos carijé e que tera sido causa
de doenga e morte de muitos daqueles indios. Os europeus nao compreenderam que eram os
portadores da doenga e da morte, e com o avancar dos anos, o fendmeno continuaria a suceder,
como refere Anténio Rodrigues, que escreve que durante as suas largas viagens baptizou muitos
indios, mas que estes logo vieram a falecer. (Do Ir. José de Anchieta ac P. Indcio de Loyola em
Roma, S. Paulo de Piratininga, [1 de Setembro de] 1554, M. B., vol. II, p. 108; De P. Antonio
Rodrigues aos padres e irméos da Baia, [Aldeia do Bom Jesus (Baia), Agosto de 1561], M. B., vol.
[IL p. 389).

3% Anos depois este medo do sacramento baptismal chegaré a repercutir-se no ritual da Santidade
de Jaguaripe. Anténio, o lider deste movimento messiénico e que se auto - denominava Papa, e a
referenciada «Mae de Deus», fariam como que um novo baptismo aos seus seguidores de culto,
purificando-os através da utilizagdo de ervas sagradas como o tabaco mas também de agua. Este
ritual estaria intimamente ligado ac complexo processo sincrético que esta santidade mantfesta,
sendo que existiam aspectos tradicionais e outros apreendidos nas aldeias jesuiticas. Foi concedida
a essa mistura de profano e sagrado um toque préprio, criando um movimento que surgira
amplamente mencionado na documentacdo. E, muito provavelmente, para estes lideres do
movimento, o medo e aversdo ao baptismo cristdo, um baptismo que traria a morte, podera ter-se
repercutido numa certeza de que o novo ritual, abengoado pelo fumo, traria aos seus seguidores o
oposto, ou seja, o dom da vida. Como tdo bem refere Alida Metcalf, trata-se provavelmente de mais
uma inversao simbolica do culto, podendo este ritual simbolizar, desta forma, o oposto do ritual
cristio. Veja-se: Alida C. Metcalf, “Os limites da troca cultural: o culto da Santidade no Brasil
Colonial”, pp. 38, 42, 49 - 50; Alida C. Metcalf, “Millenarian slaves? The Santidade de jaguaripe and
slave resistance in the Americas”, The American Historical Review, vol. 104, n ® 5, 1999, pardgrafo 25;



encontrados pelos padres. Estas maes ndo queriam que a «morte» alcancasse a sua
prole, uma vez que o ritual se transformara, a luz dos seus olhos, num simbolo de
infortinio para a geragdo vindoura, aquela que perpetuaria os valores dos seus

progenitores e de todos os seus antepassados 1.

Curiosamente, refira-se que posteriormente encontraremos um fenémeno
diametralmente oposto ao temor que existia do baptismo. Assim, se inicialmente
os amerindios tinham um enorme pavor do sacramento, passados alguns anos o
comegaram a pedir, de forma incessante, aos padres que visitavam as aldeias. Os
pajés e grandes pajés, que combatiam os temores e as doengas foram perdendo o
prestigio que possuiam, enquanto os padres assumiram a administracdo das
aldeias e tomaram para si um papel cada vez mais relevante no seio das
comunidades amerindias. Era o fim da resisténcia que acima mencionamos;
porque, ao assumirem a postura que tanto desejaram, a de «novos pajés», o0s
inacianos chamaram a si a capacidade de sanar os problemas dos indigenas, quer
se tratassem de problemas fisicos ou espirituais, e venceram assim o temor que

existia pela agua sagrada.

Devido a esta alteracdo do papel dos padres, os indios comegam a pedir-thes
insistentemente o sacramento do baptismo, e faziam-no com tanto ardor que os
jesuitas chegaram a entendem estes pedidos como algo exagerados. O padre Jodo
de Melo tenta explicar este fenémeno, dizendo que a devocdo ndo era a razio
principal dos pedidos incessantes, antes a procura de uma cura que se julgava ser

possivel através daquele ritual efectuado pelos religiosos. O baptismo parecia ter

Ronaldo Vainfas, “Idolatrias e milenarismos: a resisténcia indigena nas Américas” in Estudos
Histaricos, vol 5, n°. 9, Rio de Janeiro, 1992, p. 11.

1% Este tipo de fuga ao baptismo pode ser encontrado em: Carta do Padre Luis da Gra ao Padre
Inacio de Loyola em Roma, Baia, 27 de Dezembro de 1554, M. B., vol. I, pp. 133 - 134; Do Ir.
Anténio e Sa (?) aos padres e irmaos da Bafa, [Espirito Santo, Fevereiro (?) de 1559], M. B., vol. III,
p- 19. Todo o contexto das doengas, morte, e pavor ao baptismo, em conjunto com o factor do ritual
In Extremis, acabaria por reforcar a mensagem dos pajés e caraibas, o que torna ainda mais
compreensivel este tipo de atitudes. Serafim Leite, Historia da Companhia de Jesus no Brasil, vol. 11, p.
22; Cristina Pompa, “Profetas e santidades selvagens. Missionérios e carafbas no Brasil colonial”, p.
186; Ronaldo Vainfas, A heresia dos indios, pp. 49 - 50; Roberto Gambini, O espelho indio, p. 119.
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vindo para preencher uma lacuna cerimonial essencial aos amerindios 3. Nao
obstante, 0s pajés e carafbas nunca aceitaram a agua baptismal e o jugo dos
homens que vinham de fora. Ndo aceitavam a presenca dos padres tanto quanto
os padres ndo os aceitavam, nunca sendo desejados pelos membros da Companhia

de Jesus.

Convém relembrar que, entre os seus aliados, os caraibas e pajés poderiam
contar com a for¢a, mais ou menos oculta, da mulher indigena. Os inacianos
assumiriam uma posi¢do igualmente critica face a estas mulheres, pois tinham
uma atitude semelhante para com elas e para com os «feiticeiros». Os comentérios
favoraveis que tecem as indias estao tendencialmente relacionados com as que ja
se encontravam em processo de evangelizagdo, embora devamos realcar que estes
elogios ndo proliferam na correspondéncia inaciana. Assim mesmo, alguns relatos
referem mulheres indigenas devotas, assim como algumas evangelizacdes bem
sucedidas que serviriam como forma de demonstragdo da possibilidade de

erradicacdo dos males da gentilidade entre o sexo feminino.

Quanto a india pagd, jamais poderia ser bem vista por qualquer religioso. A
Mulher, independentemente de ser branca, negra ou amerindia, encontrar-se-ia
num estatuto de clara inferioridade face ao Homem. Deveria sempre ser mantida
sob uma maior vigilancia, feita pelos elementos masculinos da sociedade, quer se

tratassem dos seus pais, irmaos, maridos ou filhos 157. As mulheres amerindias,

1 : - :
% «Da maneira que N. Senhor se ouve com estes se ha tio bem com alguns outros tirando por sua

bondade cos gentios por huma e outra vya de dous abusos que entre elles ha; hum dos quais hé
cuydarem os doentes que os bautisarem morrerdo e por esta resao ndo se ousao bautisar; o outro
hé polo contrério, como estdo mal querem-se bautisar ndo por amor de Deos e de sua gloria senao
por receberem a saude corporal.» (Carta do I. Jodo de Melo ao P. Gongalo Vaz de Melo em Lisboa,
Baia, 13 de Setembro de 1560, M. B., vol. III, p. 282). Rui Pereira acrescenta: «I: querera Deos que se
apagara de todo a opiniao, que entre o gentio avia, scilicet, que o baptismoe matava. E ja agora
muytas vezes parece que caem no vicio contrario, porque hd muytos, preguntando-lhe quando nos
pedem o baptismo qual hé a causa porque no-lo pedem, dizem que para viverem muyto e
sararem;» (Carta do P. Rui Pereira aos padres e irmaos de Portugal, Baia, 15 de Setembro de 1560,

M.B., vol. I1l, p. 293).

157 . . < L
Na mentalidade europeia, apenas uma mulher ndo era pecadora. Trata-se, como ¢ evidente, da

mae de Cristo, a imaculada Virgem Maria. Qualquer mulher comum, quer fosse branca, negra ou
amerindia, apenas poderia ser conotada com dois tipos de mulher: Eva, a pecadora e tentadora;
Madalena, a pecadora arrependida. Qualquer um destes casos ndo era deveras abonatério a
imagem feminina. Eva foi 2 segunda criacao de Deus, formada a partir de uma costela de Adao, e
tal justificaria a subjugagdo feminina ao homem.E tinha sido igualmente a tentadora e a pecadora
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pagds e tantas vezes sem desejo de se evangelizarem, eram particularmente
perigosas e nefastas para os padres e irmdos, pelos seus maus habitos e conduta

inadequada e por se encontrarem fora do seu controlo.

Resta-nos pois tentar entender como algumas mulheres utilizaram
determinadas estratégias, nem sempre muito claras ou Obvias, para resistirem e
tornarem os outros elementos do seu grupo mais resistentes a nova religido. As
suas accdes poderdo ter sido mais ou menos passivas, ou mesmo mais Ou menos
conscientes. A tarefa do historiador torna-se, assim, mais dificil, mas igualmente
mais interessante, transformando o estudo dos acontecimentos num desafio de

maiores proporg¢des.

2) A mulher indigena: alguns aspectos da sua intervencao na sociedade

amerindia

a) A mulher indigena na Caraimonhaga

E, pois, inegavel para nos a existéncia de mulheres indigenas que resistiram a
nova religido, porque esta pretendia alterar os seus costumes e tradicdes. Nesse
contexto, podemos detectar que algumas chegam a possuir um contacto mais
directo com os grandes pajés, adquirindo assim nem que fosse uma pequena
parcela de poder e prestigio dos mesmos, perante o seu proprio grupo. Para que
possamos entender esta associagdo entre mulheres e pajés deveremos observar o
caso das “Santidades”, denomina¢do esta que possui claramente uma origem

europeia. As mulheres possuiam uma participagdo activa nestas ceriménias. Eram

culpabilizdvel pelo fim dos dias de paz e harmonia no Paraiso Terrestre, criado por Deus. Por sua
causa, o casal foi expulso deste local sagrado, e assim, para pagar esta falta, a mulher ficaria
condenada a gerar os seus filhos na dor. Quanto a Maria Madalena, era a pecadora arrependida,
mas uma pecadora que necessitava sempre de vigilincia, para que nido voltasse a reincidir nos
pecados que anteriormente cometera. Assim, para os jesuitas, como para todos os religiosos e
homens europeus, a mulher tinha de ser domada, subjugada e vigiada. A india paga seria sempre
Eva; a india cristianizada, Maria Madalena. E 0 exempio maior seria a Virgem Maria, que
concebera sem pecado o Salvador, o Messias, Jesus Cristo. Veja-se: Maria José Ferro Tavares, “A
mulher e a sua condigao na Idade Média Portuguesa: da legislagdo a realidade™ in Estudos sobre as
Mulheres, organizacao Maria Beatriz Nizza da Silva e Anne Cova, CEMRI, Universidade Aberta,
Lisboa, 1998, p. 67; Luiz Carlos Villalta, “Eve, Mary, and Magdalene: stereotypes of women in
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elas que davam inicio a preparacdo do ritual, limpando os caminhos e
confeccionando os alimentos e bebidas para a festa. Segundo os jesuitas,
«confessavam» ainda as pequenas faltas que teriam efectuado dentro da sua

comunidade 158,

Esta espécie de confissdo permanece, nos dias de hoje, um interessante e
intrigante fenémeno. Julgamos que estara interligada com a chegada do caraiba e,
possivelmente, podera ser explicada da seguinte forma: com o surgimento daquele
homem sagrado na aldeia teria inicio uma nova Era, e as mulheres desejariam
purificar-se e libertar-se desses pequenos “pecadilhos”, pertencentes ao passado.
Todavia, a correspondéncia é omissa em pormenores. Mesmo assim, existern
referéncias de que as indias fariam um pequeno périplo pela aldeia, seguindo de
duas em duas pelas malocas; paravam frente a cada uma, acusando-se do que
tinham ou néo feito nas suas vidas, tudo em presenca dos restantes moradores da

habitagdo 199,

Contudo, denotamos na correspondéncia que a polémica nédo se restringe a
esta “confissdo” feminina. Posteriormente temos a atitude das mulheres apés a
chegada do caraiba a aldeia. Quando este se acercava da mesma, era recebido por
todos os elementos da populacdo e com grandes honras, seria tratado como

nenhum outro homem o era. Iniciava-se entdo a ceriménia da caraimonhaga 190,

Sixteenth ~ Century Brazil” in Brazilian Femimisms, University of Nottingham, 1999, pp. 19, 21, 22 -
23, 24; Roberto Gambini, O espelho indio, p. 173.

198 o importancia das mulheres neste cerimonial é salientada por Manuel da Nébrega logo nos
inicios da evangelizacdo jesuitica do Brasil. (P. Manuel da Nébrega [aos padres e irmdos de
Coimbral, [Baia, Agosto? de 1549], M. B., vol. I, pp. 150 - 151)

159 Informagoes das terras do Brasil do P. Manuel da Nébrega [aos padres e irmaos de Coimbra),

[Baia, Agosto? de 1549], M. B, vol. |, p. 150.

160 Hans Staden menciona a chegada destes caraibas, que possuiam a capacidade de fazer «falar»

os maracas dos homens da aldeia. Ele mesmo teria sido capturado pelos indios depois de uma
previsdo feita pelos seus “idolos”, Contudo, Hans Staden tera conseguido escapar ao destino de
morrer no terreiro dos seus captores com alguma sorte e esperteza. Ele refere que a previsao teria
sido considerada como certa, mas ele convenceu os seus captores de que se encontravam
equivocados, tendo aprisionado um homem errado. Com as suas atitudes, como as de pressagiar
doengas ou fazer previsdes que se tornavam realidade, Staden comegou a ser considerado como
uma espécie de «profeta», o que o auxiliou a sobreviver e conseguir retornar a Europa, depois de
libertado. No caso das maracds, referencia que todos os homens possuiam essa espécie de
chocalho, e que existia uma ceriménia, — que os jesuitas consideravam um embuste — que daria a
maraca o poder de «falar». Este era um cerimonial extritamente masculino, efectuado no interior de
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Depois do caraiba se encerrar com os homens numa cabana sagrada para que se
fizesse o ritual das maracas, seria elaborado um ritual préprio para as mulheres,

no qual estas entrariam num processo de partilha da santidade com o grande pajé

161

Para que tal acontecesse, as indias eram levadas para uma cabana mais
aberta, diferente da masculina, onde eram expostas ao tfumo santo, uma apds a
outra. Depois, todas elas teriam de se agachar, saltar e andar em volta da cabana,
até ficarem totalmente exaustas; cairiam entdo por terra e, nessa altura, segundo
Hans Staden, o caraiba diria, chegando-se perto de uma delas: «Vejam, agora ela
estd morta, mas logo vou revivé-la». Quando estas mulheres recobravam os
sentidos seriam teoricamente capazes de efectuar algumas previsdes sobre o
futuro 162, Ndo obstante, para o padre Manuel da Nébrega a questdo era mais
grave. Quando as mulheres cafam pelo chdo, devido ao estado de transe mistico e
exaustdo a que chegavam, mostravam claramente sinais da presenca do deménio
nos seus corpos. Somente a presenca do Diabo poderia explicar o facto de elas se
contorcerem e espumarem abundantemente da boca, tal como ele proprio

descreve 163,

Assim, passando por este ritual, e partilhando da «santidade» do caraiba, as
mulheres seriam teoricamente capazes de possuir algumas capacidades
“paranormais,” como o dom de profetizar, sonhar e ter visdes. Compartilhariam,
de certo modo, de uma parcela do que os «feiticeiros» conseguiam fazer,

contactando com o «outro lado». O contacto ter-se-ia iniciado exactamente no

numa cabana sagrada, e de suma importancia para os indigenas. Veja-se Hans Staden, A verdadeira
histdria dos sclvagens, pp. 67, 104, 157.

161 As mulheres e crian¢as ndo possuiam maracds e ndo entravam na cabana sagrada, onde estas
eram manuseadas pelo Caraiba, somente entre os homens da comunidade. (Hans Staden, A
verdadetra historia dos selvagens, pp. 157 - 158; Jorge Couto, A construcio do Brasil, p. 114). Alias, as
mulheres nido podia, como ja referimos, participar em determinadas ceriménias, como os rituais de
iniciagdo dos jovens na puberdade ou o conselho tribal {Carlos Veloso, A nulher na construgio do
Brasil, p. 12).

162 Hans Staden, A verdadeira histéria dos selvagens, p. 159.

183 Carta de P. Manuel da Noébrega [aos padres e irmaos de Coimbra], [Baia, Agosto? de 1549}, M.
B., vol. 1, pp. 151 - 152. Ve¢ja-se também: Laura de Mello e Souza, Inferno Atlantico: demonologia e
colonizagdo, séculos XVI - XVIII, Companhia das Letras, Sao Paulo, 1993, p. 28; Hans Staden, A
verdadeira historia dos selvagens, p. 159.
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momento de «morte - ressureicdo» pelo qual as mulheres teriam passado, tendo
sido levadas ao mesmo pela médo do proprio «santo». Todavia, os caraibas e pajés
mantinham o papel magico - religioso mais importante das comunidades e as
mulheres sabiam que eles detinham um poder maior que o seu, continuando a

respeitd-los e venera-los, e nunca deixando de acreditar na palavra dos mesmos

164,

Inseridas nesta logica de partilha de dons, as indigenas tinham, no seio da
sua sociedade, um papel um pouco mais aproximado destes elementos magico -
religiosos tdo importantes, ou seja, dos caraibas e pajés. As mulheres adquirem
assim um papel mais relevante do que aquele que habitualmente ihe é atribuido
pelos estudiosos. A nivel s6cio - politico, lidamos realmente com sociedades
patrilineares e, como tal, os homens dominariam as bases gerais de toda a
comunidade, quer se tratassem de cerimoniais, actividades de guerra, ou quase
todas as restantes situacdes. Porém, as mulheres possuiam um papel importante
no campo magico - religioso e cultural. Moacyr Flores refere que as mulheres, ao
repetirem o saber antigo no seu quotidiano, tornavam-se as guardids do passado, e
como tal, elementos perigosos para a nova religido 1. Ao poderem prever o
futuro, as mulheres amerindias, de certa forma, interferiam, de forma mais activa,
no destino dos seus parentes. Sendo que os inacianos cedo notaram a importancia
dos «feiticeiros» e se colocaram contra as suas praticas e «vicios», também estas

mulheres ndo passaram incélumes aos olhos jesuiticos.

Com esta aproximagdo aos caraibas e aos pajés, as mulheres tornar-se-iam
perigosas para o futuro da nova religido, em especial se fugissem ao seu controlo.
Para os jesuitas ja era suficientemente grave o facto de estas serem, em alguns
casos, elementos resistentes ao sacramento baptismal; e veremos ainda como, em

outros casos, alguns saberes do quotidiano ndo se tornaram nada abonatérios a

1% Hans Staden conta nas suas memérias que, depois de ter feito algumas previsoes acertadas e de
ser observado pelos elementos da aldeia com algum respeito, as velhas comegaram a pedir-lhe que
ele nio as maltratasse, temendo-o pelo mal que ele poderia fazer-lhes, pois elas tinham agido de
forma errada para com ele. Este tipo de comportamento demonstra a veneragdo e respeito que as
mulheres possuiam pelos seus «feiticeiros». Veja-se: Hans Staden, A verdadeira historia dos selvagens,
pp. 82 - 83.

79



sua imagem entre padres e irmdos. As mulheres tornaram-se igualmente, aos
olhos destes religiosos, elementos resistentes ao Cristianismo. Haveria, pois, que

controléa-las pela forga da religido.

Isto porque, uma vez cristianizadas, se pensava que estas mulheres indias
poderiam ser o exemplo ideal de como o Cristianismo conseguia ser implantado,
tornando-se modelos utilizdveis pelos préprios inacianos. No entanto, descri¢des e
acontecimentos vistos pelos religiosos, e que eles referem como exemplos visiveis
de evangelizagdo, talvez possam ser interpretados de forma distinta, a luz dos
conhecimentos actuais; e nés historiadores conseguimos observar que estas
mulheres, mesmo evangelizadas, teimavam em manter aspectos procedentes da

sua tradic3o.

Tal como vimos no caso do baptismo, uma vez mais nos deparamos com
outro caso de um interessante revés naquilo que se fazia e pensava. Foi por nos
encontrado um exemplo na correspondéncia inaciana em que as mulheres,
englobadas ja nas aldeias missiondrias e sob a mira da evangelizacdo jesuitica, se
apresentam como portadoras do dom da visdo, mostrando que continuavam
intimamente interligadas ac seu passado cultural, unindo elementos autéctones e
cristdos. Vejamos a citacao: «En esta mesma casa de Sant Pablo acontecié que
aviendo sydo muerto un gentil sin ser baptizado, tan subito temblor y
asombramiento entré en unas yndias que a su muerte se hallaron presentes, que
no podian valerse de miedo por las visiones, asy tomaron para su remedio cercar
toda la casa con cruzes, teniendo para sy que con aquella sefial se ampararian de

aquel terror. Y por la fé que ellas tuvieron quedaron lobres de aquellas visiones.»

166

Estas mulheres tomaram nas suas proprias maos a iniciativa de exorcizar o
mal que podia afectar toda a comunidade. Certo é que o fizeram tentando utilizar

padrées religiosos europeus, ou seja, colocando cruzes ao redor da casa, de forma

165 Moacyr Flores, Reducoes jesutticas dos guaranis, p. 149.
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a livrarem-se do mal. Esta utilizacdo das cruzes ndo lhes foi ensinada pelos
caraibas ou pajés, nem provinha da partilha de sabedoria na Caraimonhaga.
Todavia, é inegavel que persistiram na utilizagdo das visées como forma de alerta,
e denota-se que permaneciam receosas das assombracdes que delas provinham.
Assim, nesta, como provavelmente em tantas outras ocasibes, as mulheres
tentaram simplesmente exorcizar os seus medos, fazendo-o tanto em seu beneficio,
como no de toda a comunidade; e para tal recorreram & memoria do seu povo e a

sabedoria dos seus antepassados.

Denotamos, deste modo, que ja existe uma influéncia do Cristianismo nas
accOes destas indigenas, uma clara adaptagdo aos novos tempos. Todavia, as
tradicdes e habitos culturais locais nao foram inteiramente colocados de parte,
algo que veremos em mais ocasides distintas. Porém, os jesuitas viram no uso da
cruz um sinal de grande fé. A cruz serviria de justificacdo para o facto destas
mulheres ainda possuirem a capacidade de ter visdes, abolindo, desta forma, o
mal - estar que provinha deste acontecimento ter sucedido no interior de uma

aldeia da Companhia.

Nio nos podemos, contudo, esquecer, que se existe uma tentativa de
compreender e justificar as atitudes destas indias, ela se deve ao facto de os
jesuitas estarem a lidar com amerindias em processo de evangelizagao. Referéncias
semelhantes, mas referentes a indias pagas, possuidoras de poderes similares e
que ndo sdo explicados em funcdo dos preceitos da nova fé, correlaciona-las-iam
automaticamente com o mal, o deménio e a feitigaria e, por isso, jamais poderiam
ser consideradas elementos benéficos ou essenciais dentro da sociedade cristd que

0s inacianos pretendiam criar.

Desta forma, estas ultimas, por serem gentias e lidarem com o sagrado e a

tradicao magico - religiosa dos seus grupos, também eram denominadas de

'8 Carta do P. Anténio Blazquez por comissdo do P. Manuel da Nébrega ao P. Diego Laynes em
Roma, Baia, 10 de Setembro de 1559, M. B., vol. 111, pp. 136 - 137.
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«bruxas» ou «feiticeiras» 1¢7. E como partilhavam da «santidade» ou Caraimonhaga,
tal facto servird apenas para reforcar a opinido dos inacianos face a estas suas

atitudes pagas.

b) A importancia feminina no tratamento do cativo e na antropofagia

ritual

Que descrigdo mais interessante poderia abrir este tema sendo a que Padre
Navarro fez em 1550, durante a sua visita a uma aldeia amerindia? Qual nio tera
sido 0 seu assombro quando se deparou com varias mulheres, todas ao redor de
uma panela cheia de pedacos de carne humana, e a aticar o lume! Velhas que mal
se aguentavam nas pernas e que, mesmo assim, tentavam dancar ao redor da
panela, onde a carne de um cativo era cozinhada, quais bruxas pertencentes a um
Saba. Para o padre Navarro, aquelas ndo eram meras ancids. Entramos, uma vez
mais, no campo da bruxaria e da feiticaria feminina, sendo que estas mulheres
estavam a ser observadas como se fossem feiticeiras, sendo a sua descri¢do similar

a dos demonios que dangariam em redor dos caldeirdes do Inferno 168,

As ancids surgem referenciadas diversas vezes, quer na correspondéncia
jesuitica, quer em documentacio coeva, mas tendencialmente os casos mais
interessantes reportam-se 8 méd conduta destas mulheres mais velhas e a forma
como os seus maus exemplos influenciavam as comunidades indigenas a que

pertenciam '6°. Estas mulheres mais velhas eram consideradas como elementos de

'87 | aura de Mello e Souza, Inferno Atlantico, pp. 27 - 28.

"88 Carta do P. Jodo de Azpilcueta aos padres e irmaos de Coimbra, Baia, 28 de Marco de 1550, M.
B.. vol. I, pp. 182 - 183. Anchieta também considera estas mulheres como seres odiosos, sendo que
seriam parecidas com as harpias. Muitos anos mais tarde, existia ainda a imagem de mulheres
similares a estas velhas, como as bruxas de Teixeira de Aragdo, mulheres descritas como sendo
quase sempre muito idosas, imundas e de aspecto repelente. Veja-se: Lucia Bettencourt, “Cartas
brasileiras: visdo e revisio do indio” in [ndios no Brasil, organizacio de Luis Donisete Benzi
Grupioni, Ministério da Educagdo e do Desporto, Sao Paulo, 1994, p. 44; A. C. Teixeira de Aragio,
Catdloge dos objectos de arte e indistria dos indigenas da América que pelas festas comemorativas do 4°.
Centendrio da sua descoberta @ Academia Real das Sciencias de Lisboa envia & exploragdo de Madrid,
ngpographia da Academia Real das Sciencias, Lisboa, 1892, p. 18.

! Existem, todavia, afirma¢Ges muito interessantes nas cartas, que nos indicam que mesmo as
ancids desejavam o baptismo. Veja - se a carta do Padre Anténio Rodrigues, escrita em 1561: «Aier
baptizé¢ una vieja de 100 afios, i outra de la mesma edad fué su madrina» (in Carta do P. Anténio
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dificil evangelizacdo 1. Adultas, demasiado arreigadas no que era
tradicionalmente seu, eram claramente preteridas pelos jesuitas que preferiam
claramente a evangelizacio dos meninos indios, como ja referimos
anteriormente'’l. Contudo, também podiam surgir interligadas a factos de cariz
“historicos”, como por exemplo a «histéria do Diltvio»; Manuel da Nébrega chega
mesmo a referir uma versdo da histéria em que uma velha teria sobrevivido a um

grande dilavio subindo para o topo de uma arvore alta 172,

Com o avancar do tempo, os inacianos relatam outros casos interessantes.
Um deles tera ocorrido em 1559, quando um indio matou uma velha que se
encontrava nos arredores da sua aldeia a guardar fruta, colhida pouco tempo
antes. As razdes da agressdo foram explicadas: para aquele homem existia uma
tnica causadora para todos os seus males, e ela era aquela velha. Devido as
supostas capacidades mégico - espirituais da ancid, ou seja, aquilo a que os
inacianos chamavam de “bruxaria”, o homem dizia padecer de uma doenga
prolongada e, como tal, de forma a acabar com o seu sofrimento pessoal, resolvera
matar a mulher. Padre N6brega mostra-se claramente preocupado com este caso.
Anos depois da chegada dos inacianos, estes continuavam a perceber que existia
uma persisténcia de crengas e comportamentos que punham em causa a
actividade missiondria. Era necessirio que se continuasse a perseguir o0s
«feiticeiros» das comunidades, que causavam danos a evangelizagio dos

indigenas.

No ambito da mulher, uma vez mais encontraremos a indigena

intrinsecamente ligada a feiticaria e aos «feiticeiros», os homens que os

Rodrigues aos padres e irmaos da Baia, [Aldeia do Bom Jesus (Baia), Agosto de 1561], M.B., vol. IT],
p. 389).

170 Serafim Leite, Histéria da Companhia de Jesus no Brasil, vol. I, p. 7.

" Os adultos eram viciosos. As mulheres tentadoras e pecadoras. A luxiria reinava entre os
indios. Assim, como os inacianos nao podiam sempre evitar estes maus comportamentos, chegou-
se a referir que a solugdo estaria no afastamento de criangas doutrinadas para o reino, onde
ficariam, de forma permanente, por ai existirem menores inconvenientes e perigos. (Carta do Ir.
José de Anchieta por comissdo do P. Manuel da Nébrega ao P. Inacio de Loyola em Roma,
Piratininga, Julho de 1554, M. B., vol. I, p. 77).

72 Carta do P. Manuel da Nébrega ac Dr. Manuel de Azpilcueta Navarro em Coimbra, Salvador
[Baia], 10 de Agosto de 1549, M. B, vol. 1, p. 138.
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missiondrios pretendiam anular 1. E sendo que ancid possuirfa um maior
enraizamento no passado pré - cristio da comunidade, contaria certamente com a
«tradicio» como sua aliada, recorrendo a ela para a obtencdo desses
conhecimentos. Desta forma, e em algumas circunstincias, poderia efectuar actos
similares aos pajés e caraibas, 0 que era um aspecto negativo para a sua irmagem,

face aos elementos da Companhia 174,

O tempo passava, e 0s padres continuavam a lutar contra vicios e mas
influéncias indigenas porque aquelas demonstravam ser muito dificeis de debelar.
Em 1560, o irmao José de Anchieta constatou isso e referencia, em carta datada de
1 de Junho, o caso do dono de um cativo de guerra que ndo desejou entregé-lo ao
padre Luis da Grd porque pretendia aceder a honra concedida por mais uma
execucdo ritual em terreiro. Contudo, fizera-o por causa do incentivo das ancias do
seu grupo. Esta informacdo ¢ relevante para o historiador. De facto, o jesuita
refere, de forma muito clara, que o homem tomou aquela atitude porque foi

influenciado por algumas velhas da sua comunidade.

Este caso conduz-nos as razdes que estas mulheres mais velhas possuiam
para tomar este tipo de atitudes. E claro que as referidas velhas possuiam um
maior conthecimento da memoria do seu grupo Como tal, conheciam plenamente
a «Terra sem Mal» e 0 que se narrava sobre a mesma. Ja tinham ouvido muitas
vezes as histdrias, transmitidas de boca em boca, sobre os homens que ganhavam
0 acesso & «Terra sem Mal», os valentes guerreiros que acediam as terras dos seus
antepassados e conviveriam com os her6is 175. As referéncias aos homens nestas
historias, transmitidas pela oralidade do grupo eram, sem divida, predominantes.
Todavia, as mulheres também estavam presentes nas mesmas, apesar de mais
negligenciadas. Apesar de surgirem em clara desvantagem numérica, também elas

poderiam aceder as terras de glorias infinitas.

i3 Carta do P. Manuel da Nobrega ao P. Miguel de Torres e padres e irmaos de Portugal, Baia, 5
de Julho de 1559, M. B., vol. 11, p. 53.

14 Moacyr Flores, Redugdes jesuiticas dos guaranis, p. 149).
7 &8s aqueles que matassem e comessem muitos prisioneiros iriam para além das altas
montanhas dangar em lindos jardins com as almas de seus avos». (Jorge Couto, A construgie do

Brasil, p. 106).
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Os proprios caraibas referenciavam as ancids como pertencentes aos
escolhidos para morar naquele local. Ali, diziam os «homens santos», as ancids
rejuveneceriam, fal como acontecia com todos os que eram velhos, assegurando ali
o seu lugar eterno. Todos voltariam a ser novos, pois aquela era «a terra onde ndo
se morria». E apesar de Jorge Couto referir a «Terra sem Mal» como um lugar de
abundancia, caracterizado pela auséncia de trabalho e recusa de principios
fundamentais da organizacdo social, como é o caso das regras matrimoniais, torna-
se inegavel que as ancids eram referidas como aquelas que controlariam as
aliangas, forjadas entre homens e mulheres, uma vez que podiam dar as suas filhas

aos homens que desejassem 176,

As ancids tinham razoes para desejarem o seu ingresso nesse “paraiso
terreal”. Todavia, ndo sdo s6 as ancids que possuem esse objectivo; todas as
mulheres tinham esse mesmo anseio. Como nao podiam alcancé-lo através da
aniquilacio de um inimigo no terreiro da aldeia (transformando-se dessa forma
em representacdes vivas dos heréis miticos e garantindo um pos — moriem entre os
mais ilustres), restava-lhes entdo a participacdo, da forma mais activa possivel, nos
cerimoniais de morte dos prisioneiros de guerra. A sua atitude e tomadas de
posicdo durante a vinganca, efectuada por todos, poderiam leva-las a alcangar

uma parcela de honra em cada morte ritual.

O proprio Hans Staden referencia que o desejo de vinganca feminino
também era bastante grande, e as mulheres iniciavam logo esse processo, mal o
prisioneiro ou prisioneiros chegassem a aldeia. Quando tal ocorria, as mulheres,
para além de efectuarem a tradicional saudagdo lacrimosa, fariam ainda uma

grande gritaria, numa atitude de recepcao aos seus inimigos 177. Nessa ocasiao as

176 . cero i T -
Ronaldo Vainfas refere: «O “feiticeiro” (...) exortava, em transe, para que os indios nio

trabalhassem mais, pois logo chegaria um tempo em que as flechas cagariam sozinhas, no mato, e
os alimentos brotariam da terra sem que ninguém os plantasse. O caraiba pregava isto e também
que neste tempo e lugar sagrados as mulheres virariam mogas, e os homens se tornariam imortais,
como os herdis de um tempo primordial.” (Ronaldo Vainfas e e Juliana Beatriz de Souza, Brasil de
Todos os Sanfos, p. 17).

77 Carta do Padre Francisco Pires aos padres e irmdos de 5. Roque em Lisboa, Baia, 30 (?) de Julho
de 1559, M. B., vol. Ill, p. 110). Também: Claude d* Abbeville, Histéria da missao dos Padres
Capuchinhos na Itha do Maranhio e terras circunvizinhas; p. 230.
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amerindias subjugavam o capturado, cantavam e dancavam ao seu redor, e batiam
no cativo, ameagando-o fisica e verbalmente. Eram elas que se encarregavam dos
primeiros momentos do prisioneiro na aldeia, tratando-o de forma bastante cruel,

se atendermos ao que nos € relatado por Hans Staden 178

Posteriormente, e como ja referimos, o individuo era absorvido pelo novo
grupo até ao dia em que seria feita uma nova ceriménia, e ele seria novamente
considerado «o inimigo»; a reinimizagdo era efectuada para que o prisioneiro
pudesse ser sacrificado e comido num banquete antropofagico. As mulheres viam
a sua participagdo neste cerimonial como essencial ao seu futuro. Elas preparavam
toda a cauinagem e também o cativo, na sua higiene, pinturas corporais e aderecos.
Cantavam entdo, mais uma vez, ao redor do seu inimigo, enquanto este,
demonstrando a valentia que era essencial a qualquer guerreiro que desejasse
«morrer bem», se preparava mentalmente para enfrentar um rito que poderia

durar varios dias 17°.

Durante o acto executério, todo o grupo se langariam contra ele com duras
palavras e gestos, carregados de violéncia, sendo que até mesmo as mulheres lhe
demonstrariam, através das suas atitudes, a forma como o iriam comer 8. Para
que se pudesse defender daqueles ataques, Hans Staden refere que algumas
pedrinhas eram colocadas ao alcance do prisioneiro que, daquela forma, as
poderia agarrar e atirar sobre a audiéncia, em especial sobre as mulheres que o
ameacavam 181, Diz ainda este autor alemdo: «As mulheres, todas pintadas, tém a
tarefa de, assim que seu corpo for repartido, correr ao redor da cabana com os

quatro primeiros pedacos, pois isso agrada aos outros» 182,

'7® Hans Staden, A verdadeira historia dos selvagens, pp. 62 - 66; Francisco Soares, “Coisas notaveis
do Brasil”, p. 149.

17 . o
? Roberto Gambini, O espelho indio, p. 153.
180 . . . ..
O cativo nunca perderia a coragem, nem mesmo quando as ancids lhe diziam que se fartasse de

ver o sol, pois ndo mais o veria, numa clara alusao a sua morte eminente. (Gabriel Soares de Sousa,

Noticia do Brasil, p. 238.)

181 . . . = .
8 Jorge Couto refere que seriam entregues ao prisioneiro ndo s6 pedras, mas igualmente cacos de

ceramica e frutos duros para que fossem arremessados contra a audiéncia. (Jorge Couto, A
construgdo do Brasil, p. 103). :
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Comprovamos assim que eram as mulheres que tratavam do corpo do
guerreiro, depois do seu falecimento. Quando o golpe mortal era desferido, uma
velha acorreria, de imediato, a0 pé do mesmo, para que o sangue e a massa
encefdlica caissem num recipiente e ndo se perdessem. Depois, o corpo seria
queimado e raspado no fogo ou, como refere Jorge Couto, poderia também ser
escaldado em dgua quente para que a pele saisse 1, 56 entdo seria esquartejado
em quatro partes, com as quais as mulheres corriam, em grandes explosdes de

alegria, ao redor de todas as malocas.

Viria entdo a distribuicdo da carne. Jorge Couto descreve esta fase da
ceriménia: «As diversas partes do corpo (bragos, pernas, etc.) eram moqueadas,
sendo as visceras aproveitadas para confeccionar um cozinhado. Existiam regras
para a distribuicdo do corpo da vitima, aproveitando-se integralmente tudo o que
ele proporcionava. As velhas bebiam o sangue ainda quente; as criancas comiam
os intestinos e 0s homens ingeriam as visceras cozidas, bem como a pele do cranio;
os Orgdos sexuais eram reservados as mulheres, enquanto a lingua e a massa
encefalica se destinava aos jovens; os membros e os quartos eram mogqueados,
oferecendo-se uma parte ou a totalidade aos hospedes; se sobrava carne,
defumavam-na para ser consumida posteriormente; se era insuficiente, faziam um
caldo com os pés e as maos. A gordura destilada durante a assadura era recolhida

e acondicionada em potes para posterior utilizagdo.» 184,

A parte executéria do ritual seria, pois, essencial para que as mulheres
pudessem partilhar, uma vez mais, de um mundo que néo lhes pertencia mas ao
qual poderiam aceder através desse compartilhar ritualistico. J4 mostramos o
exemplo de como compartilhavam da «santidade» e dos seus poderes quando na
presenca dos caraibas. No caso do ritual de morte no terreiro, ao participarem na

vinganca contra o(s) inimigo(s), e acedendo a sua carne e ao seu sangue, poderiam

182 Hans Staden, A verdadeira historia dos selvagens, p. 166.

163 Jorge Couto, A construgdo do Brasil, p. 104; Claude d” Abbeville, Historia da missao dos Padres
Capuchinhos na {lha do Maranhio e terras circunvizinhas; p. 230. Péro Correia refere: «(...) otros toman
los muertos y chamiiscanlos como puercos y guizan aquella carne y commenla» (Carta do Irméo
Péro Correia [ao Padre Jodo Nunes Barreto em Africa), [S. Vicente, 20 de Junho de 1551], M. B., vol.
L p. 229)
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vislumbrar a possibilidade de alcangar a «Terra sem Mal» porque ingerir carne
humana «aligeirava» o corpo, e com ele mais leve poderiam chegar aquele parafso
185, Por isso as ancids dancariam ao redor da panela, cheias de alegria, como refere
o padre Azpilcueta. A felicidade provinha da possibilidade que teriam em aceder,

pelo banquete antropofagico, a «Terra sem Mal».

O «sabor dos contrarios» tornaria os homens da aldeia em bons e valentes
guerreiros, homens que ndo temeriam o destino de um cativeiro e de uma morte
gloriosa as maos dos inimigos. As mulheres fecundas besuntariam os seus seios no
sangue para que as criangas tomassem o gosto do sangue, logo desde tenra idade,
enquanto mamavam. J4 as criangas do sexo masculino seriam esfregadas com essa
substincia para torna-las ousadas e destemidas na idade adulta %. Quanto as
velhas, beberiam o sangue ainda quente, qual substancia quase viva, porque era
para elas um liquido vital, que necessitavam ingerir. Diria Claude d"Abbeville: «se

pudessem se embriagar de carne humana de bom grado o fariam» 187

Os padres enfrentavam este desejo indigena de comer carne humana sem o
compreenderem. Reclamavam do nomadismo, da poligamia, da guerra, e de
tantos outros «vicios» amerindios, mas relatavam igualmente que algo comum era
o facto de: « (...) estaren muy araygados en el comer carne humana, de tal manera
que, quando estin en el traspasamiento deste mundo, piden luego carne humana,
deciendo que no lleva outra consolacion sino esta, y si no lo les aciertan allar,
dicen que va[n] mas desconsolados hombres del mundo; la consolacién es su
vinganca. El mas del tiempo gasto en reprender este vicio. La respuesta que
algunos me dane es que no comen sino las viejas. Otros me dicen que sus abuelos

comieron, que ellos an de comer tanbién, que es costunbre de se vengaren de

14 Jorge Couto, A construgao do Brastl, pp. 104 - 105).

185 | avinia Cavalcanti Martini dos Santos, Guerreros Antropifagos, pp. 49, 52.

86 Jorge Couto, A construgiao do Brasil, p. 104.

%7 Claude d’ Abbeville, Histdria da missdo dos Padres Capuchinhos na Ilha do Maranhao e terras
circunvizinhas; p. 233.
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aquella manera, pues los contrarios comen a ellos; que porqué les quiero tirar su

verdadero manjar?» 188,

O medo de ndo comer carne humana, a incompreensio indigena de lhes
quererem tirar esse rito de passagem para o outro mundo, a alusao a vinganga
ritual e também o facto de se aludir que as ancias comeriam frequentemente carne
humana antes de morrerem, sdo todos aspectos patentes neste excerto 8. E uma
vez mais podemos assim constatar que existia uma necessidade feminina de
ingerir carne humana, mesmo se aquelas ja se encontrassem sob tutoria dos padres
da Companhia. Elas necessitavam daquela carne para que o seu corpo se tornasse
mais leve. Por isso, as mulheres mais velhas, os homens ancidos, ou mesmo 0s
doentes apreciavam tanto aquele «manjar». A carne do inimigo, tantas vezes
moqueada, era pedida para que pudesse sanar uma doenca, ou simplesmente

porque se sabia que estava perto a hora da morte.

Esta tera sido a razdo provavel para que aquelas mulheres pedissem ao seu
guerreiro que nio entregasse o cativo ao padre Luis da Grj, tal como Anchieta
relatou. Se os inacianos acabassem com as mortes no terreiro, mortes rituais que
sempre concederam as mulheres em geral a possibilidade de alcangar a terra dos
seus antepassados, o que lhes sucederia quando morressem? Para onde partiria o
seu espirito? Aquela era a tinica hipdtese que possuiam de aceder a mesma, nao

podendo efectuar grandes feitos em honraveis actos de guerra '®. Se os padres e

188 Carta do Padre Jodo de Azpilcueta [Navarro] aos padres e irmios de Coimbra, Baia, 28 de
Marco de 1550, M. B., vol. 1, p. 182

89 Gabriel Soares de Sousa refere que a carne moqueada «se nao come por mantimento, sendo por
vinganca;» {(Gabriel Soares de Sousa, Noficia do Brasil, pp. 239 - 240)

Permitimo-nos fazer aqui um aparte, referenciando ¢ interessante caso das «mulheres
guerreiras». Estas seriam mulheres masculinizadas - referenciadas como Tivira -, que copiavam o
modo de vida dos homens, e seriam peritas no uso do arco e flecha. Refere o irméao Péro Correia:
«De manera que ay aca algunas mugeres, ansi en armas como en todas otras cosas siguen officio de
hombres; y tienen otras mugeres con que son casadas. La mayor injuria que les puden hazer es
llamarles mugeres: en tal parte se lo llamara alguna persona, que correra peligro de tirarle
frechadas» (Carta do irmdo Péro Correia [ao Padre Jodo Nunes Barreto em Africa], [S. Vicente, 20
de Junho de 1551], M. B, vol. I, pp. 224 - 225). Sdo referenciadas igualmente mulheres indigenas e
lutadoras, entre os depoimentos de Carvajal, referenciando que a expedi¢do de Orellana, na qual
participou, foi atacada por mulheres que denominou posteriormente de «Amazonas». O caso
destas mulheres tem sido estudado na perspectiva da homossexualidade indigena na América do
Sul, fenémeno relatado entre mulheres e homens [neste ultimo caso podemos constatar, por
exemplo, a referéncia clara de Gabriel Soares de Sousa, na sua obra Noticia do Brasil, p. 223].
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irmédos retirassem aos indios os cativos de guerra, acabando com os sacrificios em
terreiro, ndo mais existiria a carne e o sangue dos inimigos para «aligeirar» os seus
corpos. Com eles «pesados» jamais poderiam entrar na «Terra sem Mal», nao

voltando assim a encontrar 0s seus parentes.

c) A mulher indigena: curandeirismo e apoio aos doentes

Outra questdo descrita pelos jesuitas na sua correspondéncia, e sobre a qual
podem ser encontrados alguns ecos em documentacdo coeva, remete-nos para o
poder que as mulheres teriam, no dmbito do tratamento e cura de doencas, e
encontrando o seu apoio nas tradi¢des e costumes do seu grupo. Com base nos
seus conhecimentos, passados de geragdo em geragdo, as mulheres dominavam
formas de tratamento e cura de certas maleitas, obtendo os remédios para os seus
males na propria natureza. Ndo obstante, na perspectiva jesuitica estas mulheres
nio sé recorreriam as suas ervas e mezinhas para curar, mas igualmente para
praticarem feitos cheios de maldade e actos de pura feiticaria. Aquelas que os
praticavam eram inegavelmente tidas como bruxas ou feiticeiras, termo que é um

claro reflexo da sua mentalidade, enquanto homens e religiosos europeus.

José de Anchieta refere que: «Entre estas cosas acontece que se baptizan y
mandan al cielo algunos nifios que nacen medio muertos y otros movidos, lo qual
acontece muchas vezes mas por la humana malitia que por desastre, porque estas
mugeres brasiles muy facilmente mueven, o iradas contra sus maridos o, las que
no los tienen, por miedo o por outra qualquier occasion muy liviana matan los

hijos o beviendo para esso algunas brevajes o apretando la barriga, o tomando

Todavia, desconhecemos o que poderia acontecer a estas guerreiras, no caso da sua morte.
Poderiam elas ingressar na «Terra sem Mal», pois combatiam como homens, e desejavam,
inclusivamente, ser referenciadas como os mesmos? Trata-se de uma problemadtica para a qual s¢
desconhece uma resposta, na bibliografia existente, sendo que Jorge Couto menciona que se
desconhecem os ritos de morte efectuados as mulheres, niZo mencionando o caso destas indigenas
masculinizadas. Veja-se: Jorge Couto, A construgie do Brasil, p. 112; Luiz Mott, O lesbianismo no
Brasil, Mercado Aberto, Porto Alegre, 1987; “Relacbes raciais entre homossexuais no Brasil
Colbnial” in Produgio e Transgressoes, Revista Brasileira de Historia, vol. 5, n.° 10, ANPUH/Editora
Marco Zero, Sio Paulo, 1985, pp. 99 - 122; Luiz Mott, O sexo proibido: virgens, gays e escravos nas
garras da Inquisigdo, Papirus, Sdo Paulo, 1988; Luiz Mott, Escraviddo, Homossexualidade e Demonologia,
Icone, Sao Paulo, 1988; Roque Barros Laraia, Los indios de Brasil, p. 61.
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alguna carga grande, y con otras muchas maneras que la crueldad inhumana haze

inventar.» 191,

Esta descricdo de Anchieta inclui-se claramente na 6ptica da perfidia e da
maldade feminina. Estas mulheres eram capazes de recorrer a artificios e engenhos
que provocassem o aborto de criangas indesejadas. Talvez o mais interessante seja
a referéncia ao vocdbulo “beberagens”, ou seja, bebidas que as mulheres
produziam e ingeriam, neste caso com fins abortivos. Deparamo-nos com uma
atribuicdo de responsabilidade que é inteiramente colocada nelas, nas mulheres
que «moveriam» as criangas, nas muiheres que abortariam se assim o desejassem
fazer. A utilizacdo deste termo e a énfase na acgdo feminina demonstra-nos que as
indigenas possuiriam a capacidade de manipular as ervas e as plantas para os fins
que desejassem 192, Contudo, nio podemos negar que, apesar de conhecedoras
destas manipulagdes, partilhavam o saber com os xamis, ou seja, com 08 seus
pajés. Eram eles 0s responsaveis, entre outras coisas, pela sadde fisica e espiritual
do seu grupo, mas lidariam possivelmente com os casos mais complexos e
ardilosos, razdo pela qual se menciona na documentagao que os indios recorriam a

eles quando existiam surtos e pestes 1%.

Assim mesmo, a manipulacdo destas drogas naturais implicava um saber
imemorial e uma necessidade de aprendizagem, sendo um saber passado de
forma directa do «mestre» para o «aprendiz». As mulheres eram capazes de
produzir, pelo que observamos anteriormente, as suas proprias beberagens,
através da utilizacdo de plantas e drogas. E aprenderiam, possivelmente com as

mais velhas, que conheciam formas de cura e tratamento de algumas maleitas que

191 Carta do Ir. José de Anchieta ao P. Diego Laynes em Roma, S. Vicente, 1 de Junho de 1560, M.

B., vol. 11, p. 254.

192 ~ . . ,
As mulheres astecas sdo, de forma inegavel, um exemplo de como as mulheres possuiam um

profundo conhecimento da preparagdo de infusdes e medicamentos com base nas ervas e plantas
medicinais, tornando-se «curandeiras». Em Paola Antolini, 1492: prescngas de mulheres, Cadernos de
Mulheres da Europa, n°. 37, Comissao das Comunidades Europeias, S/d, p. 19.

1% Ocasionalmente, segundo Robert H. Lowie, podiam existir xamas femininos, mas tal seria algo
de muito raro. (Robert H. Lowie, “The tropical forests: an introduction”, p. 49). Neste grupo de
mulheres xamas poder-se-a incluir as mapuche, conforme veremos posteriormente. (June Bedford,
“The Mapuche female Shaman: The Machi” in Native American Women in Literature and Culture,
Universidade Fernando Pessoa, Porto, 1997, pp. 215 - 222}.
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atligiam os amerindios brasileiros. Como refere Gabriel Soares de Sousa, os indios
possufam o conhecimento para usar ervas capazes de curar «postemas e bexigas».,
mas para além disso, as velhas saberiam ainda «sarjar», ou seja, efectuar sangrias e
aliviar sintomas, como por exemplo os da febre. Para tal efectuavam pequenos
cortes com um dente de cutia ou paca afiado, nas fontes dos enfermos ou mesmo

nas pernas de adultos e criancas maleitosas 194,

Refira-se ainda que, numa fase inicial da presenca jesuitica no Brasil, mesmo
que os indios vivessem em aldeias visitadas pela Companhia, acabariam, muitas
das vezes, por recorrer aos seus pajés, em detrimento de utilizarem os
conhecimentos de medicina europeia dos religiosos. Os pajés continuariam a
praticar as suas ceriménias de cura, com 0s seus rituais, palavras e fumo de
tabaco. E os indios resistiam ao que provinha da Europa, deixando-se «chupar»
pelos seus xamis, nem que, para isso, tivessem de utilizar a noite como forma de
acobertar esse recorrer as antigas tradicoes e remédios 1%. Como tal, deveriam
recorrer igualmente as curandeiras, pedindo-lhes panaceias para pequenos males,
assim como teimavam em recorrer aos tratamentos dos seus «feiticeiros». As
mulheres deveriam confinuar a usar as suas plantas e os seus dentes de cutia,
mesmo que tal ndo fosse desejado pelos inacianos, que tinham as suas proprias

boticas e a sua forma de efectuarem sangrias.

Desta forma, denote-se que os padres ndo conseguiram negar o importante
papel que pajés e curandeiros, homens e mulheres, possuiam no tratamento dos
doentes. E as mulheres nio se limitavam apenas ao curandeirismo, sendo
igualmente essenciais no cuidado diario dos doentes, possuindo um importante
papel no tratamento dos enfermos. Lendo o que Leonardo do Vale escreveu em
1563, relatando o que sucedera durante um surto de variola, apercebemo-nos de
que este inaciano entendeu a necessidade da presenga feminina entre os doentes,

para que ela os tratasse e cuidasse. As mulheres s3o vistas como o sustentdculo

194 Gabriel Soares de Sousa, Noticia de Brasil, p. 231; Hans Staden, A verdadeira historia dos selvagens,
p. 9.

195 Carta do P. Anténio Blidzquez ao P. Diego Laynes em Roma, Baia, [1 de Setembro] de 1561, M.
B., vol. IIl, pp. 408 - 409.
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dos que se encontravam enfermos e moribundos. Eram as mades, irmds e
companheiras que tratavam os maleitosos, que matavam a sede dos que tinham
necessidade de beber no seu leito de doenga ou morte, e que saciavam a fome dos
que conseguiam comer. E faziam-no ndo s6 porque eram elas que normalmente
faziam todo o trabalho da aldeia, mas também porque a mulher, curandeira ou
nao, possuia esse papel, o de auxilio dos doentes, dos seus filhos e filhas, dos
homens da sua aldeia e, quando necessario, tratando-se entre elas, auxiliando-se

nas suas curas, tratamentos e na resolugao dos seus problemas.

Assim, diz Leonardo do Vale: «Ndo se lhes pode, charissimos, pintar o
trabalho que seus padres e irméos padecido naquellas tres aldeds que a peste tinha
occupadas, scilicet, N. Senhora d’Asumpcdo, Sam Miguel e Sancta Crus de
Taparica, porque a mortandade era tal que avia casa que tinha cento e vinte
doentes, e a huns faltavdo ja os paes a outros os filhos e parentes, e, o que pior he,
as mdys e irmdas e molheres, que sio as que fazem tudo, tirando derrubar ho
mato, que hé dos homens; e dellas hé prantar e mandar e colher e fazer a farinha e
cozinhar, pollo que faltando ellas ndo havia quem olhasse pollos doentes nem lhes

fosse por hum cabago d"agoa a fonte.» 1%

Os jesuitas entenderam plenamente o sentido em que estas mulheres se
dedicavam aos seus, tornando-se a mao que os alimentava e lhes dava de beber,
tratando-os e procurando a sua cura. A ideia que Leonardo do Vale acabaré por
transmitir é a de que, sem elas, os homens e as criancas se encontrariam como que
perdidos, pois ninguém os poderia acompanhar junto ao seu leito, nem mesmo
chorar a sua morte. Num caso extremo como o destas epidemias, que arrancavam
a vida a centenas de indios, talvez fosse mais facil compreender o importante
papel que estas mulheres possufam, no seio das suas comunidades, enquanto

elemento de manutengdo da ordem quotidiana.

19 Carta do Padre Leonardo do Vale ao Padre Gongalo Vaz de Melo em Lisboa, Baia, 12 de Maio
de 1563, M. B., vol. IV, p. 10.
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Com o passar dos tempos, e com surtos como os de variola, mas também de
doengas comuns no nosso tempo, como a Influenza, os indigenas foram
gradualmente entendendo que os medicamentos tradicionais ndo funcionavam e,
tal como comecaram a recorrer aos padres para o baptismo, comegaram
igualmente a apelar aos mesmos na procura de uma cura efectiva para as suas
doengas, algumas jd de cariz europeu. E faziam-no porque realmente os inacianos
aprenderam a tratar das doencas locais, sabendo ainda socorrer com sangrias e
com medicamentos as doencas desconhecidas dos autéctones 197, Abandonaram,
gradualmente, a tradi¢do dos seus antepassados, e como refere o padre Jodo de
Azpilcueta Navarro: «Estes jd no hazen lo que les dicen sus hechiceros, mas como

se allan dolientes llaman a nos por que les rezemos las palabras de Dios» 1%.

Os religiosos comecaram a ser vistos como 0s novos pajés e grandes pajés,
porque eram capazes de sanar o corpo e o espirito, trazendo inclusivamente uma
nova mensagem para os amerindios, de aparéncia diferente da que era proferida
relativamente a «Terra sem Mal». Os indios comecaram entdo a «recebé-los» a sua
maneira; dessa forma, acolhiam os inacianos que os visitavam de uma forma

tradicional, tal como sempre fizeram aos seus grandes pajés 1.

197 «Acodimos a tode o género de persona portugés y brasil, siervo y libré, assy en las cosas
espirituales, como en las corporales, curandolos y sangrdndolos, porque no ay outro que lo haga, y
principalmente las sangrias son aquy muy necessérias porque es mui subiecta esta tierra a prioris,
maxime en los naturales della, quando el sol torna a declinar hazia el norte, que es en el més de
Deziembre y dally por delante; v sino acudiéssemos com sangrias no ay dubda sino perecerian
muchos» (Carta do Irmao José de Anchieta ao Padre Diego Laynes em Roma, Piratininga, Margo de
1562, M. B., vol. I, p. 454).

198 Carta do Padre Jodo de Azpilcueta [Navarro] aos padres e irmdos de Coimbra, Baia, 28 de
Marco de 1550, M. B., vol. 1, p. 180.

199 ¢ particularmente interessante a carta do padre Leonardo do Vale, escrita por comissao de Luis
da Gré, em que descreve os recebimentos que os indios faziam ao Provincial. Ja padre Anténio
Pires diz mesmo que se tratam de recebimentos «como costumavao fazer em outro tempo a seus
feiticeyros». Leonardo do Vale refere que os principais das aldeias «mandarao fazer os caminhos»,
mandavam jovens ter com o provincial «para o levarem em huma rede» a pelo menos trés léguas
da aldeia, e que incluso lhe prepararam num campo, perto da aldeia, um terreiro limpo, onde
padre Gri repousaria, e pregaria um pouco, «como eles usdo com os grandes Principais e de muita
autoridade». (Carta do Padre Leonardo do Vale por comissdo do Padre Luis da Gri aos padres e
irmdos de S. Roque em Lisboa, Baia, 26 de Junho de 1562, M.B, vol. TII, pp. 475 - 479; Do Padre
Anténio Pires aos padres e irmdos de Portugal, [Aldeia de Santiago]. Baia, 22 de Qutubro de 1560,
M. B, vol. 11, pp. 312 - 313). Deste fenémeno, em que os padres eram olhados como os detentores
de um certo poder ancestralmente pertencentes a outros membros das suas sociedades, advém
ainda o facto dos indigenas, em especial as mulheres, sentirem a necessidade de alimentar os
padres e irmaos. Traziam-se pois as igrejas, depois da missa dominical, grandes quantidades de
alimentos, que os inacianos consideravam como «esmolas», colocando-as diante do altar. Todavia,
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E num contexto de mudanga, com a imagem destes religiosos da Companhia
em mutagdo, muitos indios comegaram a recorrer aos padres como se estivessem a
recorrer aos seus antigos lideres, apesar de se encontrarem ja face a uma nova
ordem social. Nesse novo contexto, as mulheres aliam-se igualmente aos seus
novos grandes pajés, tentando assim seguir as novas normas de vida e conduta, o
que em alguns casos se traduz em interessantes casos, relatados nas cartas.
Algumas mulheres sao descritas como em atitudes de auto - punigao por terem,
por exemplo, trabalhado em dias santos, e assim sendo, como tinham pecado,
adoeciam. 56 os padres as podiam perdoar de tal atitude. E quando adoeciam,
recorriam imediatamente aos padres, aos seus novos curandeiros, como o fez uma
pequena menina que nio desejou a cura pelo método seus antepassados, ou seja,
pelas méos do seu pajé, e desejou antes a presenca dos inacianos, apesar da revolta
dos seus proprios progenitores. Desejou tido ardentemente que padres jesuitas a
curassem, através da intercepcao de Deus, que o caso mereceu ser relatado na

propria correspondéncia inaciana 29,

3) A mulher indigena e o dom da palavra

No Brasil colonial, a mulher indigena ndo pararia de surpreender os
Inacianos com os seus comportamentos, tidos em algumas ocasifes como
exemplos da sua grande capacidade de aprendizagem, sociabilizacio e
evangeliza¢do. Quanto a n¢s, olhando a forma como certos fenémenos sio
descritos, podemos encontrar interessantes aspectos que nos demonstram como o
fenémeno da evangelizacdo e cristianizacdo dos amerindios foi uma tarefa dificil
para padres e irmaos. Em vérias ocasies, estes religiosos ndo compreenderam os
complexos fenémenos s6cio - culturais que se ocultavam em determinadas

situacoes.

era diaria essa entrega de alimentos, e por vezes tanta a sua quantidade, que ndo haveria onde
recolher tanta comida. (Carta do Padre Rui Pereira aos padres e irmdos de Portugal, Baia, 15 de

Setembro de 1560, M. B., vol. I1L, p. 302).

200 Vejam-se exemplos interessantes, contidos na correspondéncia, em: Carta do Padre Jodo de

Azpilcueta [Navarro] aos padres e irméos de Coimbra, Baia, 28 de Margo de 1550, M. B., vol. [, P



Este sub - capitulo orienta-se, pois, para o facto de algumas mulheres
indigenas se encontrarem descritas na correspondéncia jesuitica como pregadoras,
mulheres com o uso da palavra, sendo relatados casos em que algumas sio
encontradas em atitudes similares ao profetizar, o que as leva a sobressair dos
restantes elementos femininos, quer da sociedade indigena, quer da sociedade
colonial. Reportemo-nos pois aos acontecimentos. Encontramos nas cartas
inacianas que analisdmos, dois casos em que a escrita dos padres nos transporta
para situacbes em que as mulheres amerindias, habitantes de nicleos
populacionais maioritariamente brancos e cristdos, resolveram pregar nas ruas,
recorrendo para tal 8 memodria do seu passado cultural recente. Isto porque se
denota claramente que o fizeram recorrendo as suas tradi¢bes amerindias, ainda

por esquecer.

Os inacianos descrevem que estas mulheres sairiam durante a noite, a poucas
horas antes de amanhecer para, ao abrigo da obscuridade, erguerem as suas vozes
bem alto e libertarem a sua mensagem, falando pelas ruas de forma a serem
escutadas por aqueles que estavam em suas casas. O dom da palavra e a sua
mensagem surgem como aspectos preponderantes e de extrema importancia. A
mensagem que traziam seria deveras importante para elas, pois somente isso
explicara a urgéncia em ir para as ruas e assim a espalharem ao vento. Contudo,
também a julgavam importante para os outros, porque o ponto fulcral deveria ser
exactamente esse, o de passarem a mensagem, fazendo com que os outros

habitantes a ouvissem caso o desejassem.

Compartilhavam portanto um conhecimento que possuiam com os restantes
habitantes do seu préprio nicleo populacional. A mensagem era transmitida a
todos, todos eram potenciais ouvintes, mas aqueles que, como as pregadoras, eram
amerindios, deveriam ser os mais susceptiveis as suas palavras. Fra
provavelmente isso que elas desejavam. Mesmo assim, todo e qualquer habitante
poderia guardar em si a mensagem de que eram portadoras. Por isso,

consideramos necessario salvaguardar que num dos dois casos descritos, a india

179; Carta do Irmao José de Anchieta ao Padre Indcio de Loyola em Roma, S. Paulo de Piratininga,
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tera mesmo vindo para a rua prenunciar o proprio advento da chegada inaciana a
povoacao. Obviamente, a chegada dos padres era noticia de interesse para toda a

populacao.

Este ¢ o caso descrito com maior pormenor, e sem duavida, o mais
interessante a que nos reportarernos, nao somente porque possuimos mais dados,
mas também porque os préprios inacianos o parecem ter em maior conta, dando-
nos a oportunidade de conhecer algo mais sobre o que ter4 ocorrido. Tal sucedeu
porque os proprios religiosos terdo ficado surpresos com o acontecimento.

Vejamos, pois, o que nos é descrito na correspondéncia jesuitica.

O primeiro caso reporta-se a Sdo Vicente, povoagdo que seré alvo da obra de
catequizacdo jesuitica a partir de 1550: «Mui grande principio & j& quaa em
algumas almas deste gentio desta Capitania, as quaes almas tem feito grandes
mostras, em especial alguns que o Padre doutrinou aqui nesta nossa casa, onde
todos os dias de manha lhe fazem doutrina e sobre a doutrina pratiqua em a sua
lingoa, a qual lhe eu sofa fazer hum dia e outro nio, e agora lha fago as quintas -
feiras, dominguos e dias santos. E huma india destas doutrinadas se alevantou
huma noute a preguar por estas ruas de Sao Vicente, e com tanto fervor que poos a

homens e molheres em muita confusio» 201,

Posteriormente encontramos o caso descrito pelo padre Ant6nio Pires como
tendo ocorrido em Pernambuco, na época em que ele e padre Manuel da N6brega
chegavam a regido, onde encontrariam a ja destacavel povoacio de Olinda 202, Este
religioso descreve, em carta datada do ano de 1551: «Ellas andan tan devotas,
principalmente las horras, que quanto a los que muestran, si les oudiéssemos

ordenar alguna manera de vida, facilmente las apartariamos del pecado. Ay entre

[1 de Setembro de] 1554, M. B., vol. 11, p. 110.

2 Carta do irmdo Péro Correia ao Padre Belchior Nunes Barreto em Coimbra, [S. Vicente], 8 de
Junho de 1551, M. B, vel. I, pp. 221 - 222,

%2 Padre N6brega ter4 partido para Pernambuco na companhia de Padre Pires em Julho de 1551,
deixando como superior local da Baia, e em sua substituigdo, o Padre Manuel de Paiva, pessoa de
sua inteira confianga. Tencionava deixar em Olinda, onde residiram durante todo o tempo em que
estiveram em Pernambuco, o préprio Padre Antonio Pires, nos trabalhos de evangelizacio locais.
In Serafim Leite, Breve Historia da Companhia de Jesus, p. 6.
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ellas una muv antigua entre los blancos, a la qual todas las otras obedecen, porque
anda con una vara en la mano, v tiene cuydado de las ayuntar a la doctrina. Esta
se levant6 una madrugada dos o tres horas antes del dia, y con grandes bozes
pregonava nuestra venida, animando las otras, diziendo que ya el dia era llegado,
que hasta aqui siempre avian tenido noche, que saliessen de sus males y pecados,
fuessen buenas y christianas, diziendo con mucha lastima que hasta aqui assi ellas
como sus hijos fueron selvagens, que por amor de Dios las ensefiemos y

doctrinemos» 203,

Estes dois exemplos, acima citados, mencionam as referidas mulheres
amerindias como habitantes de nicleos populacionais portugueses, em processo
de cristianizagdo, mas que, ainda assim, se apresentam como portadoras de
fenémenos tradicionais que se encontram enraizados na sua memodria recente
devido as suas tradicdes culturais. O caso mais revelador e interessante ¢, sem
davida, o que nos é relatado como tendo acontecido em Pernambuco. Contudo,
nos dois casos, as duas mulheres apresentam a mesma forma de actuagao, ou scja,
tratam-se de mulheres habitantes em nucleos populacionais formados por reindis,
em processo de aprendizagem da nova fé, e que levantaram as suas vozes de

noite, pregando em clara atitude de exortagao.

Como ja foi mencionado anteriormente, a mulher indigena possui umna clara
ligagdo aos seus pajés e caraibas, aproximando-se destes e, por vezes, assumindo
posicionamentos sociais que apreenderam do contacto com estes elementos
masculinos da sociedade amerindia. Nestes casos descritos na correspondéncia
inaciana, voltamos a vislumbrar tracos de ligacdo entre as amerindias e estes
homens. Estas mulheres desejavam ardentemente ser portadoras de uma
importante mensagem e demonstram que se consideram dignas de a passar aos

oufros, de a compreender e transmitir.

293 Do Padre Anténio Pires aos padres e irmdos de Coimbra, Pernambuco, 2 de Agosto de 1531,
M.B., vol.1, p. 263.
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No caso pernambucano existe uma clara vontade de que a mensagem, que
podia ser escutada por toda a populagdo, tivesse uma aceitagdo plena entre as
amerindias que, tal como a india pregadora, se encontravam numa fase de
transicdo, saindo do seu modo de vida tradicional e iniciando uma nova vida.
Seria quase como se aquelas amerindias procurassem sair das trevas em direcgdo a
luz. E assim, nesta nova fase das suas vidas, consideravam que podiam vir a ficar
inteiramente livres dos pecados a que tinham estado sujeitas anteriormente,
enquanto viviam nas suas aldeias, entre os seus parentes, e seria assim possivel
tornarem-se boas cristds. Denota-se pois que possuiam conhecimentos do
Cristianismo e seus rudimentos, e que se preocupavam com o suposto estado

«selvagem» em gue viveram seus parentes, desejando fugir ao mesmo destino.
g q p

Nao obstante, estas mulheres indigenas pretendiam igualmente, quando
faziam as suas pregagdes, uma aproximacado efectiva aos seus novos «grandes
pajés», ou seja, aos padres inacianos. Isto surge-nos claramente como
consequéncia do papel cada vez mais activo que estes religiosos assumiam na
colonia, desde a sua chegada em 1549. Os jesuitas comegaram a apossar-se, aos
olhos dos préprios indios, dos papéis de curas, fisicos e espirituais, de todas as
maleitas e problemas daqueles homens, mulheres e criancas. Traziam igualmente
o dom da palavra, que os indios tanto tinham em conta, apesar desta palavra
poder ser igualmente escrita, algo que os amerindios nunca tinham visto. E eram
portadores de novas mensagens de alento e de esperanca que, ao comecarem a ser
gradualmente aceites, os levaram a ser cada vez mas observados e tidos como se
fossem eles mesmo caraibas e pajés daquelas novas populacdes, numa sociedade

que se elaborava, reestruturava e crescia.

Desta forma, as mulheres desejaram aproximar-se dos padres inacianos, os
novos elementos religiosos da sociedade que se formava, pois eles substituiam o
que aparentemenie lhes faltava. Em suma, viriam a suprimir cada vez mais a
auséncia dos seus caraibas e pajés, elementos sociais tradicionais que, entrando em
conflito com os religiosos, tendiam a desaparecer. Com essa aproximagio aos

religiosos da Companhia desejavam nio sé conhecé-los como também, se possivel,
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partilhar do seu saber e da sua vida, tal como faziam com os seus caraibas, quando

estavam nas aldeias.

Por serem, nestes casos, indias doutrinadas, e por estarem a viver entre os
brancos, possivelmente compreenderam que todo o fenémeno da presenca ou
chegada dos religiosos seria demonstrativo de que uma nova época se iniciava.
Claramente, no caso de Pernambuco, foi inclusivamente compreendido pela india
pregadora que a chegada daqueles homens seria essencial para que mudancas
favoraveis a todas as mulheres indigenas ocorressem. Exorté-las-a, dessa forma, a
uma mudanca mais visivel, porque as alteragdes dos seus padrdes de vida
tradicionais ja se tinham iniciado, e elas deveriam ter consciéncia disso; claramente

Ja ndo se vivia da forma tradicional.

Estas indias exortavam pela palavra, dita em voz alta e clara, palavra que
ecoava pela noite, a presenga destes homens ou mesmo a sua chegada, pois eles
trariam a salvacdo. E assim, ndo s6 denotamos uma ligacdo com estes novos
elementos religiosos, como também com o tradicional, pelo vinculo psicolégico
que mantinham com o passado e com 0s homens das suas aldeias, ndo s6 com os
que lidavam com o religioso, mas também com o0s principais das comunidades -
os morubixaba -, aqueles que falavam e encorajavam os guerreiros das suas

malocas 2,

Todos homens da palavra, da mensagem, da exortagdo. Estas mulheres ainda
se recordavam de como o dom da palavra era importante e podemos ver nelas
esse anseio de verbalizar o prentincio de uma Nova Era, de animar e encorajar os
seus ouvintes a uma aceitacdo de que ela chegava, ndo perdendo contudo a

consciéncia de que as mudancas nao seriam féceis; todos deveriam lutar por elas.

204 Em 1559, padre Blazquez refere que o Principal de uma vila, em que os jesuitas missionavam e
evangeiizavam, continuava a fazer as suas prédicas uma hora antes de amanhecer, tal como era
usual entre os indigenas. O principal chamava-se Garcia de 54, o que nos demonstra, através do
seu nome europei, que se tratava de um indio cristianizado e baptizado, mas que continuava a
ptilizar 0 dom da palavra para incentivar, de forma tradicional, os indigenas sob a sua tutela.
Todavia, ja nao se apelava a guerra, ou ao tratamento das tarefas didrias, como partir para a caga
ou para a pesca; antes sim, incitava-se a que todos acolhessem a nova fé com fervor. In: Carta do P.
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Casos como estes, em especial como o de Pernambuco, tornam-se assim
interessantes por causa da interacgao entre a tradigdo indigena e a nova religido, a
fé catolica. Estes sucessos prenunciavam o surgimento de fenémenos posteriores

mais complexos.

Contudo, devemos ter em conta quando observamos o caso de Pernambuco,
que quando analisimos a descrigdo inaciana, tudo sucede ou anteriormente &
chegada dos padres ao local, ou logo aquando da sua chegada. Depreenda-se
assim que os religiosos ainda nao teriam iniciado o seu trabalho pastoral na regiao.
Nao havendo nessa altura, presenca de elementos da Companhia na povoacéo de
Olinda ou em qualquer outra 4rea de Pernambuco, torna-se interessante que esta
mulher tenha vindo para a rua profetizar sobre a vinda da Companhia e a
salvacdo que eles trariam. Os padres eram os portadores da mudanca que ela
anunciava. E esta indigena ndo pretendia substituir, com a sua mensagem, aqueles
homens. Ela é um mero, mas porém complexo vislumbre dos seus profetas
tradicionais; mas ndo é uma profeta. Assim, apesar de ela anunciar a vinda
daqueles padres, ndo podemos concluir que estamos na presenca de uma
verdadeira mulher caraiba. Nao obstante, é inegavel que é descrita como usando
uma vara na mao, e como tendo poder de juntar as outras mulheres, para que as
amerindias fossem mais facilmente doutrinadas, o que significa que ela se estava a

adaptar, criando para si um novo papel social.

E estranho é o papel desta mulher que profetiza e exorta, que se assume
como uma orientadora espiritual, que retne todas as outras, que anuncia a vinda
dos padres e do seu trabalho evangelizador, mas que por si so, representa ela
mesma uma mensagem de mudanca, sem que quisesse, todavia, substituir os
elementos que trariam a mudanca em si. As suas palavras nao apagardo as
palavras que os padres dirdo, e como tal, ndo a podemos considerar uma mulher
caraiba. E assim, mais estranho é o papel de uma mulher que parece reunir em si

indicios de uma mensagem profética, como o faziam os seus caraibas, junto com o

Anténio Blazquez por comissdao do P. Manuel da Nobrega ao P. Diego Laynes em Roma, Baia, 10
de Setembro de 1559, M. B., vol. [1I, p. 135.
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dom da palavra que se transforma em «poder» e prestigio, como faziam os seus

Principais. ..

Esta mulher combinard em si caracteristicas dos vérios papéis masculinos
que a sua aldeia congregava, criando algo nunca antes visto. Dessa forma, nao a
podemos identificar — ndo com exactiddo — com os papéis tradicionais indigenas
que ela observara. Ndo obstante, podemos ver que ela foi buscar o exemplo das
suas accdes aos papéis tradicionais masculinos, e a comportamentos que outrora
observou na sua aldeia. Por fim, podemos ainda citar que, sendo a pregadora de
Olinda mencionada como uma india com mais idade que as restantes — é referido
que ja se encontrava entre os brancos ha algum tempo — poderé ainda conter em si
a marca do prestigio concedido aos ancidos, a importincia da idade e do peso dos
anos que contém a sabedoria. Saber tradicional que se reflecte, uma vez mais, no
dom da fala... Tudo se movimenta e se transforma, tudo gira em torno de: saber,
tradicdo, memoéria e palavra. Sem divida um fenémeno mais complexo do que

aparentava ser.

Assim, neste caso especifico, consideramos estar em presenca de um
«pequeno» caso de sincretismo, cuja andlise ndo encontrdmos referenciada em
qualquer outro local. Meméria e papéis tradicionais amerindios, e tradicdo e
religido cristd unem-se num estranho fenémeno que parece agregar todos estes
factores, mas cujo fio condutor se inicia dentro das aldeias amerindias e acaba
numa povoagdo colonial portuguesa. Situagdo que baralha o pensamento dos
habitantes, que lhes provoca «confusdo», como refere a carta escrita em Sao
Vicente. Estes dois casos demonstram uma actuacdo feminina invulgar, que leva
0s inacianos a escreverem sobre o papel que aquelas amerindias assumiram e a

forma como elas agiram.

Sincretismo, pois, porque retine principios vdrios, e apesar deste fenémeno
histérico ndo ter a relevancia de outros, que ocorrerdo anos depois no Brasil,
demonstra ja como a adaptacao destas mulheres a uma nova realidade deve ter

sido dificil e complexa, tendo provocado alguns distirbios na sua maneira de



pensar e agir. De forma a ndo se sentirem tdo perdidas, elas acabam por se
apresentar, devido aos seus comportamentos, simultaneamente «entre um mundo
e outro», entre as suas aldeias e as povoagbes portuguesas. Tentam adoptar
posturas tradicionais no meio colonial, misturando o seu saber com a nova religido
que se impunha. Os fenémenos sincréticos poder-se-ao conplexificar com o passar
dos anos, mas as origens dos grandes fendémenos, como a tdo referenciada
Santidade de Jaguaripe, devem ser procuradas aqui, nestes pequenos e ténues

exemplos de sincretismo 05,

A Santidade de Jaguaripe torna-se uma mencdo obrigatéria quando
pretendemos aludir a um fenémeno sincrético complexo. Acontecimento de
grandes propor¢des, e que devido a sua relevancia, em pouco se assemelha ao que
anteriormente descrevemos, foi relatado e estudado por diversos historiadores ao
longo dos tempos, entre eles Alida C. Metcalf, Laura de Mello e Souza ou Ronaldo
Vainfas. Nesta situacdo extrema podemos encontrar o interessantissimo papel
feminino daquela a que chamaram a «Mde de Deus», referenciada pelos
investigadores como uma mulher caraiba 2%, Uma india que desempenharia um
papel importante no seio daquele movimento que, por si sd, ja se encontrava cheio

de aspectos incomuns.

2% E hatural que a mudanca de comportamentos fosse surgindo, porque era fomentada pela

cristianizacdo. Civilizar implicava cristianizar os indios, e isso era comum ao discurso de qualquer
europeu que aportasse no Brasil, e ndo s6 aos inacianos, pois todos viriam a considerar que
homens, mulheres e criangas saissem do seu estado barbaro e selvagem. FenOmenos de
sincretismo, mais ou menos complexos, mais ou menos evidentes, seriam o resultado de uma
mudanga radical de comportamentos que era exigida aos habitantes autéctones do Brasil, pois,
como refere Eugénio dos Santos: «E que nao se tratava apenas de aderir a uma religio, para os que
nao tinham nenhuma, ou de adoptar uma outra, mas sim de um aperfeicoamento da pessoa
humana, sobretudo exigindo uma radical mudanca de comportamentos, os quais deixariam de ser
bérbaros e selvagens para se tornarem polidos e conformes com o direito natural.». (Eugénio dos
Santos, “A civilizacao dos indios do Brasil na transicdo das luzes para o liberalismo: uma proposta
concreta”, in Mare Liberum. Revista de Histiria dos Mares, n.® 10, Comissde Nacional para as
Comemoragoes dos Descobrimentos Portugueses, Lisboa, 1995, p. 205.

206 Veja-se Ronaldo Vainfas e Juliana Beatriz de Souza, Brasil de Todos os Santos, p. 19. Esta mulher
parece ter dirigido as cerimdnias e o culto da santidade, depois de uma parte dos seus membros ter
partido para a fazenda de Ferndo Cabral. Ai a caraiba organizava todos os ritos elaborados, tendo
influéncia sobre a prépria mulher de Fernao Cabral, D. Margarida da Costa, e assim acedendo &
propria casa-grande. (Ronaldo Vainfas, A heresia dos indios, pp. 96, 116).
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As alusodes a esta mulher sdo, por certo, misteriosas. Existem referéncias a
uma amerindia que viveria com Anténio — o qual se cognominava de Papa da
santidade — e que também seria conhecida como «Mae de Deus» ou india Santa
Maria, a qual denominavam «Mae de todo o Mundo» 27 E é com base nestes
dados, mais ou menos incertos e, semn duvida, obscuros, que se tem vindo a
elaborar estudos que tentam elucidar o que sucedeu durante este fenémeno.
Suportando-nos nestes exemplos, de que a investigacdo histérica esta
constantemente a tentar esclarecer o que sucedeu outrora, ainda que os dados
concretos sejam poucos, decidimos-nos igualmente pela tentativa de clarificar um
pouco mais o que sucedeu com as indias que estudamos, tentando compreender

0s seus comportamentos.

Contudo, quando observamos o relato dos actos atribuidos & india Santa
Maria, j4 ndo podemos mencionar que estamos simplesmente a vislumbrar ac¢des
que nos recordam comportamentos tipicamente pertencentes aos elementos
masculinos das sociedades amerindias. E algo diferente especular sobre o que é
dito acerca desta mulher e ler o que se escreve sobre as indias de Sdo Vicente ou
Pernambuco, que pregavam de noite, como descrevemos anteriormente. Estas
altimas apenas reflectiam, de forma ténue, os comportamentos que tinham
apreendido no seu passado recente. A «Mae de Deus» é uma india que, em
resposta a uma cada vez mais perceptivel alteracdo da realidade em que os

amerindios viviam, se transforma realmente numa caraiba.

Um caso interessante, que podemos relacionar com o aparecimento destas
mulheres caraiba, ¢ o das xamas mapuche. Fa-lo-emos pela raridade da existéncia
de xamas femininos, tal como sdo incomuns as informagdes relativas a mulheres
caraiba entre os indigenas brasileiros. Ronaldo Vainfas refere mesmo que «nio ¢
surpreendente, afinal, que as mulheres caraibas fossem raras entre os tupi: nao

havia qualquer figura feminina na mitologia heréica tupinamba4, & excepgao das

207 Ronaldo Vainfas, A heresia dos indios, p. 115.
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esposas de Tamandaré e Aricute; os ancestrais eram todos homens, homens -

deuses de uma cultura de linhagem patrilinear» 208,

Por isso referimos que as indias que observamos na correspondéncia tentam
ser, por vezes, um espelho dos papéis masculinos da sua sociedade; porque esta
era, sem duavida, de cariz masculino, e se ndo existiam mulheres - deusas que
servissem de exemplo acs comportamentos mais invulgares das mulheres, elas
apenas os poderiam ter apreendido com os homens, pela observaciao das suas
acgOes e atitudes. Julgamos igualmente que, da comparagdo entre os fenémenos

brasileiro e chileno, poderemos retirar algumas pequenas conclusdes interessantes.

Comecemos pois por elucidar quem sao estas mulheres xamas mapuche. Os
mapuche ou povo araucano eram constituidos por trés grupos étnicos, aquando
da chegada dos espanhdis em 1536, possuindo todos usos e costumes similares.
Habitavam na 4rea geografica que actualmente conhecemos por Chile, e onde
ainda se encontram os seus descendentes, que tentam preservar as tradigdes e
crengas dos seus antepassados 2°. Quando os europeus contactaram os mapuche,
estes amerindios sul - americanos possuiam como xamas individuos do sexo
masculino, descritos como sendo pessoas doentes e sensitivas, sujeitas a varios
tipos de distirbios fisicos que os tornavam de compleicdo fisica débil. Podiam
inclusivamente, em alguns casos, apresentar diferengas dos restantes membros do
grupo, como por exemplo, serem hermafroditas, travestis ou homossexuais 210,
Todavia, nenhuma destas caracteristicas parecia impedi-los de se tornarem xams,
antes pelo contrario, poder-se-fam tornar razdes para que aqueles aceitassem este
papel e tivessem uma maior «urgéncia» em fazé-lo, como se nio pudessem deixar

de atender a um chamamento divino 211,

Estudiosos como Micha Titiev, o primeiro antropdlogo que viveu entre os

descendentes destes mapuche, Alfréd Metraux, e June Bedford, que apresenta um

208 Ronaldo Vainfas, A heresia dos indios, p. 116.

29 Eduardo Agustin Cruz e Marisol del Carmen Moya, L gran guerra mapuche 1536 - 1883 y su
g’royeccién en la literatura chilena y espariola, Rehue Fundation, Amstelveen, Holanda, 2004, p. 3.

10 June Bedford, “The Mapuche female Shaman: The Machi”, pp. 215 - 216, 219.



excelente artigo sobre as mulheres xama mapuche, sdo uninimes em considerar
que, em tempos histéricos diferentes se encontrariam xamas masculinos e xamas
femininos entre estas populacdes. A alteracio foi progressiva e deveu-se
maioritariamente ao facto dos europeus terem introduzido o catolicismo em
territério chileno. Ou seja, primeiramente encontrariamos entre estes indios,
xamds masculinos, e posteriormente, as mulheres terdo absorvido esse papel.
Carlos Aldunate del Solar terd mesmo dito: «According to the early chroniclers
and travellers, this profession was exercised only by men endowed with sexual
ambiguity, a characteristic of the Gods. At the present, due to European and
Christian influences, this role is played mainly by women, without any bisexual

attributes» 212,

Desconhecemos quando se tera produzido a mudanca. Apesar de gradual,
devera ter existido uma época em que a predominincia de um género sexual
ultrapassaria o outro, até que as mulheres reivindicassem como seu, e de forma
definitiva, o papel de xamas 213, Contudo, como em muitas outras ocasifes, nao
conseguimos, mesmo sabendo que ela existe, lancar mao a bibliografia mais
esclarecedora, inexistente no nosso pais. Ndo obstante, sabemos sim que a
europeizagdo e cristianizacao da regido do Chile é factor chave para conhecermos
o «porqué» da mudanga. E, neste aspecto, as mulheres xamas chilenas aproximam-

se das indias caraibas, como a referida «Mae de Deus».

Ronaldo Vainfas vé no surgimento de uma mulher caraiba a presenca cada
vez mais forte da religiosidade europeia no Brasil, em particular da forte
evangelizagdo jesuitica, considerando assim que o papel desta india é um produto

criativo das aldeias da Companhia de Jesus, onde se catequizava, baptizava e

2 June Bedford, “The Mapuche female Shaman: The Machi”, pp. 215 - 216.

212 Bstas palavras encontrar-se-ao no catdlogo Mapuche, seeds of the Chilean Soul, de 1992, que surgiu
no ambito de uma exposicao sobre o povo mapuche, efectuada em Filadélfia. Por nio podermos
recorrer a obra original, retirimos esta referéncia da obra de June Bedford, “The Mapuche female
Shaman: The Machi”, p. 220.

213 Que implicava manipular o fogo, serem responsédveis pela vida e pela morte, trazer a chuva,
fazer previsdes sobre a guerra e outros assuntos futuros, trazer a boa sorte para actividades
comunais e, acima de tudo, curar os doentes. June Bedford, “The Mapuche female Shaman: The
Machi”, p. 217.
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difundia, de forma cada vez mais activa, o culto da Virgem Maria, mae de Deus.
Visto que, na sua religido, aquelas mulheres ndo possuiam mais do que homens -
deuses, as amerindias teriam assim uma possibilidade de se identificarem com a
made de Cristo, utilizando-a como modelo de virtude e rectiddo. Para Vainfas, todo
este processo se inicia nos aldeamentos, no que ele mesmo refere como «(...)
confusdo entre bispos e caraibas, entre “pai grande” e padre Margal, entre “Terra
sem Mal” e “Terra Santa” (...)» %4, Sem a estadia nas aldeias, os indigenas ndo

teriam produzido este fendmeno sincrético.

As palavras contidas no artigo de June Bedford e escritas por Ronaldo
Vainfas nas suas obras, podem auxiliar-nos a compreender a aproximagio que se
poderé efectuar entre estas amerindias, chilenas e brasileiras. Podemos mesmo
compreender que entre elas existe alguma similaridade, porque foram
influenciadas pelos europeus e pelas suas crencas, produzindo-se alteracdes nos
seus comportamentos. E Ronaldo Vainfas vai mais longe, quando atribui todas as
mutagdes e hibridismos patentes neste fenomeno de Jaguaripe, — incluindo a
presenca de uma mulher caraiba — a influéncia jesuitica e ao seu trabalho
evangelizador na col6nia brasileira. Para este historiador, sem a Companhia de
Jesus e as suas aldeias ndo teriam existido fenémenos como aquela santidade, e
nem mesmo a presenca de uma mulher amerindia que, a dada altura, lideraria

parte da propria seita 215,

Porém, e de forma a finalizarmos este tema, desejamos uma vez mais chamar
a atencdo para o0s acontecimentos que encontramos na correspondéncia jesuitica.
E, assim sendo, consideramos legitima a colocacdo da seguinte questdo: sera
possivel encarar estes fenémenos, relatados pelos missionarios, e os da Santidade
de Jaguaripe ou similares, como casos que possuam uma interligacio? Em
resposta a esta pergunta, concluimos que sim, pois estes sucessos, datados de
1551, parecem prenunciar o que viria a suceder, anos depois, em Jaguaripe e

noutros locais. Nestes que considerdmos como pequenos fendémenos de

14 Ronaldo Vainfas, A heresia dos indios, pp. 116 - 117.
215 Ronaldo Vainfas, A heresia dos indios, p. 117.
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sincretismo, antevemos os prenuncios daqueles fenémenos, de maior impacto e
mobilizagdo; porque, com o crescimento da presenga jesuitica no territério, e com o
fortalecimento da evangelizacdo, o quadro das muta¢des do pensamento, das
alteracdes dos costumes, dos hibridismos, dos confrontos mais ou menos velados,
agravar-se-a progressivamente, enquanto os amerindios tentam salvar a sua

cultura, passado e tradigao.

O que os inacianos relatam sdo as «sementes» que, com o passar dos anos,
germinardo, criando fenémenos como as santidades, quer elas sejam a de
Jaguaripe ou outra qualquer, menos conhecida. Nestas mulheres de Sdo Vicente e
Pernambuco podemos quase observar os preniincios da mulher - carafba descrita
pelos autos de Visitagdo, e estudada por historiadores e investigadores. Mulheres
que lideram, mulheres que falam, mulheres que ndo esqueceram o dom da palavra
ou as suas tradi¢Ges mais antigas, pertencentes as suas aldeias. O dom da palavra
nao tinha sido olvidado. Mais tarde, eventos como o de Jaguaripe necessitardo da
palavra, anunciada a quem a desejasse ouvir; e o caraiba era sempre o transmissor
de uma mensagem, sendo que Anténio Tamandaré era tido como um verdadeiro
caraiba. Mesmo que, tal como sabemos hoje, tentha passado pela aldeia jesuitica de

Tinharé.

Nao obstante, ¢ necessario compreender o seguinte aspecto: os exemplos de
pregacdo nocturna que descrevemos no inicio desde sub - capitulo ocorreram no
ano de 1551, o que significa que as indias envolvidas nestas prega¢des ndo teriam
ainda, sob o0s seus ombros, o peso de uma grande evangelizacdo da Companhia de
Jesus. E o relato que nos transporta para a regido de Pernambuco é ainda mais
interessante, porque se trata de um anunciar da vinda dos religiosos ao local,
sendo que a ac¢ao se produziu antes da chegada dos inacianos, ou imediatamente
apos a mesma. Ou seja, os padres ainda nem sequer tinham comegado os seus
trabalhos de evangelizacao! Assim sendo, este fenomeno especifico ainda ndo
pode ser atribuido ao jesuitismo e ao seu trabalho de cristianizacdo dos

amerindios.
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Desta forma, julgamos poder afirmar que nem todos os fenémenos
sincréticos, por mais ténues que sejam, sdo fruto do trabalho da Companhia de
Jesus em terras brasileiras. Com esta afirmacdo ndo pretendemos contradizer, de
forma categoérica, as palavras de Ronaldo Vainfas, pois compreendemos desde
logo que a Santidade de Jaguaripe é, sem sombra de divida, de maiores
proporcdes que o fenémeno que aqui abordamos. Os membros daquela santidade
foram claramente influenciados, e de forma mais profunda, pelos conhecimentos
que absorveram nas aldeias inacianas. O que pretendemos sim é acrescentar algo &
perspectiva daquele investigador, uma perspectiva que se cinge a fenémenos mais
tardios, sempre vistos numa pespectiva poés - 1549, data em que os inacianos

aportaram ao Brasil.

Desejamos assim relembrar que a propagacido da fé catdlica nas terras
brasileiras ndo se inicia com o0s jesuitas, embora sejam os membros desta ordem
religiosa os responséveis pela grande disseminagdo da fé cat6lica naquele
territério 216, Todavia, os préprios jesuftas se queixavam do mau exemplo que os
padres seculares davam aos brancos e indios; porque eles ja se encontravam no
Brasil antes de 1549. Podemos pois referir que o Cristianismo antecedeu os padres
da Companhia. Este poder-se-ia encontrar mais enfraquecido pela distancia de
Portugal, e os brancos encontrar-se-fam, por vezes, a viver em situacdes dubias no
que dizia respeito a moral, a fé e aos bons custumes. Situactes que foram, desde
logo, criticadas pelos religiosos da Companhia nas suas cartas. Contudo, é
inegavel que, antes da chegada inaciana, a fé em Cristo ja tinha sido levada para a
colonia. Tinha partido nas caravelas, com os colonos, com os donatéarios, com os

membros da Igreja, e até mesmo com os franciscanos, que antecederam os jesuitas,

apesar de ndo terem sido tdo bem sucedidos.

218 Como refere Alida C. Metcalf, a Companhia de Jesus era a forca religiosa mais importante de
todo o Brasil quinhentista, e influenciaram profundamente a colénia. Com a sua forma de
doutrinar os indios, com as suas pregacgdes, autos religiosos representados em aldeias, vilas e
missdes, com as suas palavras, nao € de estranhar que, para além de promoverem a cristianizagio
dos indios, lhes provocassem a confusao, e surgissem fendmenos que misturavam tradicao e
catolicismo. Alida C. Metcalf, “Os limites da troca cultural: o culto da Santdade no Brasil
Colordal”, pp. 46 - 47.
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Talvez isto possa explicar o que se passou em Pernambuco, porque tudo
sucedeu no momento em que padre Noébrega e padre Pires colocavam, pela
primeira vez, os seus pés na regido. Nunca um jesuita tinha visitado a zona
pernambucana. Mesmo assim, referenciavam-se mulheres que saberiam os
rudimentos do catolicismo, que desejavam a chegada dos padres para aprenderem
e saberem mais, saindo assim do estado «selvagem» em que se encontravam, como
a propria carta relata. Nao esquecamos, todavia, que lidamos com o testemunho
dos inacianos; ndo sabemos exactamente o que se passou e, como tal, ndo
saberemos jamais se elas realmente se consideravam a sair de um pretenso estado
«selvagem»... Todavia, nés nunca saberemos com precisdao o que sucedeu no
passado. E, nestes casos, possuimos realmente poucos dados, e ndo temos os
depoimentos provenientes de ambas as partes; os indios ndo possuiam escrita e,
como tal, apenas podemos considerar e analisar uma das partes, a que redigiu

sobre 0s acontecimentos.

Assim mesmo, ndo consideramos de menor valia estudar estas declaracdes
inacianas, tal como foram estudados os testemunhos concedidos frente a Heitor
Furtado, referentes a Santidade que se instalou em Palmeiras Compridas. Nem a
«Mae de Deus» nem Antonio Tamandaré compareceram para depor; tudo o que
sabemos hoje advém das palavras daqueles que enfrentaram a justica da Santa
Madre Igreja, naquela que foi a primeira Visitacao Inquisitorial a terras do Brasil.
E mesmo assim, Jaguaripe transformou-se num dos acontecimentos mais

interessantes da historiografia quinhentista brasileira.

Assim, e tendo em conta o que os inacianos reportaram, pela noite saiu uma
mulher, india, habitante em Olinda, Pernambuco, que nio conhecia os inacianos,
que ainda ndo tinha sido alvo da sua evangelizacdo, mas que a desejava, porque
conhecia Cristo e a fé que os colonos europeus levaram para a terra dos seus
antepassados! Tanto ela, quanto todas as indias e indios que habitavam nestas
povoagoes, contactaram diariamente com os reinéis, vivendo o seu dia a dia. Pelo
que nos questionamos: todo e qualquer fenémeno sincrético, como os que

encontramos nas cartas, sdo produto do jesuitismo? Consideramos que nio.
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Todavia, é-0 inegavelmente fruto do Cristianismo que, em meados da década de
1530, comecara a influenciar, cada vez mais, o territério brasileiro. Tal como no
caso mapuche, também aqui entendemos que a europeizacdo e cristianizagdo
trouxe, por si s6, mudangas a regido, as quais se vieram a agudizar com os

trabalhos de catequese dos jesuitas.

Os inacianos ficavam, inclusivamente, bem impressionados com casos como
estes, protagonizados por estas indias. E motivados pela presenca de tais
exemplos, pensaram entdo em coisas tdo raras como recolher estas mulheres em
casas proprias, para que estes modelos, tendo sido por eles encontrados, nao se
perdessem e pudessem servir de paradigmas da sua missionacdo. E o que

analisaremos de seguida.

4) «Recolhimentos de Mogas» para indigenas: uma ideia da Companhia de

Jesus no século XVI

O estabelecimento portugués no Brasil foi lento, e predominantemente um
fenémeno que, durante muito tempo, se processou quase exclusivamente no
litoral. Conhecer o Brasil actual, em que podemos encontrar delimitadas as suas
fronteiras, ¢ um conhecimento que deriva de um processo complexo e moroso.
Continua a ser um territério vasto, que encerra dentro de si, mistérios varios, e até
mesmo povos incontactados, que preservam a esséncia daquilo que o territério foi

outrora, em tempos ja idos, num passado cada vez mais remoto 27

No século XVI, este era um territorio totalmente desconhecido, e que, mesmo
depois da chegada europeia, permaneceu geograficamente distante. A viagem
entre Portugal e o Brasil era longa e cheia de perigos e, assim sendo, nido é de
estranhar que fosse empreendida por homens, sendo poucas as mulheres que se

dirigiam para esta parte tdo longinqua do Império. Tornou-se natural que mdes,

217 Actualmente existem mesmo etnias que os especialistas da FUNAI tentam manter numn estado o

mais proximo possivel da sua pureza original. Como diria Sydney Possuelo: «Ndo quero saber que
lingua falam os flecheiros [tribo incontactada] ou que deuses veneram. 56 quero protegé-los».
{Scott Wallace, “ Através da Amazonia”, National Geographic Portugal, Agosto, 2003, p. 6.)
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irmds e esposas ficassem no Reino, vivendo possivelmente a va esperanca de

partirem, um dia, ao encontro dos homens da sua familia.

Desta forma, sabemos hoje que poucas eram as mulheres brancas que
empreendiam esta viagem. E a Coroa, tal como os outros agentes colonizadores
estabelecidos no Brasil, cedo se deparou com o problema da falta de mulheres
reindis, questionando-se acerca de como resolver este problema. Tentaram
fomentar o casamento entre as poucas mulheres brancas que ali existiam, e os
homens que as aceitassem, desde que livres para casarem com elas. Alguns nio
poderiam fazé-lo; eram ja casados no Reino, onde eram esperados pelas suas
esposas. Existiam, contudo, homens livres, e para fomentar os casamentos entre
brancos, formularam-se até alvaras e cartas régias. Os que ndo pretendessem
seguir o que a Coroa desejava viam-se mais restritos ou confinados numa certa
progressdo social. Ou seja, os homens que n&o acatassem estas ordenacdes oficiais
ver-se-iam limitados na sua propria progressdo dentro dos cargos que pudessem
vir a ocupar, o que pretendia claramente incentivar o matrimoénio entre mulheres e
homens reindis, algo considerado essencial para a conquista e povoamento

daquelas novas terras 218

Todavia, paralelamente a todo este processo de incentivo, a realidade é que
ndo existiam muitas brancas para os homens se casarem, e os reinois recorreriam
assim as mulheres locais, trazendo-as para as povoacdes onde habitavam, o que
trouxe a lume a questdo da miscigenagdo. Os homens descobriram que tinham um
facil acesso as mulheres indigenas, consideradas até mais libertas e sensuais. Este
facto criou em muitos a ideia de que estavam realmente a viver num paraiso

terreal.

Desta forma, a falta de mulheres reinéis levaria a uma procura das negras da
terra, as indias autoctones, que se tornaram para muitos brancos a tnica e tao

desejada hipotese de ter uma mulher. Sendo que, entre os amerindios, a poligamia

218 1 pjla Mezan Algranti, “Honra, devogéo e educagéo: a vida nos conventos e recolhimentos
femininos” in Oceanos. Viver no Brasil colénia, CNCDP, n.° 42, Lisboa, 2000, p. 99.
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era um factor cultural, os homens portugueses depressa entenderam que nio
esbarrariamm em qualquer tipo de objec¢do dos locais, nem mesmo do lado
feminino; assim, no inicio da colonizagdo portuguesa do Brasil, muitos foram os
que recorreram as indias e se amancebaram com elas. Os autdctones viam este
procedimento com franca naturalidade. E a mulher indigena, que conhecia e
aceitava a poligamia no seio das suas aldeias, passou simplesmente a aceita-la, de
igual forma, no seio da nova sociedade que se instalava, a sociedade dos homens

europeus, brancos e colonizadores.

Quando os inacianos chegaram ao Brasil, tornaram-se mais um dos agentes
que, neste jogo de interesses e mobilizacdes, se preocupava com o grave problema
da poligamia. Observaram a poligamia indigena e decidiram erradica-la, mas
notaram igualmente que esse pecado, esse vicio abominavel, teria sido adoptado,
com grande facilidade, pelos homens brancos. Os jesuitas encontravam-se
realmente chocados com a forma como os colonos tinham adquirido tdo depressa
vérios habitos e vicios, detectaveis entre os autéctones, demonstrando-se assim tio
afastados da f¢é catolica. Restava-lhes assim educar os amerindios, extirpando-lhes
os costumes tradicionais, e «arrancar» essas praticas recém - adquiridas aos

proprios colonos 219,

Logo ap6s a sua chegada, e a respeito a questdo da poligamia, os membros
da Companhia pensaram igualmente que a solugéo estaria em recorrer 4 mulher
branca. Comecaram, pois, a pedir que a Coroa enviasse para a coldnia todas as que
estivessem prontas para partir, dispostas a atravessar o Atlantico. Esperavam que
muitas delas fossem orfas, mas também «algumas molheres, que 14 tem pouco
remédio de casamento, (...) ainda que fossem erradas, porque casaram todas muy
bem (...)» %20, Esta seria a solucdo ideal, visto que as mulheres indias eram, para os
jesuitas, um simbolo de tentacdo, ndo sendo capazes de se negarem a nenhum

homem. As reindis seriam o ponto fulcral da tentativa de controlo da

219 Veja-se a nota de rodapé niimero 39.
220 De P. Manuel da Nébrega ao P. Simdo Rodrigues em Lisboa, Baia, 9 de Agosto de 1549, M. B,
vol. [, p. 120. Em 1552 ainda se pedia para Portugal que estas mulheres brancas, de vida mais ou
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miscigenacdo que se estava a produzir no territério. José de Anchieta diz,
referindo-se as negras da ferra: «(...) las mugeres andan desnudas y no se saben
negar a ninguno, mas aun ellas mesmas acometen y importunan los hombres
echandosse con ellos en las redes, porque tienen por honrra dormir con los

christianos.» 221,

Logo, acabar com a mancebia era essencial, e de preferéncia levando os
brancos a casarem-se igualmente com brancas. Isto se 0s homens pudessem casar,
porque alguns tinham o j4 mencionado impedimento da bigamia, sendo casados
nas suas terras de origem. A esses restariam apenas duas hipoteses, e os padres
ndo estavam dispostos a que eles fugissem da sua responsabilidade crista. Assim,
tinham de abandonar as suas indias e trazer as esposas de Portugal, pois se nac o
fizessem, deveriam permanecer sozinhos. O Catolicismo néo lhes permitiria, como
é l6gico, o amancebamento, e o casamento que possuiam em Portugal também ndo
lhes permitia estabelecer uma nova ligacdo com uma india; pelo menos nado de

uma forma moralmente correcta e dentro dos preceitos da Santa Madre Igreja.

Nédo obstante, os jesuitas depressa compreenderam que as mulheres que
vinham do Reino chegavam em pequeno nimero e que, apesar de todas poderem
casar muito bem, ndo eram suficientes para todos os homens solteiros que ali se
encontravam. Como é evidente, vendo-se sozinhos, estes recorriam imediatamente
as indias e 4 mancebia, fossem eles solteiros ou casados. A miscigenagao tornava-
se tdo inevitavel quanto o pecado. Os inacianos comecaram entdo a entender que
extirpar a mancebia a0 homem branco também nao seria uma tarefa ficil, ou seja,
ndo seria mais facil do que extirpa-la aos proprios amerindios. Como o mais
desejavel nem sempre podia ser efectivado, decidiram que, aos homens brancos da
colonia, restaria apenas uma alternativa: assumirem uma atitude de protecgio as

indigenas com que partilhavam maritalmente a sua vida.

menos honrada, fossem enviadas para o Brasil, como podemos ver na carta de P. Manuel da
Nébrega a D. Jodo 111, Rei de Portugal, [Baia, principios de 1552], M. B., vol. 1, p. 344,

221 (Carta do Ir. José de Anchieta por comissdo do P. Manuel da Nébrega ao P. Inacio de Loyola em
Roma, Piratininga, Julho de 1554, M. B., vol. II, p. 77).
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Os poligamos precisavam de ser afastados do grave pecado que cometiam, e
o homem branco que se encontrasse a viver com mais de uma mulher teria que
escolher apenas uma, abandonando as outras e tomando a escolhida como esposa.
A outra ou outras, ficariam livres para se casarem com quem as desejasse, mas
sempre seguindo as mesmas regras, ditadas pela Igreja. Os jesuitas
compreenderam ainda que teriam que ter em conta os casos de mulheres
amerindias que, ao invés de ficarem a espera de um novo casamento, no seio das
comunidades portuguesas, optariam por retornar aos seus, voltando para as suas
aldeias 2. Ndo as podiam, como é evidente, impedir de partir, caso esse fosse o

seu desejo.

Refira-se que houve claramente uma auséncia de compreensdo, da parte
destes religiosos, do que era a poligamia indigena, que foi vista como um mero
pecado de luxdria e sensualidade. Nao a viram como uma forma de prestigio, que
poderia ser obtida pelos membros mais importantes da aldeia, servindo
igualmente como forma de criacdo de aliangas entre os grupos. Porém, para os
indigenas a sua realidade era exactamente essa, sendo que a unido com uma
mulher poder-se-fa transformar nesse vector de alianga, o qual foi bastante
aproveitado pelos recém - chegados. Desta forma, a poligamia do homem branco
podera ser vista sob dois aspectos: o da necessidade de companhia feminina, com
o seu lado carnal evidenciado pelos jesuitas; a unido que fortalecia os lacos entre
os locais e os colonos. Assim, quer se encontrasse nas suas aldeias, quer vivesse no
seio da sociedade colonial, a mulher india poder-se-ia transformar num simbolo
de alianca, concertada entre as duas partes, até que o futuro ditasse a sua

manutencéo ou ruptura 223,

222 By carta de 1551, Diogo Jacome refere a poligamia branca, esse pecado que ndo podia ser aceite

pelos inacianos, e que levava alguns homens a viverem «apartados da Igreja;» in Carta do Irmao
Diogo Jacome aos padres e irmdos de Coimbra, [S. Vicente, Junho de 1551], M. B,, vol. I, p. 245,

223 Veja-se o caso de Diogo Alvares Correia, o Caramuru, que teve por companheira a célebre
india, de etnia tupinambd, chamada Paraguagu. Esta mulher foi um importante vinculo de unido
entre o portugués e a sua tribo, e acabaria por viajar com ele para a Europa, onde foi baptizada com
o nome de Catarina, e se casou com Diogo Alvares, em 1528. (Janina Z. Klawe, “O papel das
mulheres nos descobrimentos e na expansdo portuguesa” In O rosio feminino da expansio portuguesa,
vol. I, Cadernos Condicdo feminina n.° 43, Comissio para a Igualdade e para os Direitos das
Mulheres, Lisboa, 1995, p. 254.
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Todavia, podemos questionar se esta visdo inaciana, referente a poligamia, se
manteve imutavel. Terdo os inacianos reflectido acerca do habito da poligamia? O
que puderam observar, em especial no que refere ao aspecto das aliancas, néo tera
proporcionado momentos de ponderagdo sobre as mesmas? Reflexdes sobre as
unides entre brancos e indigenas, e sobre as possibilidades de as utilizarem em
proveito proprio, para fins evangelizadores? Em resposta a estas interrogagdes,
consideramos que os inacianos demonstraram que, depois de ponderarem,
chegardo a conclusdo de que as indias cristianizadas e a habitarem no meio
colonial, poderiam ter um importante papel de unidio entre as suas aldeias e as
povoagbes a que agora pertenciam, as povoagOes portuguesas. Casadas com
homens brancos, elas estabeleceriam lacos entre o meio tradicional e a nova
religido, podendo inclusivamente servir de exemplo de evangelizacao. O que nio
significaria, como & evidente, que as aliancas ou pactos fossem inquebréaveis 224,
Néao o eram dentro das povoagdes autdctones; também ndo existia qualquer

garantia de que o seriam, no meio colonial.

Assim mesmo, iss0 ndo simbolizaria controlo total sobre a mulher indigena.
Mesmo casando mulheres amerindias ou mamelucas com homens europeus, estas
poderiam sempre abandonar tudo e partir, deixando os maridos e a nova
sociedade que as acolhera. Os inacianos sempre consideraram que os indios nunca
deixariam de ser inconstantes, como era proprio dos que nasciam naquelas terras.
Quando uma mulher partia, transformava-se em apenas mais um caso
demonstrativo de quédo correctos os inacianos estavam, sendo que essa
inconstancia permanecia meramente adormecida nos indios, & espera de ser

acordada.

224 () irmdo Vicente Rodrigues menciona, em carta de 1552, o caso de um indio, ja cristao, e filho de
um Principal, também evangelizado, que tendo ido & guerra com os seus, fez um cativo, e foi
compelido a entregé-lo aos parentes da sua mulher, para que aqueles o comessem. Acabara por,
neste seu relato, demonstrar como as aliangas entre familias podiam romper-se, sendo que se ele
ndo entregasse o dito inimigo, os cunhados lhe tomariam a mulher, o elemento de unido e alianca
entre eles, e esta retornaria a familia dos seus irmdos. Ndo desejando que isso acontecesse, ele
acabaria por ceder. Carta do [irmdo Vicente Rodrigues por comissac do Governador do Brasil,
Tomé de Sousa, ao . Simdo Rodrigues em Lisboa], [Baia, Maio de 1552], M. B, vol. I, p. 319.
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Demonstrando como tudo podia acontecer, o irmdo Diogo Jacome remete-
nos para dois casos de fuga, datados de 1551: um deles ocorre quando uma india,
que ha muito vivia entre os colonizadores, fugiu e desejava regressar para se
vingar, tornado-se tdo ma «que persegue aos indios a que venham dar guerra aos
brancos e que diz muyto mal». O outro caso referencia duas mesticas ainda novas
e possivelmente irmas, que terjam fugido aos seus maridos, ambos colonos
brancos, e procuravam igualmente a vinganca. Estas mulheres teriam sido as
responsaveis pelo ataque a uma fortificacio que protegia Sdo Vicente e que

Serafim Leite referencia como Bertioga 2.

Existiam indias que fugiam, e indias que se sentiam desamparadas e
decidiam simplesmente retornar ao seio das aldeias dos seus parentes. Fosse qual
fosse a razdo, entre fugas e partidas para o sertdo, quebrava-se a alianga; uma vez
quebrada, passaria a existir uma clara falta de confianga da parte dos padres face a
estas mulheres. Outrora a sociedade colonial exercera sobre elas um suposto poder
de «domesticacio» dos seus habitos. Mal esse fio de relacionamento se quebrasse,
e elas se embrenhassem no sertdo, voltariam a ser potenciais deménios, fora do
controlo da Igreja: «Assi que isto diz que causaram estas mulheres com muytas
maiores diabolidades que nestas terras se fazem, de maneira que aguora vereis

quam grande o demonio faz a misericérdia de Deus, que no cabo faz tamanha.»22,

Contudo, poderia existir um desejo de permanecer na nova sociedade.
Vejamos o caso das mulheres que, uma vez amancebadas com brancos e
abandonadas por estes, ndo desejassem sair das colonias. Contrariamente aos
casos anteriores, estas continuariam a depender dos colonizadores. Entdo, o que
aconteceria a estas autoctones, depois de ficarem livres, visto ndo desejarem o
retorno ao que lhes era tradicional? O que poderia ser feito por aquelas mulheres,

muitas delas possuidoras do sacramento do baptismo, e ainda no inicio do seu

225 . - . < A
As duas referencias encontram-se em: Carta do Irmdo Diogo Jacome aos padres e irmaos de

Coimbra, [S. Vicente, Junho de 1551], M. B., Vol I, pp. 245 - 246.

226 Ainda relativamente ao caso das mesti¢as que, mesmo casadas com brancos, fizeram a guerra
aos de Sao Vicente. O que demonstra que, indias ou mesticas, uma vez saindo da sociedade
colonial, retornavam ao estereétipo de «diabélicas». In Carta do Irmdo Diogo Jacome aos padres e
irmdos de Coimbra, [S. Vicente, junho de 1551}, M. B., Vol [, p. 246.
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processo de cristianizagdo? Era claramente necessario que nio fizessem o que as
outras indigenas faziam, ou seja, ndo se deveriam quebrar os lagos existentes.
Dever-se-ia fazer o oposto, os lacos deveriam ser estreitados, pois as proprias
indigenas demonstravam o seu desejo de ficar. Os inacianos compreenderam este
fen6meno, e sentiram a necessidade de «deitar mao» a estas mulheres, para que
ndo se perdessem como as outras. Padre Manuel da Nobrega considerou este

projecto bastante vidvel.

Iniciou-se entdo a tarefa de pensar o que poderia ser feito para que elas nao
partissem. Esse desejo era natural entre os inacianos; os religiosos sentiam-se
responsaveis por todas as mulheres autéctones a partir do momento em que estas
eram retiradas do pecado da mancebia. Os outros homens, brancos e indios,
acabariam por partilhar da mesma visao dos membros da Companhia, imputando
responsabilidades acrescidas aos padres porque, uma vez libertos do
COMPromisso para com as suas mancebas, consideravam que elas deveriam
permanecer sob tutela inaciana. Padre Leonardo do Vale demonstra-o claramente
quando nos relata o caso de um homem indio que, estando doente, desejava o
baptismo, mas ndo o podia receber por estar amancebado com duas mulheres.
Tendo uma delas sido a escothida para casamento, o préprio indio se referiu a

outra, dizendo «(...) a outra casase ho padre com quem quisesse.» 227,

Os padres sentiaram a necessidade de fazer algo por estas mulheres, e os
proprios homens esperavam que eles orientassem a vida das mancebas que
deixavam. Se elas necessitavam de um tecto, comida, roupa, e de um novo homem
para casar e viver, entdo a responsabilidade de orientagao desses elementos
feminimos no caminho para uma nova vida dependeria apenas dos membros da
Companhia. Dessa forma, cabe-nos analisar o que estes primeiros religiosos
decidiram fazer, o que definiram para essas mulheres quando se deram conta de
que precisavam protegé-las, evitando que se transformassem em mais ovelhas de

um rebanho perdido para a gentilidade. Colocamos entdo duas questdes:

227 Carta do Padre Leonardo do Vale ac Padre Goncalo Vaz de Melo em Lisboa, Baia, 12 de Maio
de 1563, M. B., vol. IV, pp. 18 - 19.
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Poderiam os inacianos criar algum tipo de instituicio que as acolhesse e as
preservasse? E como poderiam tomar conta delas, inserindo-as na sociedade?
Questdes que colocamos actualmente mas que julgamos terem sido as mesmas que

os inacianos colocaram a si proprios.

Facamos pois uma reflexdo sobre o principal tema deste nosso sub - capitulo.
Estamos a referir-nos a ideia inovadora de retiros especiais para as indigenas. Em
suma, uma espécie embrionéria de recolhimentos de mocgas, mas dedicado as
amerindias; ideia que padre Manuel da Nébrega intentou nas terras de Olinda,
Pernambuco. Porque N6brega desejava a continuagdo da cristianizagio daquelas
mulheres, mesmo quando elas se encontrassem sozinhas nas colénias. E tudo seria
feito através de educacdo e vigilancia. Uma vez realizada uma verdadeira
evangelizacdo, padre Nébrega chega a equacionar a utilizacdo dos préstimos
daquelas mulheres para a angariacdo de mais almas para a fé catélica. Assim,

encontramos aqui os prentdncios dos recolhimentos num Brasil de 1500.

Os primeiros comentdrios a acgdo de «recolher» indigenas provéem do
préprio padre Manuel da Noébrega, apesar de ndo se remeterem ainda a factos
produzidos pela Companhia de Jesus. O Provincial tecia entdo comentarios sobre
casas de recolhimento feminino, numa clara apologia aos indios guarani,
considerados como bons gentios naquela terra demonizada. Assim, a noticia que
chegou até nés, através das palavras do préprio Nébrega, foi a de que, antes da
propria chegada dos membros da Companhia, frades castelhanos teriam aportado
no Brasil e rumado para terras guaranis. Ali, teriam comecado a ensinar os indios,
vendo que eles eram capazes de levar uma vida muito correcta. Como os
franciscanos consideraram que os indios se encontravam com uma Gptima
receptividade e aproveitamento na instrucdo, foram entido construidas casas de
recolhimento para homens e mulheres, que viviam nelas como frades e monjas, os

primeiros daquele territorio 2.

228 Informagbes das Terras do Brasil do Padre Manuel da Nobrega [aos padres e irmios de
Coimbra], [Baia, Agosto? De 1549], M. B., vol. I, pp. 148 - 149.
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Todavia, e para além de ndo se tratar de um fenémeno jesuitico, existe aqui
uma clara conotagdo entre estes «recolhimentos» e uma espécie improvisada de
casas religiosas, porque sdo mencionados frades e monjas. Utilizou-se a
terminologia que aponta para homens e mulheres que viveriam de forma
religiosa, como que em pequenos mosteiros, adaptados agora a uma nova
realidade. Esta informacdo, nao se remetendo sequer a aspectos do foro jesuitico &,
assim mesmo, bastante interessante, porque é relatada por Manuel da Nébrega.
Denotamos, desta forma, o interesse de Manuel da Nébrega por estas instituices,
e a interaccdo das mesmas com os amerindios, apesar dos dados ndo serem muito
claros, o que se explica pelo facto do préprio Provincial do Brasil ndo ter

presenciado aos acontecimentos, ocorridos anteriormente & chegada da propria

Companhia ao Brasil.

Passado algum tempo encontraremos a descricdo do caso pernambucano,
que se apresenta de forma mais clara, encontrando-se ja relacionado com os
inacianos. Nao obstante, nio se trata do tnico acontecimento interessante a
ocorrer nesta regido, pois j4 anteriormente vimos que na mesma povoagao tera
surgido o ja referido fenémeno feminino de comunicagdo sobre a vinda dos
padres. Agora veremos como se ensaiou em Olinda o que podemos considerar o

embrido dos recolhimentos de mogas brasileiros.

Decorria o ano de 1551 quando o padre Antonio Pires refere que as mulheres
amerindias, habitantes na zona de Pernambuco, e em especial as indias libertas ou
forras, mostravam grandes sinais de uma evidente devogio a Cristo. Através das
suas palavras também se denota que os membros da Companhia se preocupavam
com a forma como deveriam reagir e proceder para com estas amerindias,
afirmando-se que estas mulheres poderiam ser facilmente afastadas dos pecados e
tentacdes caso os inacianos conseguissem arranjar uma forma de lhes ordenar as
vidas, mantendo-as seguras e afastadas do pecado. Ou seja, era essencial dar-lhes

alguma forma de subsisténcia que lhes permitisse a permanéncia num desejado e
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ambicionado «bom caminho». Este seria o caminho da rectiddo cristd, o caminho

preconizado pela fé catdlica 2°.

Pouco tempo depois, na correspondéncia do punho de padre Manuel da
Nodbrega denotaremos que existia j4 um plano, idealizado por ele para aquelas
indias pernambucanas, demonstradoras de tantos sinais de boa fé. Diz Manuel da
Nobrega: «As indias forras, que hd muyto que anddo com os christdos, em
peccado, trabalhamos por remediar por nom se irem ao sertdo ja que sdo christaos,
e lhes ordenamos huma casa a custa dos que as tinhdo péra nella as recolher e dali

casardo com alguns homens trabalhadores pouco a pouco.» 20,

Refere-se, assim, e de forma clara, a mulheres que se encontravam a viver
entre os portugueses. Em especial as indias forras mas, de uma forma geral, a
todas as mulheres que viviam com os brancos hd algum tempo, estando assim
inseridas no novo espago colonial. Destas ligacdes existiam, em muitos casos,
filhos, meninos e meninas mesticas. Portanto, padre Manue] da Nébrega referia-se
a mulheres que viviam no Brasil das col6nias portuguesas e ndo no Brasil das
aldeias amerindias. Eram elas indias que partilhavamn as suas vidas, mas
igualmente os seus pecados, com os homens brancos. Indias que, por vezes,
poderiam parecer mais cristianizadas do que realmente se encontravam, podendo

surpreender tudo e todos e, fugir ou partir para junto dos seus parentes.

Assim mesmo, os inacianos depositavam uma grande confianga nas que
diziam possuir o grande desejo de ficar, considerando que elas teriam um possivel
papel de grande importincia na propagacdo da fé. Era por isso que pretendiam
recolhé-las, tomar conta delas, educa-las e evangelizd-las; porque uma vez

arrancadas a mancebia e a outros pecados tradicionalmente indigenas, prestariam,

229 Veja-se em: Carta do Padre Anténio Pires aos padres e irmdos de Coimbra, Pernambuco, 2 de

Agosto de 1551, M. B., vol. I, p. 263.

23 Carta do Padre Manuel da Nébrega aos padres e irmdos de Coimbra, Pernambuco, 13 de
Setembro de 1351, M. B., vol. 1, p. 286. Em outra menciona: «Damos ordem a que se faga huma casa
para recolher todas as mogas e molheres do gentio da terra que ha muitos annos que vivem antre
os christios, e sam christds e tem filhos dos homens branquos;» in Carta de Padre Manuel da
Nébrega a D. Joao I, Rei de Portugal, Olinda, [Pernambuco], 14 de Setembro de 1551, M. B, vol. I,
p- 292
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na opinido de Manuel da Nébrega, um importante papel na nova sociedade que

surgia, e na nova fé que se implantava.

Bem educadas, e casadas com brancos que necessitassem de uma esposa, niao
correriam tantos riscos de retornar as suas aldeias 2!. Essa era a esperanca
jesuitica. Estas mulheres tornar-se-fam as sementes de uma nova alianga, o
corolario desejavel por padre Manuel da N6brega para o inicio da evangelizacao;
ideia que tera sido inclusivamente bem aceite por José de Anchieta, que se refere a
alianga pelo casamento como algo importante para que uma nova sociedade
vingasse naquelas terras. Quanto as mulheres, aparentemente também desejariam
este seu novo papel, entrando assim numa nova fase das suas vidas. Os inacianos
assim o reportavam: «Todas anddo com grande fervor e querem emendar-se de
seus peccados e se confessao ja as mais entendidas e sabem-{se] muy bem

accusar.» 22,

Os padres, como é légico, rejubilavam com este desejo ardente de
cristianizagdo, especialmente padre Nébrega, que tinham grandes planos para
elas. Assim, entendia-se que estas mulheres poderiam vir a prestar um grande
servico a propagacdo da fé. Para Manuel da Nébrega era a importante missdo
daquelas mulheres, a de resgatar e salvar as gentes do sertdo: «Estas, depois de
mais arreigadas no amor e conhecimento de Deus, ey-de ordenar que vdo pregar
pollas aldeias de seus parentes, e certo que algumas vejo claramente obrar a
virtude [do Altissimo]. Ganhamos também que estas nos trardo meninos do gentio

para insinarmos e [criarmos] em huma casa que para isso se ordena [e ja se faz e

231 E os mesmos homens que as tinhdo ordendo esta casa, porque ali douctrinadas e governadas

por algumas velhas delas mesmas, pollo tempo em diante muitas casardo e ao menos vivirao com
menos occasiom de pecados; e heste hé ho milhor meio que nos pareceo por se nam tornarem ao
gentio». (Carta do Padre Manuel da Nébrega a D. Jodo I, Rei de Portugal, Olinda [Pernambucol],
14 de Setembro de 1551, M. B, vol. I, p. 292,

2% Carta do Padre Manuel da Noébrega aos padres e irmédos de Coimbra, Pernambuco, 13 de
Setembro de 1551, M. B., vol. I, p. 286. N6brega refere o mesmo em carta a D. Jodo III: «Antre estas
h& muitas de muito conhecimento, e se confessao e sabem bem conhecer os peccados em que
viverdo;» (Carta de Padre Manuel da Nébrega a D. Jodo II, Rei de Portugal, Olinda [Pernambuco],
14 de Setembro de 1551, M. B., vol. I, p. 292).

122



trabalha] nella com muyta pressa e fervor todo ho povo asi homens como

molheres.» 233,

Assim, estas mulheres teriam um importante papel, o de angariar o futuro do
novo territério. Trariam os meninos das suas aldeias para os inacianos educarem;
criancas aquelas que eram vistas como inocentes, que nada sabiam dos maléficos
vicios dos seus pais e restante parentela. Meninos que auxiliariam no plano
evangelizador inaciano, casando-se de forma a acabar com as praticas poligamicas
e a existéncia de filhos ilegitimos. Com estes casamentos imperdir-se-ia
igualmente a fuga de mulheres para o sertdo e estas, que se demonstravam tdo
boas pregadoras, fiéis a nova fé e cheias de desejo de aprenderem e se
catequizarem, poderiam ainda espalhar a palavra de Cristo, trazendo aos padres
mais criangas. Os meninos aprenderiam numa casa especifica que, no caso de
Olinda, ja se encontraria em construcdo. E tudo isto comegaria com um simples
acto: casar estas mulheres com homens brancos 4. Um plano simples e audaz. Um

plano de Manuel da Nébrega para a Companhia no Brasil...

Os 1nacianos observaram, desta forma, que casar os brancos com as negras da
terra, era algo plenamente possivel; trazer as mulheres amerindias para um bom
caminho era um plano viavel e executavel. N6brega desejou ardentemente pé-lo
em pratica, e tal como j4 se construia um local para 0s meninos, também j4 se
eregia o local onde as mulheres ficariam. Contudo, encontrar informacdes sobre
esta forma de recolher e evangelizar amerindias, que ndo sejam os dados
revelados na correspondéncia, ¢ uma tarefa dificil. Raros sdo os autores que
mencionam este caso, no qual se pretendeu recolher indias num estabelecimento
em Olinda; os que o fazem sdo pouco explicitos. A maioria da bibliografia ndo nos

esclarece devidamente sobre o assunto.

233 Carta do Padre Manuel da Nébrega aos padres e irméos de Coimbra, Pernambuco, 13 de
Setembro de 1551, M. B., vol. 1, pp. 286 - 287.

234 Muytos casamentos tenho acertado com estas forras. Que[rera N. Senhor por] esta via
acrescentar sua fee chatolica e povoar esta terra em [seu temor; e slera facil cousa [casar todas,
porque como as| ndo absorverem elles mandarem tomar stado, am-se de casar como poderem hos
homens, como a experiéncia de outras capitanias nos tem insinados, onde se casardo todas quantas
negras forras avia entre christdos.». Carta do Padre Manuel da Nobrega aos padres e irmaos de

Coimbra, Pernambuco, 13 de Setembro de 1551, A1. B., vol. I, pp. 286 - 287.
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Na realidade, apesar de encontrarmos alguma informacio interessante,
lidamos com poucos dados. O interessante é a ideia, o embrido do que mais tarde
conheceremos como recolhimentos de mocas. Provavelmente a idealizacdo de algo
que ndo deve ter sido posto em pratica. Comegar a construir a casa de
recolhimento para aquelas amerindias ndo significa levar por diante a sua plena
concretizacdo. E, na realidade, o plano de padre Manuel da Nébrega nao deverd
ter sido concluido porque as informacdes relativas a recolhimentos de mocas e
outras instituicées de proteccionismo as mulheres, independentemente de estas
serem brancas, indias ou mesticas, sdo todas muito posteriores. Se ele o tivesse
conseguido e se o recolhimento tivesse vingado em terras pernambucanas,
existiriam noticias mais concretas sobre o mesmo. Ndo obstante, todo o tipo de

institui¢do de proteccionismo & mulher nos surge com datas muito posteriores.

Veja-se o caso da Misericordia de Olinda, na zona de Pernambuco. Esta
institui¢do aparece somente nos tfinais do século XV], inicios do século XVII. Entre
as suas fungdes basicas, porque é claramente uma misericérdia, encontramos a de
arranjar casamento para as mulheres 6rfds, pobre e necessitadas, para além de
outros casos comuns, como as visitas a vitvas e a pessoas miserdveis 5. Contudo,
nao surge a mengao de que auxiliasse mulheres, recolhendo-as numa instituicao, e
muito menos nos sdo apresentadas informacdes esclarecedoras em relacdo a

mulheres amerindias.

Quanto a outros tipos de instituicdes que recolhessemn mulheres, e tal como
menciona Caio Boschi, a existéncia das mesmas era muito moderada. Mesmo nos
infcios do século XVIII eram poucas as casas religiosas que albergavam e
recolhiam mulheres, e por outras palavras, raros eram os estabelecimentos
conventuais femininos. Como podemos constatar, estabelecimentos conventuais
ndo sao recolhimentos, s@o verdadeiras casas religiosas, pertencentes a ordens com

ramificacdo feminina. Os recolhimentos de mulheres, com fins de proteccdo das

235 Isabel dos Guimaraes 54, “As misericérdias” In Histéria da Expansio Portuguesa, Vol. II, Circulo

de Leitores, Lisboa, 1998,p. 351
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mesmas, seriam ainda mais raros que os conventos, por toda a América

portuguesa.

Esta posicio dos agentes colonizadores apresenta-se logica quando
observamos que o Brasil era visto como uma terra que precisava de um
alargamento populacional evidente, mesmo nos anos de Setecentos. Assim, poucas
deveriam ser as instituicdes que retirassem mulheres de um normal convivio na
sociedade colonial. Existiriam algumas excep¢des, mas nada nos esclarecemn em
relacdo a mulher indigena. Para 14 daqueles esparsos casos de reclusdo religiosa, é
referido que se podiam recolher certas mulheres desobedientes, adolescentes
desprotegidas e mulheres infiéis, as quais ficariam temporéria ou definitivamente

afastadas das tentacdes do mundo exterior 2.

Estas tltimas ndo viviam, claramente, uma vida conventual. Contudo, a sua
aprendizagem era olhada como algo de muito importante. Através de exercicios
espirituais e oragOes poderiam permanecer igualmente num caminho recto.
Contudo, nem nos conventos, nem nestes casos em que se procuravam recolher e
educar mulheres desprotegidas ou perdidas, e nem mesmo em situacdes de apoio,
como o dado pelas Miseric6rdias, poderemos encontrar mais do que meros
aspectos similares, mas esparsos e pouco claros, daquilo que padre Manuel da
Nébrega pretendia efectuar em terras pernambucanas; aspectos esses que nao sio

sequer alusivos as autdctones.

A ideia do recolhimento de mogas em casa propria, que padre Nobrega
pretendia, era inovadora para a época. Encontraremos recolhimentos
posteriormente, mas somente no século XVII, em que tiveram inicio o
Recolhimento do Desterro na Baia, o Recolhimento da Ajuda no Rio de Janeiro e o

Recolhimento de Santa Teresa em Sdo Paulo 7. Quanto a Pernambuco, teve o seu

236 Caio Boschi, “Ordens religiosas, clero secular e missionagdo no Brasil” in Histdria da Expansdo

Portuguesa, vol. III, O Brasil na balanca do Império (1697 - 1808), direccac de Francisco Bethencourt
e Kirti Chaudhuri, Circulo de Leitores, Lisboa, 1998, pp. 304 - 305.

237 Riolando Azzi, “As ordens religiosas femininas” In Historia da Igreja no Brasil. Primerra época,
direccao Eduardo Hoornaert e outros, Histdria Geral da Igreja na América Latina, tomo II, Editora
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primeiro recolhimento oficial em 1742. Era o Recolhimento do Coragéo de Jesus,
em Iguaracu, e terd sido fundado pelo padre Gabriel Malagrida, que pretendia
assim a fundacdo de uma instituicdo que pudesse assegurar a proteccao das mocas
arrependidas, segundo as proprias palavras de Serafim Leite 28, Todos sdo

posteriores a padre Nobrega e todos sdo casos excepcionais e raros no Brasil.

Assim, resta-nos tentar entender as razdes do fracasso da ideia de padre
Manuel da Nobrega. Existiam claras objecgdes ao seu trabalho, dentro e fora da
Companhia. Contudo, ndo descuramos que o facto de se desejar um recolhimento
ou casa para mogas, especificamente na 4rea de Pernambuco, poder ter sido um
dos factores primordiais para o desfecho negativo que adveio posteriormente.
Nesta capitania, regida por Duarte Coelho, ter-se-a presenciado a uma menor
conversao gentilica. Nesta fase da evangelizagdo brasileira nio existiriam nela
tantas aldeias jesuiticas como as vistas na Baia, porque os proprios colonos nio
aceitaram da mesma forma os religiosos da Companhia. Consideravam que todos
os bracos eram necessérios para o trabalho dos engenhos e desejavam todos os
indios para a servidao, naquela que foi a capitania agucareira por exceléncia, e nao

os pretendiam aldeados pelos inacianos 29,

Por outro lado, ndo podemos negar que existiam igualmente oposices e
debates de ideias dentro da propria Companhia de Jesus. Padre Manuel da
Nobrega e padre Luis da Grd chocavam ideologicamente em alguns aspectos
organizacionais da Companhia no Brasil, sendo que o segundo achava as ideias do
primeiro Provincial um pouco diferentes do que a Companhia deveria ambicionar.
Noébrega e os inacianos acabarao por ser referenciados como em constante conflito,

estando os membros da ordem «escandalizados» ou «alvoracados» com o

Vozes Ltda, Petr6polis, 1977, p. 224; sobre o recolhimento de mogas do Rio de Janeiro veja-se ainda
Serafim Leite, Breve Historia da Companhia de Jesus, p. 159.

%8 Gerafim Leite, Breve Histdria da Companhia de Jesus, p. 104.

%39 Nesta capitania, segundo Anchieta, nunca houve muita conversdo de gentios, sendo que havia
sim muita guerra, em especial com os franceses, o que ja sucedia em vida de Duarte Coelho, € em
especial na época em que a capitania estava nas maos do seu filho. Tal explicaria, em parte, a razio
pela qual ndo existiam quase nenhumas povoagdes indigenas ou aldeias amerindias nesta regio.
José de Anchieta, “Informa¢io do Brasil e de suas capitanias (1584)” in Cartas, informagdes,
fragmentos histdricos e sermoes (1554 - 1594), p. 306].
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Provincial, razao pela qual se tera ordenado que este se retirasse para Sao Vicente,
deixando-se entdo ficar na Baia, como seu substituto, padre Luis da Gra, alguém

que aparentava estar mais a contento de todos 240,

Todavia, na nossa opinido, a maior oposicao as ideias de N6brega surgira, na
pessoa do primeiro Bispo do Brasil, D. Pedro Fernandes, que o Provincial
requesitou tantas vezes, dizendo que a sua vinda era essencial para que o territério
se emendasse verdadeiramente e saisse dos seus pecados. Uma vez na colénia o
Bispo entrara em franca oposicdo com o primeiro Provincial, chegando mesmo a
atacé-lo, por vezes de forma bastante directa, como podemos ver na
correspondéncia patente na Monumenta Brasiliae. D. Pedro Fernandes considerava
insustentével a ideia de adaptacdo, na qual padre Manuel da Nébrega tanto se
empenhava. Questionava-se, por exemplo, como podia o Provincial considerar
correcto que 0s meninos cantassem ao som de musica gentilica, a qual era tocada

com os intrumentos que tinham sido usados em cerimonias de morte no terreiro

241

Na opinido de D. Pedro, estes e tantos outros aspectos eram visivelmente
saidos de uma cabega que nada entendia sobre evangelizacao, e sobre o que fazer
para educar e cristianizar correctamente aqueles povos. Nébrega néo concorda
claramente com o Bispo, julgando-o inclusivamente pouco preocupado com o
gentio, e desabafando em carta a Tomé de Sousa, primeiro Governador do
territério, e seu amigo pessoal: «Trouxe N Senhor o Bispo Dom Pedro Fernandes,
tal e tam virtuoso qual o V. M. conheceo, e muy zeloso da reformagdo dos
custumes dos christdos, mas quanto ao gentio e sua salva¢do se dava pouco,

porque néo se tinha por seu Bispo, e eles lhe parecido incapazes de toda a doutrina

240 .
Termos como «escandalizados» ou «alvoragados» podem mesmo ser encontrados em cartas

escritas pelos inacianos, relatando os problemas que existiam entre Nébrega e o clero regular e
secular da colonia, para além de se referir que o Provincial se intrometeria em todos os assuntos,
independentemente de serem do seu foro ou néo. Para que se possa entender compreendemos que
deve ser consultada a seguinte correspondéncia: Carta do P. Miguel de Torres ao P. Diego Laynes
em Roma, Lisboa, 16 de Maio de 1559, M. B., vol. III, pp. 32 - 35; Do P. Miguel de Torres ao P. Diego
Laynes em Roma, Lisboa, 29 de Julho de 1559, M. B., vol. III, pp. 105 - 108.

241 Carta de D. Pedro Fernandes [Bispo do Brasil] ao Padre Simao Rodrigues em Lisboa, Baia,
Julho de 1552, M. B., vol. I, p. 359. Veja-se ainda Jorge Couto, A construgdo do Brasil, p. 318.
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por sua bruteza e bestializade (...)» 2%2. A oposicdo entre os dois homens teria
tomado proporgdes pessoais grandes, pois Nébrega confessa ainda: «(...) mas
nisto me ajude V. M. a louvar a N. Senhor em sua providencia, que permittio que
fogindo ele dos gentios e da terra, tendo poucos desejos de morrer em suas maos,
fosse comido deles, e a mym que sempre o desejei e pedi a N. Senhor, e metendo-
me nas occasides mais que ele, me foi negado.» 2* Nao podemos deixar de notar

uma certa ironia, a critica mordaz e a inimizade implicita nestas palavras!

Também o bispo criticava ardentemente as opcdes tomadas por Manuel da
Nobrega. A forma como se lidava com a mulher indigena ndo constitufa excepgao.
As criticas do bispo sdo escritas e apresentadas directamente ao padre Simdo
Rodrigues, que se encontrava em Lisboa, dizendo que padre Noébrega ndo
obedecia aos seus desejos, e que tinha por habito confessar mulheres mesticas
através de um intérprete. Tendo sido o Provincial chamado a atengao, assim como
instruido para que nio repetisse esse tipo de acgdes, tera discutido com D. Pedro
Fernandes, por ndo desejar que ele interferisse no trabalho que a Sociedade de
Jesus fazia, e continuando assim com as referidas confissdes 2% Por carta
denotamos que o Bispo se refere, em especial, ao que sucedia em Pernambuco: «Y
ya que se haga desciplina a los hom[bres], la de las mugeres que se haze en
Pernambuco parece no ser necessaria por los inconvenientes nocturnos que el

principe de las tenebras puede traher y ordenar» 2.

D. Pedro era obstinado na sua nao-aceitagdo das praticas da Companhia, no
que dizia respeito a adaptagdo ao novo territério e a evangelizacio dos
amerindios. Tdo obstinado quanto Nébrega nos ataques e criticas. Contudo, nio
podemos descurar que existe realmente uma clara referéncia ao que se passava

especificamente em Pernambuco, censurando-se o que ali se efectuava, com

242 Carta do P. Manuel da Nobrega a Tomé de Sousa, antigo Governador do Brasil (Lisboa), Baia, >

de Julho de 1559, M. B., vol. I, pp. 72 - 73.

243 Carta do P. Manuel da Nébrega a Tomé de Sousa, antigo Governador do Brasil (Lisboa}. Baia, 5

de Julho de 1559, M. B., vol. 11, pp. 73.
244 Carta de D. Pedro Fernandes [Bispo do Brasil] ao Padre Simao Rodrigues em Lisboa, Baia, Julho
de 1532, M. B., vol. 1, pp. 359 - 360.

5 hidem, p. 364.



relacdo a evangeliza¢do feminina. Claramente D. Pedro estava ao corrente das
prédicas, da evangelizagdo, e do que se pretendia fazer com aquelas mulheres, e
nada era aceite por ele, porque considerava tudo demasiado perigoso. Existia o
perigo das tentacdes e todos poderiam ser tentados pelas artes do Deménio. E

claramente algo que o incomoda.

Entre cartas mais ou menos ofensivas, palavras mais ou menos directas, mais
ou menos irénicas, o facto do Bispo se opor tdo acerrimamente ao Provincial ter3,
provavelmente, levado a que padre Manuel da Nébrega tivesse uma cada vez
maior dificuldade em controlar a situagdo, e o Bispo acabara por, ao invés de ser a
béngdo que ele tanto pedira, se tornar uma maldicdo. Uma maldicao que o atacava
e o considerava inferior, nao talhado para a evangelizacdo, pois diz de Nébrega
«(...) es virtuoso y letrado, mas poco exprimentado y muy casado com su parecer,
por lo que me parece que tiene mejor talento para ser subdyto, que para mandar»
26 Claramente um ataque pessoal, de quem deseja a destituicdo do lider da
Companhia de Jesus no Brasil, porque, uma vez afastado, ele poderia resolver as
dispor e determinar as coisas de forma mais ortodoxa. Um afastamento que

acabar-se-a por dar, pois Nobrega ¢ levado a partir para Sdo Vicente...

Temos pois um projecto numa capitania dificil. Existe uma clara oposigéo do
Bispo e as quezilias no interior da Companhia. Existe mesmo, dentro do seio da
ordem, o facto de se referenciar que Luis da Gra, depois de chegar ao territério, se
torna «(...) mui querido de la gente, specialmente del Governador (...)»; e na
realidade tornar-se-a ele o segundo Pronvincial da Companhia, ainda em vida do
primeiro, afastado para o sul do territério. Comega, pois, a desenhar-se um claro
quadro de oposicdes as ideias de Nobrega e, é claro, a formacio de um

recolhimento de amerindias que, desta forma, ndo poderia ser levado avante 27, A

246 Carta de D. Pedro Fernandes, [Bispo do Brasil] ao Reitor do Colégio de S. Antao em Lisboa,

Salvador [Baia], 6 de Qutubro de 1553, M. B., vol. 11, p. 12.

247 A referencia ao Padre Luis da Gra pode ser encontrada em: Carta do Padre Brés Lourenco aos

padres e irmdos de Coimbra, Espirito Santo, 20 de Marco de 1554, M. B., vol. II, pp. 39 - 40. Nesta
carta padre Bras Lourengo referencia que NoObrega teria ordenado a Leonardo Nunes que ele
mesmo ficasse como reitor do Colégio da Baia, mas que as coisas ndo se passaram como o Padre
Provincial ordenara, pois ai terd ficado padre Grd, querido das gentes e, em especial, do
Governador. A influéncia do Provincial estava claramente a decair.
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influéncia de Manuel da Nébrega enfraquecia visivelmente. A oposigdo é exterior
e interior & Companhia. Padre Luis da Grad chega mesmo a ndo aceitar o que
Nobrega deseja fazer com os meninos, instaurando-lhes casas, onde aprenderiam e
se evangelizariam. Casas que necessitavam de terras, de trabalhadores para que
elas fossem produtivas, e até mesmo da presenca de um ou dois negros. Possuir
esses bens, receber terras em sesmaria, ter mao - de - obra a trabalhar nos campos
de terrenos da Companhia, nada disso era aceitdvel para Luis da Gra, dentro da

Optica de pobreza da Companhia 24,

Como poderiam entéo ser criados recolhimentos de mogas? O que Nobrega
desejou, utilizar as aliangas femininas e, conjuntamente, educar, de melhor forma,
as mulheres amerindias desprotegidas e sés, para que pudessem trabalhar em prol
de um novo futuro, ndo foi um plano implementado. Nao obteve sucesso e nao se
lhe viu futuro. Tendo ele observado o que os padres podiam fazer com a presenca
daquelas mulheres, e de como elas poderiam ser, uma vez mais, uma espécie de
«ponte» entre a tradicdo e a inovagdo, ndo terg, todavia, levado por diante o
projecto, tdo pouco mencionado, destas casas de mogas. Chegaram, mesmo em
Portugal, a ndo negar que tais projectos, como fazer casas para meninos, casas
para meninas, educar os indios para se casarem na lei de Deus e criar um futuro
conjunto, fossem maus projectos. Seriam, com certeza, obra de Deus. Mas lidar
com a mulher era mais perigoso, era necessaria uma maior prudéncia . E assim,
a ideia ndo foi por diante, pois se o tivesse sido, de tao inovadora que era,

teriamos, com toda a certeza, muito mais noticias sobre a mesma.

248 José de Anchieta refere que o lider da missao idealizou uma Confraria do Menino jesus em Sao

Vicente, no ano de 1553, e que existiam igualmente confrarias similares na Baia e no Espirito Santo.
Todavia, estas foram desfeitas, devido a ordens que vieram de Roma. Padre Nobrega possuia pois
grande oposicdo as suas ideias, mesmo no interior da Ordem. Aquele a que Jorge Couto se refere
como o «Caso de Consciéncia», em que Manuel da Nébrega, no ano de 1576, rebateu as opinides
demasiado permissivas sobre indigenismo e escravidao, proferidas pelo teélogo Quiricio Caxa,
apenas demonstra como o primeiro Provincial se afastava, cada vez mais, daquilo que era
proferido pelos outros membros da Sociedade de Jesus. Veja-se José de Anchieta, “Informacao do
Brasil e de suas capitanias (1584)" in Cartas, informagoes, fragmentos historicos e sermoes (1554 - 1594},
5)49316; Jorge Couto, A construcao do Brasil, pp. 317 - 318.

Carta do P. Diego Laynes ao P. Manuel da N6brega no Brasil, Trento, [16 de Dezembro de
1562], M. B., vol. III, p. 514.
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Conclusdo

E-nos dificil concluir o que ndo possui uma conclusio definitiva. £ nosso
objectivo continuar o estudo que viemos a elaborar na presente dissertagao, com
acesso a mais bibliografia e a temas e cronologias que ndo puderam ser analisados
nesta investigagdo. A correspondéncia que foi analisada é um fragmento do que
podera vir ainda a ser apurado e estudado. Contudo, cabe-nos agora a tarefa de

colocar um ponto final a tese que apresentamos.

Desta forma, comecemos por referir que Carlos Veloso considera que as
amerindias brasileiras nio se encontravam em situagdo de igualdade social face
aos homens das suas aldeias. A tomada de posicdo deste historiador pode ser
justificada do seguinte modo: tratando-se de uma sociedade patrilinear, as
mulheres teriam papéis subalternizados face aos indios que com elas coabitavam.
N3o obstante, depreendemos que, mesmo no seio de uma sociedade varonil,
quando comparamos a mulher indigena e ainda por evangelizar com a mulher
branca, habitante nas coldnias brasileiras, deparamo-nos com outra realidade, a de
que a primeira possuia mais liberdade de accdo e de movimentos do que a
segunda. Existiam, evidentemente, restricbes — que subentendemos serem as que
levam Carlos Veloso a afirmar que a igualdade ndo existia entre os dois sexos.
Todavia, depois da elaboracao da presente dissertagdo, consideramos que, cada
vez mais, a indigena tera conseguido encontrar um lugar de destaque, dentro e
fora das suas aldeias, o que é, para nds, o mais interessante e importante factor de

analise e de estudo.

Quanto a documentacao inaciana, é sem divida, proficua em temas,
descrigdes, referéncias a lugares e a acontecimentos e, como tal, contém imensos
dados que interessam a todos os que se dedicam a investigacdo historica,
particularmente no ambito da historia religiosa. No que se refere a presente
andlise, notdmos que a mulher indigena encontrou um papel activo dentro e fora
dos seus nucleos habitacionais tradicionais; um papel que, muitas vezes, ¢é

descurado na bibliografia e nos estudos contemporaneos, mas que esta claramente
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expressa nos escritos inacianos.

Torna-se igualmente inegavel que os jesuitas dividiram estas mulheres em
dois grandes grupos: as indias pagds, que continuavam imbuidas das suas
tradi¢bes autdéctones, permanecendo demasiadamente ligadas aos preceitos dos
seus antepassados; e as indias cristianizadas ou em processo de cristianizagdo, que
poderiam ser encontradas dentro e fora dos nicleos coloniais. Todavia, atente-se
que, em ambos os casos, as mulheres tentaram resistir ao que lhes era estranho, ao
que provinha da presenca dos colonizadores no seu territério — que sempre
pertencera aos seus antepassados. Quer fossem pagds, quer fossem evangelizadas,
era dificil para estas mulheres adaptarem-se subitamente a uma forma de vida tdo
diferente, ndo conseguindo deixar para tras, de forma brusca, o 1inico passado que

conheciam.

Desta forma encontramos as mulheres num processo de demanda interior;
um processo que as leva, em algumas situagoes, a identificarem-se com os homens
mais importantes dos seus grupos, ou seja, com 0s principais, 0s pajés e os caraibas.
Mulheres que tentavam sobreviver, deitando mao da sua bagagem cultural e
adaptando-a, com maior ou menor facilidade, ao novo mundo em que viveriam
dali por diante. De qualquer das formas, tentaram subsistir, resistir como os
homens resistiram, espelhando-se nos seus exemplos, o que as leva a falar como
eles falaram e até mesmo a exorcizar os males do seu grupo, tal como eles o

faziam.

Desta forma, resistiriam ao que provinha do exterior, fazendo-o de uma
forma mais ou menos visivel, podendo encontrar-se exemplos nos textos
observados; porque as mulheres possuiam esse importante papel, o de
manutencao das tradicdes do grupo. Mesmo fora do seu suporte étnico,
transportavam consigo essa bagagem cultural, misturando o que tinham
aprendido no passado com o que aprendiam, dia a dia, entre colonos e religiosos
europeus. E deparamo-nos com situagdes em que, se no inicio ndo desejavam

baptizar os seus filhos, com o medo que tinham do sagrado sacramento,
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posteriormente, e com o passar dos anos, encontrar-se-do envolvidas em
movimentos de interac¢do e sincretismo mais ou menos complexos, em que
desejarao ardentemente a vinda dos membros da Companhia para o territorio.
Desejavam, dessa forma, ser alvos da evangelizagdo daqueles religiosos, podendo

assim alcancar a salvagdo, através do baptismo e da purificacao das suas almas. ..

Nesse meio-termo os colonizadores foram alterando as formas de vida
tradicionais dos povos amerindios. Para muitos indios, deixaria de existir espaco
para a nudez, a poligamia, a antropofagia, a honra amerindia ou a «Terra sem
Mal». As amerindias, imbuidas das suas tradicOes, ter-se-iam sentido perdidas,
sem os pontos de referéncia que a tradigdo lhes concedia, e mais limitadas do que
se encontravam dentro do seio do seu préprio grupo. Ja ndo conseguiam aceder a
«Terra sem Mal», pois ja ndo podiam tratar dos cativos e partilhar da refeicao de
carne que lhes aligeirava os corpos. Ja4 nio poderiam tratar dos doentes e dos
membros do seu grupo de uma forma tradicional. Existia o risco de serem
consideradas bruxas. Os pajés eram tidos como «feiticeiros» exactamente porque
teimavam em curar de forma tradicional, utilizando os conhecimentos e preceitos
ancestrais no seu dia a dia. Era dificil utilizar essas formas tradicionais de cura, e a
mulher desconhecia, igualmente, o tratamento que se aplicava a muitas das

doengas que os europeus transportaram consigo.

Mais uma vez entendemos que, o que restava a estas mulheres era o poder
de se adaptarem, tentando transportar em si mesmas tudo o que conseguissem, de
entre os elementos dos tempos d’outrora, e absorvendo o que os padres lhes
ensinavam, ao ponto de os chegarem a ter em grande conta, como se eles fossem
os novos grandes pajés. Aprender, conhecer, adaptar, entender, sio palavras
essenciais & compreensdo dos processos pelos quais estas mulheres passaram.
Tiveram de aprender novas formas de vida, adaptarem-se ao que lhes era
estranho, entendendo e conhecendo o que, até entdo, ndo tinham visto ou
conhecido. Iniciava-se, pois, um importante processo de adaptagdo feminina a
nova sociedade. Por isso algumas mulheres pregaram, andando pela noite com

uma varinha na mao, anunciando a vinda dos novos pajés que trariam urm novo



comego para as suas vidas, o inicio de uma nova Era. Faziam-no pois sentiam-se
assim mais integradas ao que era novo, criando igualmente uma nova forma de

viver na colonia.

Todavia, quando observamos a correspondéncia jesuitica de um diferente
angulo, pelo prisma dos desejos evangelizadores inacianos, podemos encontrar
outra forma de observar as suas referéncias, relativas as mulheres indigenas
brasileiras. Deparamo-nos entido com os projectos que aqueles religiosos possuiam
para a criacdo de um «mundo melhor», um mundo em Cristo, e a forma como
determinaram incluir as amerindias nessa visdo idealizada de Novo Mundo.
Porque as indias pagds ndo possuiam futuro, mas as indias cristianizadas

poderiam ser salvas, e os inacianos tinham a esperanca que tal sucedesse.

Trata-se, pois, do reverso da medalha, pois ndo lidamos com a forma como as
indigenas se adaptaram a evangelizacdo jesuitica, mas sim com as accdes dos
missiondrios e a forma como eles se ajustaram a uma realidade que, também para
eles, era nova e diferente. Trata-se de observar a forma como eles se adaptaram ao
convivio com aquelas mulheres, e 0 modo como pretenderam alterar as suas vidas,
numa visao cristd de que assim elas seriam incluidas num mundo mais justo, um
mundo em constante luta entre o Bem e o Mal. Projectos desejados e
ambicionados, mas projectos igualmente frustrados, sem obtencio de resultados.
Evangelizar, por si sO, era a grande missdo, a meta suprema que deveria ser
alcangada. Contudo, casos como o pretenso recolhimento de mulheres indigenas,
que se situaria em Olinda, ndo passaram disso, de projectos que acabariam por

falhar de forma redundante.

Nem a grande vontade de padre N6brega, nem a sua forca, sabedoria e
asticia, conseguiram levar a bom porto o projecto de recolher e educar aquelas
amerindias. Nao foi um propésito bem sucedido apesar dos muiltiplos esforcos
que aquele inaciano efectuou. Nio tera resultado por razoes varias, sendo claras as
proprias quezilias internas no seio da Companhia de Jesus. Porque existiam

antipatias, incompatibilidades e desarmonias dentro da ordem que, por si s6,
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valeriam uma analise aprofundada e um estudo especifico, para futuras
referéncias. Conflitos que terdo levado o Provincial a falhar os seus intentos e a
nao levar por diante a sua ideia. Contudo, Manuel da Nébrega ndo encontrara
apenas este tipo de resisténcia interna, uma resisténcia que brotava do proprio seio
da Companhia; deparar-se-a ainda com a oposicdo do préprio clero secular, em
especial na pessoa do Bispo D. Pedro Fernandes, a mais alta figura da hierarquia
eclesiastica, que se opunha a todo e qualquer projecto que N6brega empreendesse,

entendendo que o religioso inaciano nao era talhado para grandes projectos.

O Bispo claramente ndo via com agrado o trabalho apostélico que se
realizava na Companhia de Jesus, e em particular a forma como padre Manuel da
Nobrega agia, ensinava e doutrinava os meninos indigenas e as mulheres
amerindias %0, Os padres procuravam aceder a essas mulheres, as indias

cristianizaveis, as mulheres que trariam até si os meninos angariados nas aldeias. ..

Por verem nessas mulheres bons augurios, desculpavam-nas, tentando
mesmo explicar os casos mais complexos, os reflexos mais estranhos do seu
comportamento, porque, diziam eles, aquelas indias encontravam-se no bom
caminho. E, como tal, mesmo que a primeira tentativa de fundar um recolhimento
no Brasil ndo tenha vingado, deverda ser considerada como importante e
interessante, ndo s6 porque demonstra o espirito de intervencdo da Companhia de
Jesus naquele territorio mas também porque, de alguma forma, e apesar de nio ter

sido uma ideia concretizada, foi inovadora em todos os sentidos.

Assim, consideramos que é necessario continuar a estudar as mulheres
indigenas no Brasil, os seus fenémenos de resisténcia e de adaptacao, assim como
as suas interaccOes especificas, que se processaram ao longo de um dificil trajecto
de adaptacdo a uma nova realidade. Defendemos uma necessidade de estreitar os
conhecimentos que existem, referentes as indigenas brasileiras e, dessa forma,

ultrapassar futuramente as limitagdes impostas pela correspondéncia inaciana,

20 Carta de D. Pedro Fernandes [Bispo do Brasil] ao Padre Simao Rodrigues em Lisboa, Baia, Jutho
de 1552, M. B, vol. I, pp. 359 - 360, 364; Carta de D. Pedro Fernandes [Bispo do Brasil] ao Reitor do
Colégio de S. Antdao em Lisboa, Salvador [Baia], 6 de Outubro de 1553, M. B., vol. I, pp. 11 - 12.
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procurando mais informagdes em outras fontes, bem como em outros contextos
geografico - temporais. O que nos leva, pois, a concluir que mais trabalho terd de
ser realizado, para que possamos comecar reaimente a entender melhor a mulher

indigena brasileira.
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