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RESUMO

A presente pesquisa aborda os encontros e desencontros entre o movimento
indigena tupinamba que ficou conhecido como “Santidade de Jaguaripe” no
contexto colonial e indigena do século XVI, no que se entende por Brasil-Colénia.
Eles revelam informacfes histéricas e contextuais do imaginéario religioso
europeu da época e de sua cosmovisao em relacdo aos habitantes do novo
mundo. Com base em relatos de clérigos catdlicos e protestantes impressos e
também utilizando obras bibliogréficas de autores expressivos e pertinentes para
esta tematica, esta pesquisa buscara contextualizar, analisar e compreender 0s
fendmenos que surgiram a partir deste “encontro”, e as dindmicas culturais que
influenciaram na reformulacéo da pratica e do pensamento tanto de os jesuitas
como de os indigenas. Tal escolha justifica-se pela relevancia historica enquanto
aos aspectos culturais, antropolégicos e misticos do tema. Para a elaboracéo do
projeto sera feita a analise das fontes, entre elas estédo as cartas jesuitas e, além
um levantamento bibliografico, buscando informacdes e publicacfes a respeito
do tema em questdo, valendo-se preferencialmente da historia cultural,

explorando obviamente as varias linhas historiograficas e suas contribuicdes.

Palavras-Chave: Tupinamba. Jesuitas. Santidade de Jaguaripe.



ABSTRACT

This research addresses the meetings and mismatches between the tupinamba
indigenous movement that became known as "Santidade de Jaguaripe" in the
colonial and indigenous context of the 16th century, in what is understood as
Brazil-Colonia. They reveal historical and contextual information of the European
religious imaginary of the time and its cosmovision in relation to the inhabitants
of the new world. Based on reports from Catholic and Protestant clerics in print
and also using bibliographical works by expressive authors pertinent to this
theme, this research will seek to contextualize, analyze and understand the
phenomena that emerged from this "encounter”, and the cultural dynamics that
influenced the reformulation of the practice and thought of both Jesuits and
indigenous people. This choice is justified by the historical relevance of the
cultural, anthropological and mystical aspects of the theme. For the elaboration
of the project will be made the analysis of sources, among them are the Jesuit
letters and, in addition to a bibliographic survey, seeking information and
publications on the theme in question, making use preferably of cultural history,

obviously exploring the various historiographic lines and their contributions.

Keywords: Tupinamba. Jesuits. Holiness of Jaguaripe.
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1 INTRODUCAO

Juntamente a armada que aportou a Baia em 25 de marco de 1549
trazendo o primeiro Governador Geral do Brasil, Tomé de Sousa, aportaram
também os primeiros jesuitas que pisaram na Ameérica, ao todo eram cinco,
chefiados pelo P. Manoel de Nobrega. Sua vinda foi realizada a pedido da Coroa
Portuguesa com o intuito de catequizar e civilizar os indios do pais, para que
fossem incorporados na economia e sociedade colonial. Neste estudo tratamos
dessa missdo que se impuseram, sobretudo, os jesuitas, mas também outros
religiosos, e da possivel resisténcia imposta pelos nativos a essa intromisséo
dos europeus em sua cultura e tradicdes, que tera nos estudos sobre a
Santidade do Jaguaribe seu ponto de apoio. O estudo se realiza em quatro
capitulos.

O primeiro capitulo trata da Companhia de Jesus, pois torna-se
necessario trazer a tona esse tema para que se compreenda mais a forma como
a fé crista foi propagada no Brasil em confronto com as crencas indigenas,
compreender alguns aspectos historicos relacionados a sua vinda e abordar os
jesuitas que foram os principais missionarios destacados pelo rei Dom Joéo IlI
para realizar essa missao. Optamos pelo autor SABEH (2019) para compor parte
do capitulo um e trés por seu trabalho estar vinculado a nossa tematica e por
trazer sinteses valiosas para nossa pesquisa, este autor trabalha questdes
relevantes sobre a Igreja Catolica, discorre sobre a atuacdo da Companhia de
Jesus na Ameérica espanhola e no Brasil e sobre os grupos indigenas do século
XVI em Salvador. O autor Leite (1954, p.14) também é citado em boa parte do
primeiro capitulo deste trabalho pela qualidade de seu trabalho e pela
proximidade documental do autor que utiliza fontes primarias para composi¢cao
de seus trabalhos, inclusive os comentarios impressos ha MONUMENTA
HISTORICA SOCIETATIS IESU — MHSI — Monumenta Brasiliae | (1956) e na
MONUMENTA HISTORICA SOCIETATIS IESU — MHSI — Monumenta Brasiliae
Il (1957) utilizadas neste trabalho contendo as cartas de Manuel da Nobrega
sobre os indigenas.

O’Malley (2017), ajuda-nos a compreender as praticas espirituais dos

jesuitas fornecendo informacdes importantes elas e sobre a trajetoria da



11

Companhia de Jesus dando énfase a algumas personalidades de destaque
como In&cio de Loyola, Francisco Xavier, Simao Rodrigues entre outros.

Hernandes (2010) trata das formas que os Jesuitas buscavam para
evangelizar os tupinambas, fala sobre as instituices religiosas erigidas pelos
Jesuitas, sobre a diversidade cultural no elo Brasil-Europa e também expde as
nuances entre os Jesuitas e indigenas. Anchieta (1988) se trata de fonte
documental priméria que relata os grupos indigenas em suas cartas, obviamente
cabe aqui a investigacao e andlise do historiador para discutir as intencdes que
estdo nas entrelinhas destes relatos comparando com outras obras. E uma fonte
importantissima por trazer informacdes do contato direto dos Jesuitas com 0s
indigenas no século XVI.

No segundo capitulo nos direcionaremos para o0 estudo da cultura dos
povos tupinambas?!, assim considerados por fazer parte do mesmo tronco
linguistico tupi, sendo esses povos denominados: tupinambas, tupiniquim e
tamoios (EISENBERG, 2000), Este estudo € de fundamental importancia para
compreendermos 0s processos dos encontros e desencontros entre cultura
desses povos e a cultura europeia.

Sobre o0 processo de colonizacdo e catequizacdo no seéculo XVI
envolvendo os povos do tronco genealdgico tupi, alguns viajantes escreveram
sobre o tema sendo uns clérigos catolicos e protestantes, entre eles destacamos;
Nébrega e Lery, levando em consideracdo que escreveram sobre a cultura
gentilica em varios aspectos. E necessario realizar uma leitura critica destes
documentos para melhor compreensao das nuances envolvendo 0s costumes,
a politica e a religido autoctone, observando as formas de resisténcia frente aos
colonizadores. Para isso € necessario encontrar 0s sinais impressos na escrita
dos narradores europeus que documentaram os acontecimentos deste periodo
naguele procedimento que Benjamin (1994) chamou de leitura a contrapelo.

Neste capitulo analisamos, sobretudo, a cultura que se formou com a
chegada dos portugueses e a colonizagdo em Salvador, envolvendo: a
sociedade local, os colonos, os indigenas, os mesticos, os padres e 0s

governantes daquela época. Destaque para as tramas que resultaram no

INamba aparecera entre parénteses em varios momentos deste estudo, para lembrar que
tupinambas ora foram considerados os tupi de modo geral, mas na realidade faziam parte de
grupos da familia linguistica tui, juntamente com tamoios e tupiniquins.
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surgimento da Santidade de Jaguaribe e seus desdobramentos, liderada pelo
caraiba Antdnio ou Tamandaré? e sua esposa Tupansy, nas terras do senhor de
engenho Ferndo Cabral de Ataide, que deu abrigo a “seita”. Sem duvida a
“religidao” praticada na Santidade de Jaguaripe deu muito trabalho aos padres
jesuitas e ao Santo Oficio no tocante aos padrdes religiosos e sociais. As fontes
aqui utilizadas foram as cartas de Noébrega, os relatos de Lery, Caminha,
contamos também com os estudos de: Fernandes; Clastres; Sabeh; Métraux;
Leite; Eisenberg; Gandavo; Oliveira e Hernandes.

Sobre o capitulo dois: citamos o autor Métraux (1950) por trabalhar bem
as questdes étnicas entre os indigenas apontando os fatores que os afastam e
0s aproximam uns dos outros, também explana sobre as questdes geograficas
gue as tribos habitavam e migravam, os elementos culturais assim como as
praticas religiosas dos indigenas. Métraux (1950) também traz informacdes
valiosas dos tupinambas desde os primeiros contatos com os portugueses. Outro
fator que merece destaque sao os relatos e as sinteses que Métraux (1950) nos
traz sobre a “Terra sem Mal” em uma abordagem abrangente se tratando de
detalhes culturais e de fatos historicos.

Claude D’Abbevillle aparece como fonte documental primaria ressaltando
gue ele viveu no Maranhéo e conviveu de perto com os tupis, este autor tragou
um paralelo entre as aldeias do Maranh&o com as aldeias da Europa. Gandavo
(2008) aparece no mesmo capitulo nos ajudando a compreender as desavencas
tribais indigenas e seus comportamentos com relacdo a guerra destacando os
acontecimentos em torno do 6dio e da vinganca entre as tribos.

Clastres (1978) também trabalha com certa profundidade as questdes
étnicas e as relagdes intertribais, a alianca dos Tupinambas com o0s
colonizadores portugueses e a dos tupiniquins com os franceses. Clastres (1978)
traz a tona informacdes e explicacdes sobre a ancestralidade e o misticismo
tupinamba trazendo esclarecimentos sobre o universo mitico desta tribo.

Eisenberg (2000) ajuda a reforcar as informacbes apresentadas por
Métraux (1950) geograficamente e ajuda-nos a compreender as relacbes

intertribais, trata também da espiritualidade indigena associada ao demonio em

2Ant6nio é o nome civil de batismo e Tamandaré o nome espiritual de um ancestral indigena
responsavel pelo repovoamento da terra apds o diluvio, o qual Antonio incorporava durante os
cerimonias da Santidade.
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uma perspectiva eurocéntrica. Mas, que demonstra como eram tratados os que
ndo compartilhavam da fé Catolica pelos europeus evangelizados no século XVI
principalmente pelos membros da Igreja ou pessoas ligadas ao governo.

Diferente de Eisenberg (2000), Fernandes (2006) ja faz uma leitura critica
de suas fontes e realiza um estudo com maior imparcialidade nos ajudando a
compreender melhor a cultura tupinamba e sua relacdo com a guerra de forma
mais profunda. A leitura comparada de Fernandes (2006) com Clastres (1978)
nos permite um maior potencial de andlise sobre a pratica da guerra dos
tupinambas e de seus costumes.

No terceiro capitulo segue-se uma abordagem religiosa e cultural oriunda
da Santidade de Jaguaripe que envolve os indios tupinambas, juntamente com
os demais seguidores da “seita”, incluindo a sociedade baiana. Para facilitar a
compreensao dos desdobramentos “religiosos” e culturais neste contexto, esta
sendo utilizado o termo; circularidade cultural do autor Carlo Ginzburg com o
objetivo de compreender e explicitar a opressao colonial que vai do sentido mais
amplo ao restrito e a resisténcia indigena frente aos mecanismos de dominacao.
Em sentido amplo se refere a todos os fatores que oprimiram os indigenas, os
negros e brancos pobres que foram colocados a margem da sociedade europeia
no contexto da Ameérica Portuguesa relacionado ao contexto da Santidade de
Jaguaripe, e no sentido restrito, se refere ao aspecto religioso e moral imposto
aos seguidores da “seita” pelo clero Jesuita. Neste capitulo foi respondido a
seguinte pergunta problema: Qual foi o substrato que antecedeu estes embates
diretos da Santidade com o ensino jesuita? Para tal, foi trazido a tona as nuances
sobre o estreito convivio religioso, politico e social entre os jesuitas e os
tupinambas. As fontes utilizadas incluem; Anchieta; Stadem e Nobrega e os
estudos realizados por Clastres; Melo; Hernandes; Leite; Sabeh; Ginzburg e
Vainfas, vale aqui salientar estes dois ultimos pela pertinéncia e relevancia em
relacdo ao tema e que, foram cruciais para a compreensdo do mesmo e para o
desfecho do presente estudo.

Vamos agora aos autores citados no capitulo trés, contamos como linha
mestra o trabalho de VAINFAS (2005) tratando de forma mais ampla e
abrangente as relagfes dos tupinambas com os Jesuitas e os portugueses. O
surgimento da Santidade em Jaguaripe e seus desdobramentos os conflitos com

Ferndo Cabral de Ataide e as autoridades. As visitacdes do Santo Oficio, 0os
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rituais indigenas e a destruicdo da Santidade, estes e outros fatores séo
explicitos na obra de VAINFAS (2005) e analisados, esta obra € essencial
também para compreensdo do misticismo tupinambd e o processo de
catequizacéo sofrido pelos Jesuitas.

O autor Ginzburg (2006) é essencial para o presente trabalho por usar o
termo de circulagdo entre culturas ou circularidade entre culturas, também
chamado por outros estudiosos desta tematica de circularidade cultural. Através
deste termo € possivel compreender o convivio dos jesuitas e tupinambas em
uma perspectiva de forcas reciprocas. Ou seja, a0 mesmo tempo que 0S
indigenas sofriam influéncia cultural dos Jesuitas eles influenciavam também.
Isto € o que Ginzburg (2006) reconhece como influéncias reciprocas que neste
caso se confirmava de ambas as partes sendo uma cultura sofrendo influéncia
uma da outra.

Noébrega (1538-1553); (1954) e (1988) foram também mencionadas e
assim como Anchieta (1988) séo relatos de fonte primaria que nos traz subsidios
sobre os indigenas se tratando de costumes e crencas. Nobrega conviveu entre
0s tupinambas por isso seus relatos sdo originais, porém eurocéntricos o que
nos alerta para uma leitura mais cautelosa e aplicar o método investigativo com
maior rigor, mas ha de consideramos o seu valor documental e suas descri¢oes.

O calvinista Jean de Lery é outra fonte primaria que compds este trabalho
0 autor da uma contribuicdo significativa se que vai desde os aspectos fisicos
aos culturais e assim como Florestan Fernandes discorre sobre as praticas de
guerra, aspectos geograficos e ritualisticos, inclusive das praticas de se comer
carne humana nos rituais. Lery (1961) foi prisioneiro dos tupinambas por quase
um ano passando a conhecer de perto 0s seus costumes e crengas.

O capitulo quarto versa sobre o objeto de aprendizagem referente ao
software ExelLearning, onde se estabelece uma relacdo entre professores,
alunos, profissionais da tecnologia da informacdo e comunicacao-TIC entre
outros profissionais ligados a educacédo e instituicbes hierarquicas superiores
gue a escola esta subordinada parcialmente, assim como as estratégias e
praticas pedagodgicas agregadas ao objeto de aprendizagem (O.A). Neste
capitulo utilizamos autores com datas mais que sintetizam a importancia dos
objetos de aprendizagem no ensino na atualidade. Andrade (2018) aborda as

tematicas sobre avaliagdo e formas de aprendizagem com propriedade
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demonstrando a importancia dos objetos de aprendizagem como auxiliares do
ensino-aprendizagem como um mecanismo de apoio de aprendizagem aos
alunos. Bulegon (2015) trata dos variados tipos de midia que os docentes podem
utilizar como facilitadores da aprendizagem e de como associa-los aos

programas de ensino e planos de aula criados pelos docentes.
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2 HISTORIA DOS JESUITAS

Juntamente a armada que aportou a Baia em 25 de marco de 1549
trazendo o primeiro governador geral do Brasil, Tomé de Sousa, aportaram
também os primeiros jesuitas que pisaram na América, ao todo eram cinco,
chefiados pelo P. Manoel de Ndébrega, sendo eles: Padre Leonardo Nunes,
Anténio Pires, Jodo de Azpicueta Navarro, Vicente Rodrigues e Diogo Jacome,
ou de Santiago. Sua vinda foi realizada a pedido da Coroa Portuguesa com o
intuito de catequizar e civilizar os indios do pais, para que fossem incorporados
na economia e sociedade colonial.

Torna-se necessario dessa forma, para que se compreenda mais sobre
a forma como a fé jesuita foi propagada no Brasil em confronto com a fé indigena,

compreender alguns aspectos historicos relacionados a sua vinda.

2.1 ORIGEM DA COMPANHIA DE JESUS

Considera-se que o inicio da Companhia de Jesus se deu, quando alguns
jovens e adultos religiosos, de diferentes idades, se unem pela busca de
salvacédo de si mesmos e dos outros, tarefa a qual, como podera ser visto, requer
uma luta espiritual, estudo e treinamento. Ao se submeterem a isso “soldados”
foram sendo formados conquistando outros integrantes para o “exército de
Cristo”, com a ideologia de salvarem almas e leva-las para os céus. (LOPES,
2019).

No ano de 1539 In4cio de Loyola (1491-1556), espanhol de origem basca
juntamente com alguns companheiros fundaram na Europa a Companhia de
Jesus, aprovada no ano seguinte pelo papa Paulo Ill. A companhia de Jesus era
uma ordem religiosa, cujos membros eram reconhecidos como jesuitas ou
inacianos. A mesma expandiu-se de forma rapida por todo o continente (SILVA,
2008, p.220).

O principal propdésito da Companhia de Jesus era propagar a fé cristd e o
progresso das almas na vida e doutrina cristd. Os inacianos, como eram
conhecidos, baseavam suas atividades no ministério de Jesus e seus discipulos,
em conformidade com o modelo apostdlico exemplificado no Novo Testamento
(PEDRO, 2008, p.12).
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O contexto histérico pelo qual perpassa a construcdo e a origem dos
jesuitas é marcado, principalmente pela popularizacdo das religides e
peregrinagdes, assim como por um anseio de mudancas dentro da prépria curia,

visando o fortalecimento e expansao da Santa Sé, pois conforme Sabeh:

No entanto, considerando o ambiente de reformas politicos-culturais
gue banhava a Europa catdlica, podemos encontrar essas respostas
na esséncia da ordem que nascia: seu intento salvifico, que respondia
tanto ao apelo das monarquias catélicas quanto da curia romana de
que houvesse congregacoes religiosas dispostas a trabalhar a favor do
fortalecimento moral da Igreja e da autoridade papal e, na execucdo do
programa de construcdo da pretendida societas perfecta. (SABEH,
2019, p.79)

Assim, para também compreender melhor a origem e a formacdo da
Companhia de Jesus. E importante discorrer acerca do periodo que precedeu
sua criacao, o periodo em que houve a Reforma Protestante e a Contrarreforma
da Igreja Catdlica e da propria praxis crista. Durante o periodo em que a Ordem
de Loyola surgiu a Europa passava por diversas transformacgdes, principalmente
de cunho socioeconémico, religioso e cultural. Dentro do ambito religioso
destaca-se a Reforma Protestante Religiosa iniciada por Martin Lutero, professor
de Teologia, que posteriormente buscou aperfeicoar sua visdo acerca da
salvacdo, do homem e do pecado o que o levou a convencer-se da impoténcia

da vontade humana diante a onipoténcia da vontade divina.

O livre-arbitrio foi corrompido pelo pecado de Ad&o, e, por isso,
somente a fé, que é a primeira das gracas que Deus envia
gratuitamente aqueles que escolheu, pode salvar-nos. As obras ndo
tém importéncia para a salvacéo, elas sdo simples sinal da graca de
Deus (ANDRADE, 2017, p. 2).

Nesse periodo a igreja passava por diversos sinais de decadéncia: crises
morais, vida desregrada, luxo do clero, opuléncia, venda de cargos eclesiasticos,
venda de reliquias sagradas e indulgéncias, contra as quais Lutero lutou, e
mesmo que ainda, conforme Sabeh (2019, p.65), 0 mesmo nao tivesse o intuito
de fundar uma nova religido, mas sim reformar a Igreja Romana, acabou
atingindo diretamente o rompimento com o papado e consequentemente a
negacao de sua autoridade papal. Segundo Leite (1954, p.15), no ano de 1517
Lutero pregou na porta da catedral de Wittenberg as 95 teses com as quais

criticava a atividade da igreja. Posteriormente em 1521 Lutero foi excomungado
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por intermédio da bula Decet Romanum Pontificem® Posteriormente Lutero
recebeu apoio de principes alemaes que viam na Reforma a chance de romper
a submissao financeira @ Roma, tomando propriedades da igreja na Alemanha.

N&do s6 em Roma, mas em outras regibes como na Inglaterra a Igreja
também passava por diversas crises. O Rei Henrique VIII pede ao papa anulacao
do seu casamento devido sua esposa, Catarina, ndo conseguir um filho herdeiro
ao mesmo. Porém, o papa adia sua decisdo ao maximo. O parlamento inglés
apoiou o Rei em sua campanha para ter um filho herdeiro para assumir o trono,
juntamente com os bispos todos ficam contra o Papa Clemente VII, e em 1533,
o Rei se casa com Ana Bolena, que ja estava gravida de quatro meses. O Papa,
frente a tal acontecimento excomunga o Rei e anula 0 seu casamento. Em
novembro de 1534 o parlamento vota os Estatutos do Ato de Supremacia?,
colocando a soberania unicamente sobre o Rei e criando uma nova igreja
nacional chamada Eclesia Anglicana, ou Igreja Anglicana, e em 1540 todas as
propriedades haviam passado para as maos do Rei.

Também na Suica, Calvino, a partir de 1541 passa a impor uma disciplina
moral e religiosa a todos os habitantes da cidade de Genebra, um rigor que pode
ser medido pelo grande numero de excomunhdes da época. O Calvinismo
valorizava a moral do trabalho e a poupanca, buscando o bem-estar social e
econdmico, interpretando tais fatos a um sinal favoravel de Deus para a salvacéo
do individuo.

Tais divisbes do cristianismo citadas apresentam a perda da unidade
religiosa, o que faz com que ao final do ano de 1535 o papa Paulo Il constitua
um grupo com o intuito de estudar a Reforma da Igreja Catdlica, o que, apés
muitos desentendimentos fez com que fosse aberto, em 13 de dezembro de 1545
o “Décimo Nono Concilio Ecuménico da Igreja Cristd”, na cidade de Trento,
ficando conhecido como Concilio de Trento, que alterou varios aspectos da

Reforma e deu a Igreja Catélica novas formulagdes, por meio da Contrarreforma:

3No incipit em latim “cabe ao Pontifice Romano”. Nome da bula papal que excomungou Martinho
Lutero, publicada em 3 de janeiro de 1521 pelo papa Ledo X em cumprimento & ameagca da
excomunhao de sua bula anterior “Exsurge Domine”, pela qual denunciou os erros de Lutero.
4Conhecido como Ato de Supremacia — lei criada pelo Rei da Inglaterra Henrique VIII, pela qual
se tornou chefe supremo da Igreja Anglicana, substituido o poder do papa catdlico no territorio
britanico.
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O Concilio de Trento reforcou o poder do papa, criou o Index, relagédo
de livros proibidos a leitura do cristdo, eliminou a comunhao de ambos
os tipos (pdo e vinho), mantendo apenas a comunhdo do pé&o,
conservou os sete sacramentos, reforcou o Tribunal da Inquisicéo,
salientou a importancia da missa como sacrificio que renova o de Cristo
e afirmou que somente a Igreja poderia interpretar as Escrituras
(ANDRADE, 2017, p.3).

Durante todo o periodo em que o Concilio foi realizado o mesmo sofreu
diversas influéncias de um grupo de padres, 0s quais participavam ativamente
de discussdes teoldgicas. Tais padres apresentavam uma soélida formacao
cultural e intensa atividade militante, e conforme Sabeh (2019, p.66) estes
dogmas catolicos reafirmados em Trento passaram a ser defendidos até mesmo
pelos filésofos e tedlogos que detinham o controle das universidades europeias.
Muitos destes pertenciam a Companhia de Jesus — 0s jesuitas, que nesse
periodo eram considerados o braco direito do papa. Foi a partir da ajuda prestada
pela Companhia de Jesus que a Igreja catolica pode ressurgir e se fortalecer,
bem como ser moralizadas sobre alguns aspectos importantes.

Inéacio, décimo terceiro filho de Beltran Yanes de Ofiaz Loyola e D. Maria
de Licona y Salda, nasceu em 1491 na Espanha. Inacio viveu tempos em que a
Espanha se transformava e as grandes navegacg0es superavam 0S entraves
medievais, 0 que garantia a regido desenvolvimento da economia mercantil, bem
como fortalecimento da classe burguesa.

Inacio de Loyola teve uma educacdo mundana e instrucdo descuidada.
No inicio prestou servico a corte em Arévalo e posteriormente se dedicou a
carreira das armas sob as ordens de Antonio Manrique, um parente remoto.
Posteriormente, em Pamplona, Inacio se tornou escudeiro, fidalgo, membro de
uma sociedade guerreira, tornando-se um homem guerrilheiro (ROSA, 1954,
p.15).

Em 1521 Inécio durante um ataque em Pamplona teve sua perna atingida,
ficando bastante ferido, devido esse fato fora atendido no local e em seguida
transferido para Azpeitia. Quase nao conseguiu sobreviver, ainda que tivesse
melhorado Inécio teve um osso encavalado sobre o outro e teve 0 mesmo
serrado, onde teve sua perna escarnada cruelmente e durante 0 seu repouso
forcado, passou a se dedicar a leitura e, tendo a sua disposicao livros religiosos,

Inacio passou por uma grande transformacao:
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la-se operando nele maravilhosa transformacédo. Ja ndo eram as
sedutoras visbes de damas, disputas, triunfos, amores que lhe
fascinavam a fantasia, mas imagens de santos e penitentes, de
apostolos e méartires (ROSA, 1954, p.17).

Em 24 de marcgo de 1522 ocorreu a cerimdnia que mudou completamente
a vida de Inacio de Loyola. Durante a cerimbnia ele se despiu, diante o altar da
Virgem, de todos os seus tributos feudais e pendurando suas armas orou a noite
toda, se fazendo pronto para a viagem até Jerusalém. Porém, parou
primeiramente em Barcelona, se abrigando em Maresa onde permaneceu por
um periodo de onze meses, local onde, segundo os estudiosos, Inacio teve sua
revolugao interior, cujo resultado foram os “Exercicios Espirituais”™

O conteudo do livro enaltece sua transformacéo pessoal e serve como
uma justificativa para a mudanca que o levou de pecador a fiel pregador, o
mesmo foi escrito parte a parte e esbogcado por meio de notas e apontamentos,
segundo sua propria experiéncia (LACOUTURE, 1994, p.32).

O’Malley destaca em seus estudos e no seu livro acerca da histéria dos
jesuitas que tais “exercicios” propdem um novo tipo de ministério, o chamado
‘reino”. A pratica consiste em se retirar de suas atividades habituais para se
entregar as atividades como a oragao e meditagdao (O'MALLEY, 2017, p.17).

Sabeh (2019, p.80) destaca que os Exercicios Espirituais de Loyola
apresentavam, além de um manual para salvacdo, uma dupla finalidade que era
a de salvar a alma do praticante dos exercicios e do proximo, uma vez que
conquistar para conquistar sua propria salvacdo por meio da pratica dos
exercicios, o individuo, se mostraria apto a trabalhar igualmente pela redencao
dos seus semelhantes.

E visivel que a trajetoria de converséo pela qual Inacio de Loyola passou
foi o que ajudou a construir a ideia central que norteou seu modo de ser jesuita®.

E importante destacar que antes de ingressarem na busca por um mesmo

5Segundo o préprio Loyola os Exercicios Espirituais sdo “qualquer modo de examinar a
consciéncia, meditar, contemplar, orar vocal ou mentalmente e outras atividades espirituais ...
Porque assim como passear, caminhar e correr sdo exercicios corporais também se chamam
exercicios espirituais os diferentes modos de a pessoa se preparar e dispor para tirar de si todas
as afeicdes desordenadas e, tendo-as afastado, procurar e encontrar a vontade de Deus, na
disposigéo de sua vida para o bem da mesma pessoa” (LOYOLA, 1990, p.34)

60s membros da Companhia de Jesus deveriam se preparar para passar suas vidas em missdes,
atuando como pregadores itinerantes, vivendo de ofertas voluntarias, estabelecendo algumas
residéncias permanentes sustentadas por esmolas, denominadas casas professas.
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objetivo cada um dos companheiros de Inéacio fez uma experiéncia espiritual
conduzida por um método pautado na prépria experiéncia de Loyola, que foi
transformada em um manual de oracéo e discernimento para todos aqueles que
decidissem seguir a ordem (ISHAQ, 2017, p.1).

Entre os varios momentos de meditacao dispostos no manual, hd um
capitulo que trata acerca da “contemplacdo das duas bandeiras”’, onde o
individuo deve contemplar os reinos de Cristo e Lucifer, convidado a optar pela

defesa e propagacéo de um deles.

O Jesuita, como foi denominado o membro da Companhia de Jesus,
era alguém que optava incondicionalmente pela bandeira de Cristo e
que se dispunha a entregar-se inteiramente pela conquista de almas
para o reino dele, colocando esse comprometimento acima mesmo de
sua vida. Morrer pelo reino de Cristo, entregar a vida pela salvagcéo das
almas e lutar pela vitéria do bem sobre o mal era gléria que os
inacianos buscavam (KIST, 2008, p.24)

Em 2 de fevereiro de 1528 o fidalgo basco, Inacio de Loyola, antes
chamado Ifigo de Loyola, chegou a Paris na busca por um diploma universitario,
primeiro inscreveu-se no Colégio de Montaigu e posteriormente foi para o
Colégio de Santa Barbara, local onde dividia apartamento com Pedro Fabro e
Francisco Xavier. Posteriormente criaram amizade com Diego Lainez, Afonso
Salmerdn, Nicolau Bobadilha e Simao Rodrigues, “amigos no Senhor” como eles
préprios se chamavam (O'MALLEY, 2017, p.9).

No ano de 1534 fizeram votos de irem juntos a Terra Santa para
trabalharem pelo bem das almas, porém, caso a viagem nao fosse completada
iriam se dispor as missdes dadas pelo Papa. Em 15 de agosto fizeram votos de
viver em pobreza e manter castidade no celibato, o que ndo sabiam é que nesse
mesmo dia 15 estavam dando o0s primeiros passos para a criagcdo da Ordem da
Companhia de Jesus. Antes de seguirem viagem para a Terra Santa, juntaram-
se a outros trés homens: Claudio Jayo, Pascéasio Broét e Jodo Codure
(O’'MALLEY, 2017, p.10).

Em 1538 Inacio e nove de seus companheiros foram recebidos pelo Papa
Paulo Il onde seriam submetidos a um exame de doutrina, o qual Ihes concebia
a faculdade de pregar e confessar sua fé pelo mundo sem recorrer aos bispos
locais. Em novembro desse mesmo ano o grupo decidiu colocar-se a disposi¢céo

da vontade do papa, a partir dai todos passaram a se envolver em tarefas de
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instrugdo e catequese, comecando a serem requisitados em diversas

localidades:

Carlos V os quer para as indias espanholas; D. Joo Il deseja enviélos
as Indias portuguesas; os bispos e os principes do norte da Italia os
solicitam a seus dominios; o arcebispo de Sena os quer para a reforma
de um mosteiro; o cardeal de Parma e Placéncia necessita deles para
efetuar uma reforma nos costumes das cidades (ANDRADE, 2017, p.5)

Juntos os dez companheiros chegaram a Veneza onde foram ordenados
padres. Nesse periodo observaram que seria impossivel a realizacéo da viagem
a Terra Santa, seguiram entdo para Roma, onde em 1539, decidiram
permanecer juntos e fundar uma ordem religiosa, estabelecendo linhas precisas
para que o plano fosse submetido a aprovagcédo da Santa Sé. Documento esse
gue foi chamado de Formula Vivendi, ou Projeto de Vida. Férmula que foi aceita
pelo Papa Paulo Ill e aprovada a partir da bula Regimini militantis Ecclesiae’, a
gual em 27 de setembro de 1540 marcou o nascimento oficial da Companhia de
Jesus (O'MALLYE, 2017, p.10).

Inacio foi eleito em 19 de abril de 1541 o lider Superior geral da
Companhia de Jesus, permanecendo assim até o ano de 1556, ano de sua
morte. Francisco Xavier, um dos membros da Companhia, conhecido como o
mais celebre dos missionarios partiu para a obra de evangelizacdo, antes da
votacao de Inacio como lider, e seus trabalhos foram desenvolvidos para além
das indias. Nesse periodo Inacio se deteve a redacdo das Constituicbes que
descrevem as estruturas e processos a serem seguidos pelos membros da
Companhia (O'MALLEY, 2017, p.10).

As Constituicbes impSem a todo novico desejoso de entrar na
Companhia que faga os Exercicios por um més inteiro. Quere, assim,
levar o novigco a desenvolver uma vida de oracdo mais profunda que a
simples recitacdo de oracdes e a observacédo formal das regras e fazer
crescer nele o sentido da familiaridade com Deus. Sua entrega a
Companhia deve ser sincera, profunda e definitiva, sejam quais forem
as dificuldades encontras mais tarde. Na época, nenhuma outra ordem
religiosa apresentava a seus novigos um programa desse género
(O'MALLEY, 2017, p.17).

‘Chamada de O Governo da Igreja Militante — foi a bula papal promulgada pelo papa Paulo lil,
em 27 de setembro de 1540, que deu a primeira aprovacao para a constituicdo da Companhia
de Jesus, porém, a mesma limitou o nUmero de seus membros a sessenta.
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E importante destacar que as Constituicbes jesuitas redigidas por Loyola
se apoiam na hipotese de que o crescimento tanto psicolégico quanto espiritual
acontece de forma mais profunda durante os momentos de crise, exigindo assim
maior sacrificio de seus adeptos, sejam eles iniciantes ou veteranos, sendo este
um dos fatores chave para que a Companhia se adapte a todas as
circunstancias, inclusive as mais dificeis a serem enfrentadas na América, entre
0S nativos.

Em 1540 a Companhia era composta por dez membros, porém, a mesma
obteve um desenvolvimento extraordinario e um crescimento que alavancou
seus trabalhos realizados. Dezesseis anos mais tarde ela contava com em torno
de mil membros, e se implantou em diversas regides. Em 1556, desses mil
jesuitas recenseados, 55 se encontravam em Goa, na india, e 25 no Brasil, onde
desembarcaram em 1547.

E importante destacar que a Companhia de Jesus néo foi a Ginica ordem
religiosa fundada naquela época, pois conforme Sabeh (2019, p.78) haviam
outras ordens, que diferentemente da Companhia, ja haviam acumulado
conhecimentos tedricos e praticos na evangelizacdo de além-mar, como a ordem
franciscana, a dominicana e a agostiniana, por exemplo. Segundo o mesmo
autor essa aparente predilecdo pode estar firmada na esséncia da ordem que
nascia, ou seja, seu intento salvifico, que respondia tanto ao apelo das
monarquias catdlicas, a conquista de “suditos para o Reino”, quanto da curia
romana, que era a moralizacdo da Igreja e fortalecimento da autoridade papal.
Mas todos estes fatos ndo ofuscam o éxito da Companhia de Jesus, que se
destacou das demais e ultrapassou-as devido a rapidez do seu desenvolvimento
e seu esplendor.

Os principais fundamentos da Ordem era a busca pelo aperfeicoamento
das almas na vida e na doutrina cristd, bem como a propagacao da fé em vias
publicas por meio do ministério da palavra de Deus. A grandiosidade da Ordem
fazia com que Inacio pedisse aos que pretendessem ingressar na mesma que
meditassem se eram devidamente capazes de suportar o proposto pela Ordem,
€ aos superiores 0 mesmo recomendava-se rigor na selecdo dos mesmos (KIST,
2008, p.25).

Vale ressaltar aspectos relacionados a construgdo da Companhia de

Jesus e sua formacgao, destacando como se deu seu processo construtivo e 0s
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principais aspectos que envolvem a sua formacao sociologica e ideoldgica, algo
que sera tratado a sequir.

2.2 A CONSTRUCAO DA COMPANHIA DE JESUS

A partir da elaboracdo da Formula, parecia que os dez fundadores da
Ordem consideravam a Companhia como sendo uma nova versao das ordens
medicantes do século Xlll. Eles exerciam 0s mesmos ministérios: pregacao,
confissdo e eucaristia, colocando também em pratica, como os franciscanos e
dominicanos, o conceito itinerante e sem limites geograficos, sendo concebida
como uma ordem essencialmente missionaria.

Sabeh (2019, p. 81) destaca que a Formula tinha como principal objetivo
apresentar os fundamentos da Companhia com o intuito de fazer o papado
aprovar o seu funcionamento. Ela foi apresentada por Inacio de Loyola, como
citado anteriormente no presente trabalho.

Na Formula era expressa claramente que 0s jesuitas deveriam se manter
disponiveis para realizar suas missdées em qualquer lugar do mundo, estando
prontos para se fizerem presentes sempre que necessario, juntando-se assim
esse voto aos outros trés votos tradicionais: pobreza, castidade e obediéncia. E
importante destacar que tais aspectos ndo constituiam um voto de fidelidade ao
papa, se referindo diretamente as missoes realizadas (O’MALLEY, 2017, p.12).

Ainda que os fundadores da Companhia fossem padres, a ordem recebeu
como membros religiosos nao padres, os denominados “irmaos conversos” ou

“coadjuvantes temporais” que representava cerca de um tergco dos membros.

S&o cozinheiros, tesoureiros, ocupam-se das compras e de outras
necessidades praticas. Alguns se revelam altamente qualificados,
arquitetos e artesdos de todo tipo, o mais conhecido dos quais é o
pintor Andrea Posso (1642-1709) (O’'MALLEY, 2017, p.13).

Presentes na Formula estdo algumas caracteristicas que diferem a
Companhia de Jesus das ordens medicantes, as quais chocam alguns dos

contemporaneos, como por exemplo:

[...] os jesuitas ndo usam um habito religioso particular; mantém seu
nome de familia e, em vez de eleger seu Superior-geral por trés ou seis
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anos, como os franciscanos ou os dominicanos, eles o elegem para
toda a vida, o que confere a esse Ultimo uma autoridade bem mais
consideravel. O préprio nome que eles se dio, “Companhia de Jesus”,
cheira a arrogancia e a suficiéncia. No centro das controvérsias esta a
clausula da Férmula segundo a qual os jesuitas ndo séo obrigados a
cantar o oficio no coro (matinas e vésperas, de modo especial), quando
isso fazia parte da definicho mesma de uma ordem religiosa. Os
fundadores justificam o abandono dessa pratica tradicional — que
reunia a comunidade, varias vezes por dias, em vista da oracéo — por
uma maior disponibilidade a fim de melhor assegurar seu ministério, de
dia como de noite (O'MALLEY, 2017, p.13).

Menos de dez anos apdés a fundacdo da Companhia Inacio decidiu
consagrar a mesma a educacdo escolar da juventude, algo que, segundo
O’Malley era considerado um empreendimento novo e ousado para uma ordem
religiosa, algo que nédo havia sido praticado antes por nenhuma outra ordem
(O'MALLEY, 2017, p.13).

A arte de governar € considerada algo dificil, porém, naquele periodo foi
essa a qualidade que Inacio deu prova, e sua deciséo de fundar, fornecer o
pessoal e fazer funcionar colégios significava que os jesuitas a partir de sua
identidade missionaria também tinham o papel de atuar como professores
estaveis, uma categoria que ainda que além de estar ausente na Formula
também apresenta contradigbes a mesma (O’MALLEY, 2017, p.20).

Ainda assim, mesmo que 0s jesuitas passassem a ter dois ideais tao
diferentes, eles conseguiram torna-los compativeis fazendo com que além de
atuar como professores, continuassem o seu trabalho missionario na busca pela
salvacéo dos individuos.

Era esse apostolado que diferenciava os jesuitas de outros religiosos.
Quando aconteceu a morte de Inacio, haviam ja mais de trinta colégios,
principalmente na Italia, dez anos mais tarde haviam 30 deles somente na Italia,

porém, outros surgiram na Franca, Alemanha e em outras localidades:

Os colégios, alguns dos quais chegavam a dimensdes imponentes,
tornaram-se instituicdes que desempenhavam um papel importante na
cidade. E eles se mostraram igualmente, muito cedo, como uma fonte
de vocacdes e contribuiram incontestavelmente para o rapido
desenvolvimento da Companhia e para a exceléncia dos jovens que se
juntavam a ela (O’'MALLEY, 2017, p.21).

A esse respeito pode-se dizer que In4cio, ao tomar a decisdo de

fundar colégios, viu com clareza as vantagens que um apostolado sedentario
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poderia ter a longo prazo. Ele e seus companheiros estavam dedicados a luta
contra a ignorancia e supersticdo, opondo-se a protestantes e catélicos. Foi em
Paris que Inacio compreendeu a importancia que havia nos jesuitas assimilarem
métodos pedagdgicos, tornando-os excelentes professores. O ensino da época
era impregnado pela filosofia humanista, algo que pode ser considerada a
principal motivagéo de Inacio para transformar os missionérios em professores,
a partir da fundacéo dos colégios.

De acordo com O’Malley (2017) a deciséo de In4acio deu inicio a uma nova

era no catolicismo romano no que se refere a educacao:

Se os jesuitas foram os primeiros a organizar um sistema de estudos
aberto a todos os alunos clérigos ou leigos, e a fazer dele um
apostolado fundamental e de pleno direito, seriam seguidos mais tarde
por muitas outras ordens, tanto masculinas, como femininas. Esses
estabelecimentos tornar-se-iam marca registrada do catolicismo pelo
mundo, e a influéncia cultural e religiosa deles foi inestimavel
(O'MALLEY, 2017, p.21).

Além disso a deciséo de Inacio também transformou a Companhia em si,
0s colégios obrigaram os jesuitas a se tornarem proprietarios de bens iméveis
importantes, 0s quais se constituiam, em muitos casos, o edificio mais imponente
da cidade.

A grande maioria das escolas da Companhia eram estabelecimentos que
proporcionavam disciplinas basicas como por exemplo: literatura, historia, arte
dramética e outras matérias associadas, a idade para entrar nos colégios era em
torno de 8 a 10 anos, e la ficavam de sete a oito anos. Contudo os colégios nédo
preparavam para a universidade, todavia alguns dos mesmos forneciam ensino
superior em filosofia e teologia, e posteriormente esses se transformaram em
universidades (O’'MALLEY, 2017).

No decorrer dos séculos os jesuitas publicaram muitos livros sobre um
amplo leque de assuntos e a partir dai passaram a construir uma imagem secular
em relacdo a outras ordens religiosas.

A importancia da Formula, redigida pelos dez fundadores em 1539, foi
aprovada pela Santa Sé em 27 de setembro de 1540, com recomendacdes
positivas de D. Jodo lll, Carlos V e Francisco I. A mesma era responsavel por

regular a atividade dos jesuitas dentro da igreja catdlica, e era a partir dela que
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0S jesuitas se encontravam, ao menos, teoricamente livres para tomar suas
préprias decisdes (O'MALLEY, 2017, p.25).

A finalidade da Companhia era de promover progresso das almas na vida
e na doutrina cristd, bem como a propagacao da fé. O progresso das almas € o
apostolado e 0 seu exercicio, e a propagacao da fé, € o ser missionario. A
Companhia foi fundada para exercer o ministério da fé e do modo missionério de
ser.

A Formula, segundo O’Malley (2017), propde uma lista precisa acera de
diferentes apostolados exercidos pelos jesuitas, uma lista que é enriquecida em
1550. Porém, o ministério da Palavra de Deus tem o primeiro lugar da lista, desde
o surgimento de ordens mendicantes no século Xlll. Os jesuitas pregavam nas
igrejas, e também em encruzilhadas, de modo geral, eles pregavam onde quer
gue o povo podia se reunir.

Os jesuitas se consagravam, desde o inicio, a pratica de diferentes formas
de catequese, tanto exercendo-a com adultos quanto criangas. A forma como
ensinavam era repleta de imaginacdo, tornando seus ensinamentos mais
atraentes. Uma das formas de estratégias pastorais mais caracteristicas do
catolicismo nessa época eram as missoes rurais, realizadas por trés ou quatro
jesuitas, que duravam uma semana ou mais, sendo que o programa da mesma
era bem estabelecido: “pregacgao, catequese, confissdes e criacdo ou reforma de
uma organizacao local com vistas a manter o fervor depois da partida dos
missionarios” (O'MALLEY, 2017, p.27).

A Formula menciona ainda a administracdo dos sacramentos, o que
significava ouvir confissfes e distribuir santa comunhdo, em seguida ressalta as
obras de misericordia, como o atendimento em hospitais e prisées, local onde a
Companhia desempenha um papel pouco conhecido no decorrer de toda sua
historia, porém, igualmente importante.

No inicio de 1540 D. Jodo lll passou a organizar as primeiras missdes
oficiais para a evangelizacdo dos povos além-mar, um projeto cuja execucao
ficou por responsabilidade da Companhia de Jesus (SABEH, 2019, p.78).

Por volta de 1549, os jesuitas se fizeram presentes e comecaram a
trabalhar em cerca de 22 cidades, ainda que nao tinham residéncia, no ano
seguinte se concentraram especialmente na Espanha e foi nesse meio tempo

que os jesuitas chegaram ao Brasil, & india e ao Jap&o.
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Especificadamente sobre a vinda dos jesuitas ao Brasil a Monumenta
Brasilae, trds os seguintes apontamentos, realizados por Leite (1956):

Para dar execucdo pratica a estes pontos do Regimento sobre a
catequese, aldeamento e ensino dos meninos no dia 29 de margo de
1549 chegou ao Brasil, na mesma armada do Governador Geral, o P.
Manoel de Nébrega, Superior da nova Missé@o, dando assim principio
a “obra sem exemplo na histéria” de que fala Capistrano de Abreu. [...]
[...] O fim principal da Miss&o do Brasil era a conversdo do gentio, mas
simultaneamente de atender aos Portugueses, que tinham ido antes e
chegavam de novo (s6 a armada em que foi levava mais de mil
homens); e Nobrega, sem perder um instante, logo apresentou, na
nova terra, a religido do “Crucificado” (MONUMENTA HISTORICA
SOCIETATIS IESU — MHSI — Monumenta Brasiliae I, 1956, p.7-8).

E importante ressaltar aqui que a nova Ordem apenas recebeu permiss&o
para atuar na América Espanhola em 1566, porém, ainda em 1540 ela foi
chamada para se instalar em Portugal e trabalhar na evangelizacédo de Portugal
e seus dominios (SABEH, 2019, p.83).

Para detalhar melhor a forma como a Companhia de Jesus desenvolveu
seu trabalho no Brasil o capitulo a seguir destacara os pontos principais do
trabalho desenvolvido pelos mesmos no pais, de forma a analisar alguns

excertos das Cartas Jesuitas.

2.3 OS JESUITAS NO BRASIL

Devido ao ideal itinerante proposto pela Companhia de pregar no mundo
o modo de proceder e a fé jesuita, além da sua forte requisicdo, em um breve
espaco de tempo, missionarios comecaram a se espalhar e se dispersarem em
territorios distintos, como nos continentes asiatico, africano e americano. A
conversao dos indios brasileiros foi um dos primeiros alvos dos jesuitas, 0s quais

renderam seus esforcos catequéticos para a salvacao da alma dos mesmos.

A Companhia de Jesus foi fundada para difundir a Palavra
especialmente a povos que ndo A conheciam — e por meio de uma
socializa¢é@o prolongada. Dirigem-se a homens que néo séo, portanto,
iguais a si — e quer transforma-los para incorporéa-los a cristandade.
Duas diferencas primeiras: ndo sdo padres e ndo sao cristdos. Uma
semelhanca: sdo homens. E esta semelhanca somada aquelas
diferencas que dao a possibilidade e o sentido do plano catequético. A
catequese é, entdo, um esforco racionalmente feito para conquistar
homens; é um esforco para acentuar a semelhangca e apagar as
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dh;eg)engas (pelo ao menos a segunda delas) (BAETA NEVES, 1978,
p.45).

No Brasil os jesuitas vieram a mandado do Rei D. Jo&o Ill, no ano de
1549. O pedido de D. Joéo lll se deu pelo fato de que o Rei os viam como
instrumentos para converter os indios no pais. Eles aportaram juntamente com
0 primeiro governador da provincia: Tomé de Souza. O grupo de pioneiros
jesuitas era composto por: padre Manuel da Nébrega, Leonardo Nunes, Anténio
Pires, Jodo Aspilcueta Navarro e os irméos Vicente Rodrigues e Diogo Jacome,
sendo Manuel da Nobrega o responsavel por dirigir o grupo em questéo (LIMA,
2010, p.14).

Além disso, vieram junto com os membros da Companhia, sete orfaos do
Colégio Coimbra, conforme destacado em carta de P. Pero Doménech aos

Padres e Irmaos em Coimbra apresentada na Monumenta Brasilae:

[...] Irm&os meus, Nosso Senhor Jesus Cristo quis escolher destes
orfaos sete para irem pregar o seu sanctissimo nome aos gentios e
infieis, e coube a sorte a quatro delles, que foram dos primeiros que se
tirardo da Ribeira que fordo os alicerces desta sua sancta casa, e quis-
Ihes dar tanta fortaleza que por muytos rogos, amoestacdes e medos
que seus parentes e amigos do mundo lhes pintavdo, nungua 0s
poderdo tirar do proposito em que estavao. E se alguma vez a rogos
de seus parentes lhes davamos licenca pera que fossem a casa de
seus pais ou mays ou amigos a comerem ou dormirem, em lugar de
elles chorarem e consentirem em seus rogos, os repreendia[m] e
pregava[m] dizendo que tudo era nada sendo servir a Deus e morrer
polia sancta fee catholica [...] (MONUMENTA HISTORICA
SOCIETATIS IESU — MHSI — Monumenta Brasiliae Il, 1957, p.116).

O principal intuito da vinda dos jesuitas nesse periodo era transformar o
modo de pensar e de viver dos indios, consideradas por Leite (1954, p.14) como
“‘pobres almas ha tanto tempo esquecidas do criador” [...] “quinze dias apos
chegarem, ja tinham os jesuitas desencadeado a ofensiva contra a ignorancia,
contra as superstigdes dos indios e contra o abuso dos colonos”.

Esse periodo no inicio da evangelizacdo foi caracterizado por duros
embates entre jesuitas e indigenas, oriundos do choque cultural de ambos, pois
0s sacerdotes jesuitas confrontavam constantemente os costumes dos indios,
vistos como almas carentes de salvacéo, sendo assim necessario dissipar seus
costumes, que na Gtica cristocéntrica eram vistos como malignos. Nesse sentido,

Vainfas destaca a importancia dos padres jesuitas no processo colonizador:
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Nos dominios portugueses foram sempre os jesuitas que, desde os
primérdios da expansdo, lograram obter a primazia no campo
missionario, a comegcar pela india, onde dirigidos por Francisco Xavier,
estiveram mesmo antes do Concilio de Trento. O Brasil ndo foi excecao
a esse quadro, e desde 1500 salientaram-se 0s objetivos missionarios
de colonizag&o (VAINFAS, 1989, p.14).

Por definicdo os jesuitas eram considerados uma ordem de clérigos, que
pronunciavam trés votos: obediéncia, castidade e pobreza. Os mesmos
pronunciavam um voto especial a Deus, denominado “Quarto Voto dos
jesuitas™, que quebrava séculos de tradicdo monastica.

Além da conversdo dos indigenas a fé catdlica, os jesuitas também
ficaram responsaveis pela instalacéo de colégios em diversas regides, as quais
se tornaram os principais nucleos de formacéo cultural da colénia (ISHAQ, 2017,
p.4).

O principal objetivo da vinda dos jesuitas ao Brasil foi evangelizar os
indigenas, segundo preceitos cristdos da época, tal atividade era urgente que 0s
indios fossem resgatados para a unica verdade e para o Unico caminho de
salvacédo (LIMA, 2010, p.13).

Conforme destaca Leite a finalidade principal da Misséo realizada pela
Companhia de Jesus no Brasil era a conversdao dos gentios, porém,
simultaneamente a mesma visava atender os Portugueses. Nesse periodo
Nébrega apresentou a “religidao do Crucificado” (MONUMENTA HISTORICA
SOCIETATIS IESU — MHSI — Monumenta Brasiliae 1, 1957)

Ele pregava aos Portugueses, erguei uma igreja, abriu uma escola de
ler e escrever para 0S meninos, e comegou a visita dos indios, cuja
liberdade e dignidade defendia, repartindo os Padres e os Irmaos,
segundo a capacidade do espirito de cada um. E a accdo da
Companhia comecou a alargar-se pela costa, primeiro pelas
Capitanias mais vizinhas da Baia: da parte Sul, as de llheus e Porto
Seguro; depois a de S&o Vicente mais distante; logo a seguir, a
intermédia, do Espirito Santo (entre Porto Seguro e S&o Vicente); e da
parte do norte, Pernambuco. E sempre com o mesmo método de
trabalho: atender aos Brancos, visitar e atrair os indios, reunir e educar
meninos, sem distingdo entre estes. Ao mesmo tempo iniciou-se 0
movimento de entrada na Companhia, de portugueses, quer dos que
ja viviam na terra e sabiam a lingua tupi, quer de recém-vindos. E
organizou-se a vida religiosa da comunidade segundo a préatica do
Colégio de Coimbra, porque a Companhia ainda ndo tinha

8Voto que reforca a obediéncia dos jesuitas, especificadamente sobre sua missdo de propagar
mundialmente a fé crista, estando sempre a disposi¢cao das missées dadas pelo Papa.
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Constituicdes (MONUMENTA HISTORICA SOCIETATIS IESU — MHSI
— Monumenta Brasiliae I, 1956, p.8).

E importante destacar que o processo pelo qual se incidiu a evangelizagio
dos indios exigiu um transplante de ideias e conceitos cristdos para 0 novo
mundo, uma vez que os indios dispunham de sua proporia cultura e suas
proprias crengas. O trabalho de incorporar a fé crista foi realizado por meio de
métodos e estratégias de forma que se fosse possivel inculcar nos indios a
existéncia de céu e inferno, e que o caminho para o céu era a obediéncia ao filho
de Deus (LIMA, 2010, p.13).

Sabeh (2019, p.153) destaca que a evangelizacéo tinha como ponto de
partida a instrucdo, ou seja, a preparagao para a conversao, e isso de certa forma
corroborou ainda mais para fortalecer o aspecto discipulador da Companhia, que
tinha de se aprofundar na cultura tupinamba, para de la transporta-los até o
“‘Reino de Deus”, e neste ponto, evangelizar era também civilizar.

De acordo com Ishaq (2018), no Brasil os jesuitas demonstraram uma
forma habil de administracdo dos negocios controlando toda a estrutura
diversificada, que incluia além da evangelizacao, o cultivo de terras, controle de
trabalhadores e méao de obra escrava, assim sendo, além de ministrar o ensino
e a evangelizacdo os jesuitas desenvolveram outras atividades também
importantes para o desenvolvimento da Companhia em si, e da transformacéo
da terra do Brasil.

Nesse sentido Santos (2005, p.9) afirma que o modo de proceder dos
jesuitas tinha como sua principal caracteristica a flexibilidade e ndo a rigidez,
além disso pode-se destacar também a prudéncia dos jesuitas no trato com os
demais individuos, dessa forma o trabalho desenvolvido, como é possivel
verificar, era pautado em alguns principios, sendo o principal deles difundir a fé
crista.

Inicialmente os objetivos principais da Companhia de Jesus era catequizar
a partir do catecismo basilico, constituido pelos sete sacramentos, dez
mandamentos, oracdes do Pai Nosso e Ave Maria e dos pecados veniais e
mortais, além de educar os indios, ensinando-os as primeiras letras (em
portugués e tupi), assim como a propagacdo da concepcédo de mundo e das

caracteristicas da civilizacdo ocidental cristd (ALMEIDA, 2014, p.119).
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A evangelizacao dos indios visava a propagacéo da fé, transformando-os
em bons cristdos para conseguir assim mais adeptos ao catolicismo, ainda que
os indios tivessem seus préprios ideais e sua propria expressao de fé. Assim
sendo, é importante ressaltar que os indios adultos tinham seus préprios
aspectos culturais, algo que estava incorporado ao seu cotidiano, dificultando
assim o trabalho dos jesuitas junto aos indios adultos (ALMEIDA, 2014, p.119-
120).

Hernandes (2010) aponta que a vinda da Companhia de Jesus para o
Brasil, a qual fora liderada por Manoel da NObrega, fez com que fossem
revelados os primeiros desafios para os padres jesuitas, assim como encontros
e desencontros de culturas, a cultura do colono, a nativa, a cultura europeia e
sobretudo a cultura que os proprios jesuitas prezavam por implantar no local.

Em sua chegada ao Brasil Nébrega relata em sua carta que os habitantes
primitivos do Brasil, os nativos, sdo pessoas crueéis e bestiais, pessoas que nao

poderiam declarar a fé que os jesuitas queriam, de fato, implementar no local:

Por demais ha de trabalhar com estes; sdo tao bestiais, que néo lhes
entra no coracao cousa de Deus; estdo tdo incarnicados em matar e
comer, que nenhuma outra bem-aventuranca sabem desejar; pregar a
estes, hé pregar em deserto ha pedras (MONUMENTA HISTORICA
SOCIETATIS IESU — MHSI — Monumenta Brasiliae Il, 1957, p.320).

Os padres jesuitas passaram a viver nas aldeias com o intuito de conhecer
mais de perto a cultura nativa, e assim difundir a doutrina crista, algo realizado
por meio do auxilio de interpretes, que falavam bem a lingua dos indios, 0os quais
se opuseram firmemente aos costumes nativos, principalmente a antropofagia
praticada pelos mesmos, algo que gerou revoltas, tendo que na época se retirar,
tendo o governador que intervir com forca e dar ordem para que os padres
passassem a ocupar casas de barro, no lugar onde haviam que permanecer
(LEITE, 2000, p.25).

Vale destacar aqui que o primeiro trabalho desenvolvido pela Companhia,
nesse sentido foi: recrutar colonos portugueses bons linguas, ou seja, que
sabiam falar a lingua geral dos brasis o tupi, como forma de mediar o contato
dos jesuitas e ensinar aos padres que estavam chegando o dominio dessa lingua
(HERNANDES, 2010, p. 230).
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Em lugar determinado pelo Governador Tomé de Souza, oS jesuitas
comecaram a construir um colégio e a igreja da Companhia de Jesus. Foi
somente a partir do terceiro Governador Geral Mem de S4&, que o colégio e a
Igreja puderam ser construidos com cimento e cal, construgdo a qual teve inicio
em 1561 e fundada em 1564 junto aos esforcos do préprio governador
(HERNANDES, 2010, p.230).

Segundo Hernandes (2010) apds esses episédios 0s jesuitas notaram
que para transformar a cultura do povo, era necessario primeiro inserir-se nessa

cultura, e conhecé-la a fundo:

Os homens primitivos do Brasil viviam na selva, lugar e realidade
material muito diferente daqueles nos quais viviam os homens da
Europa. Os europeus que para aqui vieram, os colonos portugueses,
tiveram que aprender com os nativos como viver nesse novo ambiente
(HERNANDES, 2010, p.230).

Navarro et al (1988, p.75) relata em sua carta acerca desse fato “vos
informei do fruto que se esperava nestas terras ndo s6 com o0s gentios, mas
ainda com os cristdos que aqui viviam em conformidade com eles e talvez piores
costumes”.

Além de ensinar a cultura europeia e a sua religido, primeiramente era
necessario conhecer a lingua indigena e sua cultura, até mesmo por questao de
sobrevivéncia para os padres jesuitas. A missao de Nobrega era de expandir a
Companhia de Jesus e, para recrutar guerreiros, abria mao de diversas regras
da Companhia e, as vezes até mesmo da propria igreja catdlica, algo que Ihe
causou diversos aborrecimentos. Porém, Hernandes (2010) destaca que se
Ndébrega néo tivesse enfrentado os problemas, como fez, a Companhia de Jesus
nao teria conquistado tantas almas para o reino de Deus.

E evidente que além de ensinar o catolicismo e buscar a conversio dos
indios ao cristianismo a Companhia tinha como intencdo levar os nativos as
escolas de “ler e escrever’ e instrui-los em tais atividades, havendo na propria

Companhia divisGes acerca da realizacdo de todas as tarefas:

Espera-se o maior fruto, ndo s6 por causa do amor que todos |he
dedicam, mas também pela boa opinido que ha de sua virtude e
doutrina. Ao nosso Irmao Antdnio, seu companheiro, foi entregue o
ensino dos meninos nos rudimentos da fé e nos elementos de ler e
escrever. Nao tem trato nenhum com os indios, porque esses sao
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indémitos e ferozes nem se dobram a razdo (MONUMENTA
HISTORICA SOCIETATIS IESU — MHSI — Monumenta Brasiliae I,
1957, p. 104).

Noébrega (1988, p.95) destaca que haviam algumas dificuldades em
transformar a cultuar dos nativos: a primeira estava no mau exemplo dado pelos
préprios cristdos que vivam aqui na época, e outra eram os feiticeiros, o padre
relata, nesse sentido o caso de um batismo de indios, os quais, quando
passavam mal do “ventre”, os feiticeiros diziam que isso era ocasionado pela
agua do batismo.

No ano de 1553 o Brasil se tornou uma Provincia da Companhia de Jesus,
e Manoel da Noébrega foi indicado como seu primeiro provencal, conforme
destaca o proprio Inacio de Loyola em carta em 9 de julho de 1553:

N6s, portanto, da vossa piedade e prudéncia, que esta em Cristo Jesus
confiando muito no mesmo Jesus, vos criamos e constituimos, com
toda autoridade, que a Sé Apostolica nos concedeu e as Constituicdes
da nossa Companhia nos conferem, e em virtude da santa obediéncia,
Prepdsito provencal de todos os Nossos, que se encontram nas
regides indicadas; para que, tomando essa parte do nosso cuidado e
autoridade, useis da mesma plenissimamente, para inquirir, ordenar,
reformar, inibir, proibir, admitir na Companhia para a provacéo, e
afastar da mesma os que parecer bem, prover em qualquer oficio e
depor dele e, numa palavra, para dispor de tudo, como nés, se
estivéssemos presente, poderiamos dispor, quanto a lugares, coisas e
pessoas, e como julgardes convir para a gléria de Deus (MONUMENTA
HISTORICA SOCIETATIS IESU — MHSI — Monumenta Brasiliae |,
1956, p. 508).

Foi como provencal que segundo Hernandes (2010) que Nobrega levou
adiante o ideal missionario dos jesuitas de arrebatar homens para Deus. Foi ai
gue o ideal jesuita foi fortalecido, e assim passou-se a cada dia mais ganhar-se
adeptos para a fé crista por meio da pratica adotada pelos jesuitas.

Ainda assim Nobrega foi demitido de seu cargo, fato que Leite (2000)
aponta ter sido acometido devido a sua desobediéncia as ordens da Companhia,
as quais infringia para conseguir aquilo que queria. O proximo provencal foi Luiz
da Gra, o qual aparentemente era mais obediente aos ditames da Companhia, e
menos influente.

Destaca-se aqui a vinda de Anchieta para o Brasil, a qual se deu em 1553.
Desde sua chegada Anchieta se prop6s a aprender o tupi, idioma mais praticado

gue o portugués na época, a partir dai os jesuitas transformaram o tupi como
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sendo a lingua geral, algo, como dito anteriormente, fundamental para a politica
expansionista dos jesuitas (HERNANDES, 2010, p.235).

Podemos dizer de certa maneira que Anchieta vivenciou no seu dia-a-dia
o chamado “hibridismo cultural”, que conforme Burke (2003, p.29), podemos
descrevé-lo como um mecanismo por meio do qual encontros culturais produzem
formas novas e hibridas, sendo que as vezes uma tendéncia predomina, as
vezes outra, mas elas alcancam um certo equilibrio a longo prazo. Anchieta
penetrou a fundo na cultura indigena, explorando a vida de personagens
indigenas, criticando-os de dentro, como 0s personagens do Auto de Sao
Lourenco, Aimberé e Guaixard, inspirados em verdadeiros chefes tamoios. A

seguir segue uma descricdo de Aimberé feita por Anchieta:

[...Jchegando pois aquele principal (Aimbiré) com suas dez canoas veio
logo falar-nos com danado &nimo, o qual era homem alto, seco, e de
catadura triste e carregada e de quem tinhamos sabido ser mui cruel.
Este, pois entrou com muitos dos seus com um arco e flechas na méo,
vestido numa camisa, e assentado em uma rede comecou a tratar das
pazes e a tudo o que lhe diziamos se mostrava incrédulo e duro,
trazendo a memdéria quantos males lhe haviam feito os nossos, e como
a ele mesmo haviam ja prendido em outro tempo com pretexto de
pazes, mas que ele por sua valentia, com uns ferros nos pés, saltara
do navio e havia escapado de suas maos, e com isto arregacava 0s
bracos e bulia com as flechas contando suas valentias (ANCHIETA,
1988, p. 216).

Anchieta utiliza a figura de Aimberé e a explora junto a vida social indigena
por meio de sua expressao teatral, derrotando-o em cena, ndo por meio de luta,
mas por meio de uma ridicularizacdo daquilo que ele representava na
organizacao social dos tupinambas (HERNANDES, 2010, p.235).

Todas as suas pregacdes tinham como objetivo alcancar os sentidos mais
profundos dos espectadores, pretendendo envolve-los e catequizar os indios por
meio de seus teatros.

E evidente que diversos outros foram figuras essenciais para o
crescimento e desenvolvimento da Companhia de Jesus, e ainda que a cultura
indigena fosse diferente, os mesmos lutaram por formas de garantir o catecismo
e a evangelizacao dos indigenas.

A Companhia de Jesus, de forma geral, nasceu e foi inserida na
religiosidade ocidental em um momento emblematico, e por meio de Inacio de

Loyola, foi possivel criar um instrumento poderoso de formacdo para seus
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cavaleiros, uma estratégia utilizada para aperfeicoar e ganhar almas para a fé
crista.

E importante destacar que a cultura indigena ainda se sobressaia muito
sobre a forma que os colonos buscavam colocar em pratica a sua fé, e assim
vale destacar a seguir alguns aspectos importantes sobre a pratica que 0s
caraibas adotaram e como os colonos buscavam conhecé-la e garantir o

ensinamento da doutrina crista.
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3 ENCONTROS E DESENCONTROS ENTRE A CULTURA TUPINAMBA
E A CULTURA EUROPEIA

De um lado os jesuitas e do outro os tupinambds, ambos com seus
costumes e culturalmente distintos. Os jesuitas tentaram de vérias formas
cristianizar os povos tupinambas, porém ndo obtiveram o resultado que
esperavam. Evangelizar os indigenas nao era tarefa tdo facil assim, pois eles
possuiam ja uma cultura nativa e muito antiga com lagos em sua ancestralidade
ainda marcantes. Varios foram os fatores que dificultaram a evangelizacéo

indigena aos moldes dos padres jesuitas como veremos mais adiante.

3.1 O COLONIZADOR

Antes de tratarmos dos encontros e desencontros de culturas € preciso
discorrer, ainda que epigramaticamente, sobre algumas condicbes que
colocaram os portugueses na rota dos nativos das selvas brasileiras como
dominadores e colonizadores. Quando Portugal conquistou Ceuta, sob o
comando dos Cavaleiros da Ordem de Cristo, os antigos Templarios, em 1415,
derrotando os mugulmanos em seu préprio territério, os portugueses receberam
dos Papas da Igreja Catdlica o direito de dominar e submeter a Igreja e ao reino
de Portugal os povos e as regides que estavam ainda para serem descobertas
para além de Nao e do Cabo Borjador (BOXER, 2002, p. 37). Em 1444, a Bula
papal Romanus Pontifx, conhecida como a carta do imperialismo portugués, que
atribuia a conquista e coloniza¢ao dos territorios dos pagédos ao Principe infante
Dom Henrique, o navegador, verdadeiro soldado de Cristo, autoriza o principe a
submeter e converter os pagaos e que pudessem ser encontrados do Marrocos
a India. Pela bula Inter coetera, de 1456, o papa Calisto |1l determinou, a pedido
de Dom Henrique e a pedido do rei Afonso V, concedeu a Ordem de Cristo, que
o rei era seu administrador, jurisdicdo espiritual sobre todas as regides
conquistadas pelos portugueses no presente ou no futuro, dos cabos Bojador e
N&o, por via Guiné e mais além, para o Sul, até as indias (BOXER, 2020, p. 39).
Em 1492, Colombo com as bandeiras de Castela e da Igreja descobriu a América
e os Portugueses reivindicaram partes destas terras que achavam ter direito.

Finalmente os portugueses se aceraram com 0s espanhogis e assinaram o
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Tratado de Tordesilhas, em 7 de Julho de 1494, que ampliou o marco de 100
Iéguas para 370 Iéguas a oeste (WEHLING, 1999). Com essas bulas e tratados
0S portugueses e europeus se acharam no direito de dominar e submeter os
povos de outras terras.

Em 1500, os portugueses, acreditando no direito que tinham a essas
terras e em submeter os povos que viviam aqui, desde tempos ancestrais, no
acordo que fizeram com os espanhois, referendado pelo papa Alexandre VI,
desviaram sua rota que os levaria as indias, a Calicute, e aportaram nessas
terras, em Porto Seguro, na Bahia de todos os santos. Era o primeiro contato
com as gentes que aqui vivia e com a cultura que tinham esses povos, que foram
erroneamente nomeados indios por Colombo. Era inicio de encontros e dos
desencontros de culturas, aquela que vinha de fora, estrangeira, estranha aos
povos que aqui viviam, e que queria se impor a eles, pois se acreditava universal,
divina, enquanto a cultura que aqui existia procurava de todas as formas resistir
ao dominio do colonizador.

Portugal, um pequeno reino europeu, precisou contar com a ajuda
preciosa dos religiosos na sua expansao colonizadora. Isto porque era preciso
transformar os nativos da América Portuguesa em suditos de sua Majestade, a
fim de que lutassem em defesa do reino, contra, por exemplo, os franceses e
seus aliados, sobretudo os tamoios. Os comerciantes franceses ndo levaram em
conta o direito de Portugal pelas terras e em submeter os povos do Novo Mundo.
Aos reclamos de Dom Jodo Il a invaséo francesa no Brasil, respondeu o rei da
Franga, Francisco I, que “desconhecia o testamento de Adao pelo qual o mundo
fora dividido entre seus primos, o rei de Portugal e da Espanha” (WERHING,
1999, p. 36). Para defender o direito que os portugueses acreditavam ter era
necessario contar com a conversao a fé crista e seus costumes 0s povos hativos,
e assim submeté-los como suditos do rei de Portugal. Os religiosos foram
fundamentais nessa tarefa, principalmente, a Companhia de Jesus. No entanto,
0s povos das terras conquistadas a Oeste de Cabo Verde, resistiram muito a
intromisséo dos colonizadores, também dos pajés de roupeta, dos abarés, os
padres.

O sistema colonial montado pelo reino portugués, que contava a partir de
1549 com o trabalho da Companhia de Jesus na catequiza¢do dos indigenas,

levou os nativos, para sobreviverem ao colonizador, a um processo de
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metamorfose cultural e religiosa complexo que contrariou as expectativas
Jesuiticas causando modificagbes no modo como estabeleceram e
desenvolveram seu trabalho junto aos povos tupi. Com iSso e com a resisténcia
indigena os jesuitas alteraram a originalidade da cultura nativa dentro de um
processo de estranhamento e assimilagéo cultural por conta da imposicao de
uma cultura dominante, mas também da resisténcia da cultura nativa. A cultura
autoctone foi imaginada pelos europeus como “inferior e subalterna” e na opinido
de muitos homens do sec. XVI, nem isso, concebendo os indigenas como um

povo sem nenhuma cultura.

3.2 RAIZES CULTURAIS DOS AMERINDIOS TUPINAMBAS

Obedecendo ao recorte geografico desta pesquisa, que tem como foco
central os encontros e desencontros de culturas, sobretudo as possiveis
consequéncias que tiveram a tentativa de conversao e submissao dos nativos
das terras brasilis ao cristianismo, tendo como assertiva que os jesuitas foram
0s principais agentes dessa tentativa de conversao e submisséo, ja os povos
tupi, entre eles os tupiniquins e tupinambas, indigenas que eram aliados dos
portugueses, e principais elementos dos encontros e desencontros de culturas.
A abordagem central no tocante aos desdobramentos dos fatos entre a
catequizacao jesuitica e as tribos tupi se da em Salvador, especificamente no
Recboncavo Baiano. Para melhor compreensdo desses indigenas € necessario
contextualiza-los geograficamente e culturalmente antes de aprofundar questdes
mais complexas como, como por exemplo a catequizacdo e os impactos da
tentativa de converséo e submisséo desses indigenas, sofridos por essa grande

familia tupi:

Os Tupinambdés pertenciam & grande familia tupi, ou, para englobar os
Carijos (Guaranis), ao Grupo Tupi-Guarani, 0 mais importante dos
grupos linguisticos do Brasil, constituido ele mesmo por muitas tribos,
repartidas por diversas &reas do actual territério brasileiro e fora dele
na Ameérica do Sul. Mas delimita-se aqui a noticia aos Tupinambas da
Baia por serem com eles os contactos iniciais dos Jesuitas do Brasil,
segundo o teor dos documentos, que tratam de indios neste primeiro
periodo (1549-1553) - Para o qual o grande informador é Nébrega, com
um ou outro subsidio dos mais Padres e Irmé&os. (LEITE, 1956, p. 14).
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N&o somente Leite (1956, p.14), menciona a ligacdo entre os tupinambéas
com outras tribos indigenas, outros pesquisadores também fazem isso. Métraux
(1950, p.11), também aponta elos entre tupinambas e os povos indigenas de
uma forma mais ampla. “Aos tupinambas estavam filiados quase todos os povos
aborigenes do litoral”. [...]. (METRAUX, 1950, p. 11). No entanto, acrescenta
Métraux, isso teria sido um modo como 0s europeus, que estabeleceram contato
com as tribos indigenas do litoral, os nomearam apds perceber que pertenciam
a um mesmo tronco linguistico e genealdgico, o tupi. Os tupinambés, segundo
este estudioso, se localizavam em Salvador, no reconcavo do Rio de Janeiro e
na provincia do Maranh&o. Em estudos recentes os estudiosos como Eisenberg
e Almeida (2013) consideram que os tupinambas se localizavam no Sul e em
Salvador e viviam entre os tupiniquins.

Pode-se observar na Figura 1 como era dividida a presenca indigena na Costa:

Figura 1-Presenca indigena na Costa.
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Fonte: ANTONIO, C. 2016, p.1.

Métraux (1950, p.11), cita as seguintes tribos que se aliam aos
tupinambas: tamoios na costa de Salvador; entre a baia Formosa e Angra dos
Reis envolvendo um tratado costeiro, os tomiminds ou temiminds do Espirito

Santo, uns localizados a margem esquerda do baixo Paraiba e outros no sul do
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Macucu, também os tupiniquins; localizados nas imediacdes de Vitoria até

Camamu, ponto de migracdo da tribo para as cabeceiras do Tieté, os caetés;

localizados entre o S&o Francisco e o Itamaracd, os tabajaras; que viviam nos

limites do norte da capitania de Itamaraca e o Rio Paraiba e os guajajaras;

localizados no Vale do Pindaré. “Tupinamba era, assim, como um nome geral,

que se modificava logo que havia o fracionamento do grupo”. (METRAUX, 1950,

p. 11).

Todavia, os tupinambas propriamente ditos eram aqueles localizados
na baia da Guanabara, no trecho entre o Camamu e o rio Real, no
baixo Paraguacu, nas margens do S&o Francisco (tais como 0s
amoipiras), nas costas do Maranhdo (acima da serra de Ibiapaba), nas
praias do Para (do Gurupi ao Guajara) e na ilha de Tupinambarana,
gue atingiram ja na epoca da colonizacdo. rio Real, no baixo
Paraguacu, nas margens do S&o Francisco (tais como os amoipiras),
nas costas do Maranhdo (acima da serra de Ibiapaba), nas praias
Maranhao (acima da serra de Ibiapaba), nas praias do Para (do Gurupi
ao Guajara) e na ilha de Tupi do Para (do Gurupi ao Guajara) e na ilha
de Tupi nambarana, que atingiram ja na epoca da colonizacdo. Embora
atualmente extintos, ou mesclados, os tupinambas séo os incolas sul-
americanos entre nds tupinambas sdo os incolas sul-americanos entre
nds mais conhecidos e estudados, conforme observa préprio Métraux.
Isso devido ndo sé a extensdo do grupo, como a sua localizacéo
geografica. O fato de os tupinambés ocuparem grande parte da zona
litordnea fez com que esses povos estivessem em estreito contato com
0s colonizadores portugueses e com as duas expedi¢des francesas ao
Brasil. Entre esses colonizadores vieram alguns letrados, sobretudo
sacerdotes, amantes das cronicas e memorias, algumas delas escritas
quase que com o objetivo de tratar dos tupinambas. (METRAUX, 1950,
p. 11-12).

Os primeiros contatos dos portugueses com 0s tupinambas de Salvador

foram registrados na carta de Pero Vaz de Caminha, que é considerada um dos

primeiros documentos que expfe como eram as terras e 0s povos daquele

periodo, contatados pelos Portugueses. Sobre os tupinambas a carta traz

importante visdo do europeu para 0 povo que habitava ancestralmente a terra

gue hoje chamamos Brasil e quando lido em leitura a contrapelo, como nos

ensina Benjamin (1994), pode nos revelar muito sobre como eram e como viviam

esses povos. Vejamos alguns excertos da carta que descrevem esse encontro

dos portugueses com 0s povos tupinambas de Salvador:

Caminha narra a primeira visdo que teve dos indigenas e o primeiro

encontro, préximo ao Monte Pascoal, na Terra de Vera Cruz, no Porto Seguro:
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Dali avistamos homens que andavam pela praia, obra de sete ou oito,
segundo disseram 0s navios pequenos que chegaram primeiro [...]
Eram pardos, todos nus, sem coisa alguma que lhes cobrisse suas
vergonhas. Nas méos traziam arcos com suas setas. Vinham todos
rijos sobre o batel; e Nicolau Coelho Ihes fez sinal que as pousassem
os arcos. E eles os pousaram. [...]. A feicdo deles é serem pardos,
maneira de avermelhados, de bons rostos e bons narizes, bem feitos.
Andam nus, sem nenhuma cobertura. Nem estimam de cobrir ou de
mostrar suas vergonhas; e nisso tém tanta inocéncia como em mostrar
0 rosto. Ambos traziam os beicos de baixo furados e metidos neles
0ss0s brancos e verdadeiros, de comprimento duma méao travessa, da
grossura dum fuso de algodédo, agudos na ponta como furador. Metem-
nos pela parte de dentro do beico; e as partes que |hes fica entre o
beico e os dentes é feito como roque [torre] de xadrez, ali encaixado
de tal sorte que ndo os molesta, nem os estorva no falar, no comer ou
no beber. [...] Ali andavam entre eles trés o quatro mogas, bem mocgas
e bem gentis, e suas vergonhas tao altas, tdo cerradinhas e tdo limpas
das cabeleiras que, de as muito bem olharmos, ndo tinhamos nenhuma
vergonha (CAMINHA, 2000, p. 79-80)

A primeira coisa a se notar nesse relato de Caminha, que certamente
expressa a visdo que o0s portugueses que aportaram em Porto Seguro tiveram
do primeiro contato com 0s nativos é que viram 0sS nativos como homens e
mulheres, ou seja, “humanos”, e quanto a isso parece nao haver duavidas. Os
debates que surgiram depois sobre esta humanidade ou ndo dos nativos das
Américas, que resultou na bula papal de Paulo Ill, Sublime Dei, em 1537,
confirmando a humanidade dos nativos do novo mundo, tem a ver com o impeto
dominador do colonizador e o desejo que tinham em escravizar esses povos.

Chama a atencédo, também, o espanto de Caminha para a nudez dos
homens e das mulheres. Inicialmente, vista por ele como mostrar suas
vergonhas com inocéncia, mais tarde, um ano apés, a nudez foi descrita por
Ameérico Vespucio ndo mais como inocéncia. Vespucio conviveu por um ano com
os nativos e os chamou de “animais racionais” (VESPUCIO, 1984, p. 69) da Nova
Terra (CARNEIRO DA CUNHA, 2012).

A nudez indigena trouxe problemas para o trabalho missionario jesuita e
provocou adaptacdes na catequizacao. Veja-se trecho da carta enderecada por
Nébrega, de Salvador, de 17 de Setembro de 1552 para o Padre Simdao

Rodrigues, provincial de Portugal:

Item. Como nos averemos acerqua dos gentios que vem nus a pedirem
0 bautismo e ndo tem camisa nem ropas pera se vestirem: se somente
por rezdo de andarem nus tendo o mais aparelhado lhe negaremos o
bautismo e a entrada na Igreja & missa e doctrina; porque parece que
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andar nu hé contra a lei de natura e quem a ndo guarda peca
mortalmente, e o tao ndo hé capaz de receber o sacramento; e, por
outra parte, eu ndo sei quando tanto gentio se podera vestir, pois tantos
mil anos andou sempre nu, nam negando ser boom persuadir-lhes e
pregar-lhes que se vistdo e meté-los nisso quando pode ser (LEITE,
1954, p. 408).

A questao posta por Nobrega sobre a nudez dos nativos expressada como
forma de inocéncia ou ndo, deve ser pensada segundo a cosmovisao crista
europeia. A nudez ia contra a lei natural, portanto, era pecado mortal, e, assim
os indigenas enquanto ndo se vestissem ndo poderiam se tornar cristdos. Mas,
como vesti-los se primeiro ndo evangeliza-los, doutrin-los, torna-los cristdos?
Pois isso era condic&o “sine qua non” para que participassem da comunidade da
Igreja. No entanto, em sua chegada ao Brasil, no ano de 1549, naquela que é
considerada sua primeira carta do Brasil, “de abril, da Baia” (LEITE, 1954, p. 113)
0 jesuita lider da primeira missdo, em carta a Simao Rodrigues havia respondido

essa questao:

Parece-nos que ndo podemos deixar de dar a roupa que trouxemos a
estes que querem ser christdos, repartindo-lh’a até ficarmos todos
eguaies com eles, ao menos por ndo escandalizar aos meus irmaos de
Coimbra, si souberem que por falta de algumas ceroulas deixa uma
alma de ser crhista@ e conhecer seu Creador e Senhor e dar-lhe gloria:
ego, Pater mi, in tanto positus igne charitatis hon cremor. Certo o
Senhor quer ser conhecido destas gentes e comunicar com eles os
seus tesouros dos merecimentos da sua Paixao, sicut aliquem te audivi
prophetanten. (NOBREGA, 1988, p. 74).

N&o &, portanto por falta de algumas ceroulas que deixa de uma alma
converter-se ao cristianismo, conhecer o Senhor, participar da comunidade
cristd. Nao é também por falta de umas ceroulas que Nobbrega e o0s
companheiros de Jesus deixardo de fazer seu trabalho e salvar suas almas para
Deus. (EISENBERG, 2000). Esta questdo aparentemente simples fara
estudiosos jesuitas como Molina, Suarez e Belarmino, constituirem importante
tema de debate na Europa sobre o livre-arbitrio da lei natural. Segundo
Eisenberg (2000) o deménio que h& muito tempo habita a alma indigena e a fez
esquecer-se da luz da Graca fez também, com que esses homens esquecessem
as leis da natureza humana.

Dentro desse contexto dos relatos dos cronistas do século XVI pode-se

encontrar informacdes diversas, as quais eram abordadas por grande parte



44

desses cronistas sobre a cultura tupi e também da riqueza das terras habitadas
pelos indigenas, a qual fornecia tudo o que lhes era necessario a sobrevivéncia
dos tupinambas, é claro, como terras de Sua Majestade, rei de Portugal, e de
como esta terra e povo poderiam atender os interesses do reino, conforme

Caminha relata em seu primeiro contato:

De ponta a ponta é toda praia parma, muito ch@ e muito formosa; pelo
sertdo nos pareceu do mar muito grande, porque, a estender olhos,
ndo podiamos ver sendo a terra e arvoredos, que nos parecia mui
longa terra. Nela até agora ndo pudemos saber que haja ouro, nem
prata, nem nenhuma cousa de metal, nem de ferro; nem Iho vimos. A
terra, porém, em si, € de muito bons ares, assim frios e temperados
como os d'Antre Doiro e Minho, porgue neste tempo d'agora assim os
achavamos como os de la. Aguas sdo muitas, infindas. E em tal
maneira é graciosa que, querendo-a aproveitar, dar-se-a nela tudo por
bem das aguas que tem. Mas o melhor fruito que nela se pode fazer
me parece que sera salvar esta gente. E esta deve ser a principal
semente que Vossa Alteza em ela deve lancar. E que ai ndo houvesse
mais que ter aqui esta pousada para esta navegacao de Calecute,
bastaria, quanto mais disposicdo para se nela cumprir e fazer o que
Vossa Alteza tanto deseja, a saber, acrescentamento de nossa santa
fé. E neste maneira, Senhor, dou aqui a Vossa Alteza conta do que
nesta vossa terra vi. E, se a algum pouco alonguei, Ela me perdée, que
0 desejo que tinha de vos tudo dizer mo fez assim assim pér pelo
miudo. E, pois que, Senhor, € certo que assim neste cargo que levo,
como em outra qualquer cousa que de vosso servico for, Vossa Alteza
ha-de ser de mim muito bem servida, a Ela pe¢co que, por me fazer
singular mercé, mande vir da ilha de S. Tomé Jorge d'Osoiro, meu
genro, o que d'Ela receberei em muita mercé. Beijo as maos de Vossa
Alteza. Deste Porto Seguro, da vossa ilha da Vera Cruz, hoje, sexta-
feira, primeiro dia de Maio de 1500. Péro Vaz de Caminha. (CAMINHA,
1500, p. 24-25).

Sobre a salvacéo dos indigenas, na carta de Pero Vaz de Caminha tem-
se informacéo importante, que deve ser lida de forma critica, sobre o interesse
dos indigenas, que pode inclusive nos levar a compreender, ou pelo menos, dar
alguns indicativos sobre o porqué os nativos que eram guerreiros, foram tao
amistosos com o0s estrangeiros, dando a Caminha e outros narradores a
impressdo de uma gente inocente pronta a ser resgatada pelos europeus.
Escreve Caminha sobre o momento que os indios observavam a construcdo da

Cruz:

Muitos deles vinham ali estar com os carpinteiros e creio que o faziam
mais por verem a ferramenta de ferro, com que a faziam, que por verem
a cruz, porque eles ndo tém cousa que de ferro seja e cortam sua
madeira e paus com pedras feitas como cunhas, metidas em um pau,
entre duas talas mui bem atadas e por tal maneira, que andam fortes,
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segundo os homens, que ontem a suas casas foram, diziam, porque
Ihas viram la. (CAMINHA, 1500, p. 17)

Maria Regina Celestino de Almeida (2013) defende sua tese de que,
embora a colonizagcdo europeia do Brasil tenha sido um genocidio, sobretudo
mortandade provocada, muitas vezes propositalmente, por doencas, além de
escravidao e todos os tipos de violéncias, houve também encontros, pois 0s
nativos viram os povos que vinham de fora ndo somente como inimigos, mas
também como aliados em suas guerras, e perceberam desde o inicio que os
estrangeiros traziam instrumentos e tecnologias que ndo conheciam, como o
ferro citado nesse trecho, e que seria de muita valia para suas vidas.

Desfocando um pouco do olhar univoco do colonizador, que registrou o
contato, no caso Caminha, € possivel perceber que os nativos das selvas de
certa forma também se impuseram aos estrangeiros: “abasta que até aqui, como
guer que se eles em alguma parte amansassem, logo duma mao para a outra se
esquivavam, como pardais de cevadoiro; e homem néo lhes ousa falar de rijo
por se mais ndo esquivarem. E tudo se passa como eles querem por os bem
amansar’. (CAMINHA, 1500, p. 14).

Quanto a organizacao social, os povos tupinambas se organizavam em
comunidades nomeadas como aldeias pelos europeus com a formacao
estrutural em malocas, que eram geralmente de quatro a oito e em volta de um
patio central. Pelos relatos dos narradores € possivel dizer que havia uma
populacéo indigena entre quatrocentos e oitocentos indigenas vivendo em cada
aldeia, sendo que as malocas continham grandes unidades familiares, havendo
um lagco de parentesco patrilinear que norteavam as relacfes, assim como a
delimitacdo espacial.

Vejamos, em trechos um tanto quanto extensos, mas a nosso ver valioso,
ao longo do tempo como o0s nharradores descreveram 0 viver dessas
comunidades. No primeiro documento do Brasil, Caminha descreve o que
relataram alguns degredados sobre 0 modo de vida dos nativos quando estes 0s
acompanharam até suas comunidades. Trata-se de preciosidade esse relato
para se ter indicios do modo de vida indigena, do povo tupi, na visdo de um
narrador ainda surpreso com o que via, e isso antes da chegada dos europeus

a essas terras, portanto menos contaminado de outros relatos:
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E o capitdo mandou aquele degradado Afonso Ribeiro e a outros dous
degradados que fossem andar I& entre eles, e assim a Diego Diis, por
ser homem ledo, com que eles folgavam. E aos degradados mandou
gue ficassem l4 esta noute. Foram-se la todos e andaram entre eles e,
segundo eles diziam, foram bem uma légua e meia a uma povoacgéao
de casas, em que haveria hove ou dez casas, as quais diziam que eram
tdo compridas cada uma como esta nau capitana. E eram de madeira,
e das ilhargas, de tabuas, e cobertas de palha; de razoada altura e
todas em uma sO casa, sem nenhum repartimento. Tinham dentro
muitos esteios e d'esteio a esteio uma rede, atada pelos cabos em cada
esteio, altas, em que dormiam, e, debaixo, para se aquentarem, faziam
seus fogos. E tinha cada casa duas portas pequenas, umaem um cabo
e outra no outro. E diziam que, em cada casa, se acolhiam trinta ou
gquarenta pessoas e que assim os achavam e que lhes davam de comer
daquela vianda que eles tinham, a saber: muito inhame e outras
sementes, que naterra ha, que eles comem. E, como foi tarde, fizeram-
nos logo todos tornar e ndo quiseram que la ficasse nenhum. E ainda,
segundo eles diziam, queriam vir com eles queriam-se vir com eles.
(CAMINHA, 1500, p. 16-17).

Ha algo de interessante neste relato de Caminha, que talvez explique, em
parte pelo menos, a crenca dos europeus na auséncia de autoridade politica
entre os indios, pois eles ndo respeitaram a autoridade do capitdo, que
determinou que os degredados permanecessem com 0s nativos em sua
comunidade, na aldeia, mas os nativos ndo permitiram que eles ficassem sendo
gue de fato nao ficaram.

Veja-se outro relato, agora do portugués de familia flamenca, Gandavo,
amigo de Camdes, agora dos anos de 1570, portanto tempo em que o
colonizador havia se imposto entre as comunidades nativas e ja num periodo
gue continha uma série de outras narrativas circulando pela Europa. Segundo

Gandavo:

Vivem todos em aldeias, pode haver em cada uma sete, oito casas, as
quais sdo compridas feitas a maneira de cordoarias; e cada uma delas
esta cheia de gente duma parte e doutra, e cada um por si tem sua
estancia e sua rede armada em que dorme, e assim estédo todos juntos
uns dos outros por ordem, e pelo meio da casa fica em caminho aberto
para se servirem. Ndo ha como digo entre eles nenhum Rei, nem
Justica, somente em cada aldeia tem um principal que é como capitao,
ao qual obedecem por vontade e néo por for¢a, morrendo este principal
fica seu filho no mesmo lugar, ndo serve doutra cousa se ndo de ir com
eles a guerra, e conselha-os como se h@o de haver na peleja, mas nao
castiga seus erros nem manda sobre elles coisa alguma contra sua
vontade. Este principal tem trés, quatro mulheres, a primeira tem mais
conta, e faz dela mais caso que das outras. Isto tem por estado e por
honra. N&o adordo cousa alguma nem tem pera si que ha na outra vida
gloria pera os bons e pena pera 0s maos, tudo cuiddo que se acaba
nesta e que as almas fenecem com 0s corpos, e assi vivem
bestialmente sem ter conta, nem peso, nem medida. (GANDAVO,
1980, p.67).
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Ha nesse relato critico a vida dos indigenas fortes indicios de que
verdadeiramente viviam uma vida em comunidade em que as decisdes politicas
eram tomadas por todos os membros dessa comunidade.

Outra descricdo preciosa sobre os indigenas € de Claude D’Abbeuvillle,
capuchinho francés que viveu no Maranhao e por 4 trabalhou quando aquela
terra estava sob dominio francés. Destaca D’Abbeville (1975, p.139) sobre a vida
dos tupis do Maranhao e a diferenca da vida nas comunidades autéctones em

comparacao com as aldeias dos europeus:

Em primeiro lugar cabe observar que essas aldeias ndo sdo como as
nossas, € menos ainda se parecem com cidades bem edificadas,
cercadas de baluartes ou trincheiras, ou ainda de fossos, com ricos
palacios, belas residéncias e castelos inexpugnaveis. Suas aldeias, a
que chamam Oca ou Taba, ndo passam de quatro cabanas feitas de
paus grossos ou estacas e cobertas de cima a baixo com folhas de
palmeira a que denominam Pind6, encontravel em grande abundancia
nas matas ... As casas tém de vinte e seis a trinta pés de largura e de
duzentos a quinhentos pés de comprimento, segundo o ndmero de
pessoas que nelas habitam. S&o construidas na forma de claustro, ou
melhor em quadrado como a Place Royale, de Paris, de modo que ha
sempre entre elas uma praca grande e bonita. As quatro casas assim
dispostas, com a praca ao centro, formam uma aldeia; entre maiores e
menores existem vinte e sete em toda ilha do Maranhdo [...] Esses sédo
0s nomes das principais aldeias de indios dessa ilha [0 autor enumerou
vinte e sete aldeias na ilha do Maranhdo e descreveu seus nomes]
Contam-se algumas duzentas a traezentos habitantes e outras de
quinhentos a seiscentos, e as vezes mais, de muito que, em toda a iha
podem existir de dez a doze mil almas (D’ABBEVILLE, 1975, p.139).

Era observado pelos historiadores que uma parcela das aldeias dos
tupinambas ficava adjacentes as matas, local onde os indigenas se dirigiam para
cacar. Assim, a integracdo dos dois espacos, o de moradia e de caca, era
demonstrado a partir da forma de sobrevivéncia cotidiana dos tupinambas, os
guais, diariamente, entravam nas matas para cacar.

Vejamos agora algumas descri¢cdes sobre como o0s jesuitas expressaram
os enfrentamentos com a cultura nativa e de como os nativos viram as novidades
trazidas pelos estrangeiros. Trataremos sobretudo, do periodo inicial de
estabelecimento da Companhia de Jesus nestas terras.

Em Carta de Nébrega ao Dr. Martin de Aspilcueta Navarro de Coimbra,
escrita em Salvador em 10 de Agosto de 1549, o jesuita recém-chegado a
América portuguesa descreve alguns fatores trazidos da cultura europeia e

cristd, que chamou a atencao dos tupinambas. Os povos nativos das selvas nao
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conheciam a leitura e tdo pouco a escrita, e conforme relato abaixo feito por
Nobrega € possivel notar o quanto eles desejavam dominar estas praticas.
“Spantanse ellos mucho de saber [29 v] nosotros leer y escrivir, de lo qual tienen
grande imbidia y deseo de aprender, y desean ser christianos como nosotros”.
[...] (LEITE, 1956, p. 139). Importante lembrar que a escrita e a leitura
comecavam seus percursos, também, na Europa, para leigos, homens do povo,
criangas.

Como vimos na carta de Pero Vaz de Caminha os nativos do novo mundo
desconheciam o ferro, metal de suma importancia para todos os tipos de
atividade, inclusive nas relacfes sociais estabelecidas dos indigenas com os
portugueses e colonos, influenciando diretamente nos trabalhos da Companhia
de Jesus. Sobre isso escreve Nobrega, em carta de Porto Seguro, 6 de Janeiro
de 1550, para o provincial de Portugal, padre Simao Rodrigues que os Gentios
“‘desejam muito o comércio dos Cristdos pela mercancia que fazem entre si de
ferro e disto nascem da parte destes tantas cousas ilicitas e exorbitante que
nunca as poderei escrever’ (NOBREGA, 1988, p. 108).

Os tupinambas eram persistentes em relacdo aos seus objetivos nao
mediam esforcos para conseguir 0 que pretendiam, eles usavam taticas de
persuasao entre os membros de sua tribo, como escreve Nobrega para o padre
Simao Rodrigues da Baia de agosto de 1552: “Quando os principais querem
persuadir alguma coisa aos indios, pregam em certo tom, andando, passeando,
e batendo nos peitos, e dizendo-a com muita eficacia”. (LEITE, 1956, p. 407).
Perguntava o jesuita lider da primeira missdo na Ameérica Portuguesa se também
os padres poderiam fazer o mesmo para pregar para os indigenas, ja que essa
forma era tdo convincente para eles.

Sobre a estrutura familiar ela era poligamica, ndo havia dote para o
casamento, 0s genros tinham que servir aos seus sogros, as mulheres
mantinham fidelidade aos seus maridos. A geracao familiar era de exclusividade
do pai, ou seja, a mulher ficava restrita ao papel de genitora e a énfase bioldgica
e afetiva era dada ao pai apenas.

Embora a Igreja Catdlica e os jesuitas condenassem a poligamia, para os
indigenas a questéo era estrutural, pois o fato dos indios terem muitas mulheres
ia muito além da poligamia por si, tinha a ver com a propria existéncia de um

guerreiro, que podia alimentar muitas mulheres e filhos, pois assim haveria mais
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gente para poder cagar, pescar, e principalmente guerrear, com a manutencao
ou até mesmo o aumento da natalidade, e a chance da tribo se proteger era
maior e por fim, obviamente, cuidar de forma mais estruturada da comunidade.
Portanto, hd uma relacdo mais profunda que implica na existéncia do préprio
grupo, ou seja, da tribo.

De um lado, estava o clero catdlico e a sociedade europeia, ambos
representados pelos jesuitas no processo de catequizacdo e do outro 0s
amerindios, lembrando que o foco aqui sdo os tupinambéas. Vejamos como a
cultura dos indigenas choca com a europeia em relacdo a religiosidade e o
estado natural dos gentios. O que 0s jesuitas consideravam como poligamia,
para os nativos era tdo somente o modo de vida deles, os costumes, a tradigéo.
Em resumo, era a vida em estado primitivo, ou seja, natural sem influéncias ou
dogmas de uma religido institucionalizada.

Sobre as caracteristicas fisicas, Leite em resumo de diversas cartas,

escreve:

Mulheres e homens andam nus (does. 7 § 13 i 9 § 1); cabelos a sua
maneira (doe. 51 § 8); ndo usam barbas, antes se rapam até as
pestanas (doe. 9 § 2); trazem pedras de cbr nos bei¢os e no rosto
(does. 8 § 5; 35 § 4); usam plumavermelha, amarela e de outras tintas,
pegadas com resina em lavores que tém alguma arte, e na cabeca
diademas de plumas de cores, bem feitos, e outras inven¢fes (doe. 24
§ 5). Usam pinturas no rosto e no corpo, de cores preta e vermelha
(does. 18 § 4; 24 § 5). (LEITE, 1956, p. 15).

Os ornamentos e as tinturas possuem relacdo com a espiritualidade e a
guerra. Se ornamentavam e se pintavam de acordo com suas crencas,
simbologias e taticas de guerra. Dos costumes relacionados a subsisténcia: 0s
tupinambas eram basicos e ndo se prendiam ao acamulo de riquezas, alias, ndo
faziam nenhum esforco nesse sentido, segundo os narradores, que assim

resumiu Leite.

Comunidade de bens; o que um tem ha-de repartir com 0s outros,
principalmente se séo coisas de comer, das quais nenhuma guardam
para o outro dia nem curam de entesoirar riqguezas (does. 8 § 3; 9 § 6).
O principal alimento é a raiz de mandioca, de que se faz farinha e que
misturada com milho faz um p&o que escusa o de trigo (doe. 9 § 1).
Fazem vinho de milhos (doe. 24 § 5), e de raizes, que embriaga muito
(doe. 35 8§ 1). As mulheres fazem farinha e todo o principal trabalho é
delas', os homens «somente rocam e pescam e cagam € pouco mais»
(doe. 54 § 5). (LEITE, 1956, p.15-16).
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Como é perceptivel os tupinambas estavam mais preocupados em fazer
guerra por vingangca e pela sobrevivéncia da tribo, do que em conquistar
territorios no sentido de acumular bens materiais, riquezas e poder. No entanto,
havia disputa entre tribos por terras, mas ndo como bens materiais e para
riqgueza, sim, terras férteis e que garantissem, da melhor forma possivel, a
sobrevivéncia de todo o grupo. Ndo é a toa que a principal crenca dos indigenas
estava relacionada a Terra sem males, lugar que as plantas crescem sozinhas,
as flechas cacam, divulgados pelos pajés e caraibas, conhecedores da fala dos
ancestrais (HERNANDES, 2008).

Manuel da Noébrega relata que alguns alimentos que os indigenas
utilizavam na sua culinéria eram nativos da América do Sul, ou seja, nasciam por
si sO, como; a mandioca e o milho por exemplo. Embora, isso ndo restringia 0s
indios de cultiva-los, pelo contréario, o cultivo era muito utilizado.

Sobre 0 modo de vida dos indigenas tupinambas NoObrega na carta ao

Padre Siméo Rodrigues, de agosto de 1549, os descreve desse modo:

Los que comunican con nosotros hastagora, son dos 55 castas: unos
se llaman Tupeniques, y los otros Tupinambas. Estos tienen casas de
palmas muy grandes, y delias en que posaran cincuenta Indios
casados, con sus mugeresy hijos. Duermen en redes de algodon sobre
si junto de los fuegos, que en toda la noche tienen acendidos assi por
el frio, porque andan desnudos, como también por los demadnios que
dizen huyr dei fuego, por la qual causa traen ticones de noche, quando
van fuera. (NOBREGA, 1956, p. 149-150).

Apesar de os tupinambas nado terem um deus a quem adorar como ocorre
na cristandade, acreditavam em espiritos ruins e que o fogo os afastavam.
Chamam os trovGes de Tupana remetendo-os a coisa divina, mas nao o
adoravam como os cristdos ao seu Deus.

Esta gentilidad a ninguna cosa adora, ni conocen a Dios solamente a
los truenos llaman Tupana, que es como quien dize cosa divina. Y assi
nés no tenemos otro vocablo més conveniente para los traer a

conoscimiento de Dios, que llamarle Padre Tupana. (NOBREGA, 1538-
1553, p. 150).

Os jesuitas queriam encontrar sinais que assemelhassem a crenca dos
nativos do Novo Mundo aos do cristianismo, no entanto, embora tentassem
construir essa semelhanca com Tupd, essa analogia parece néo ter ajudado
muito na catequizagdo desses nativos, pelo contrario. Os jesuitas foram

adaptando o idioma e seus ensinamentos a cultura dos indigenas no intuito de
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fazer com que eles assimilassem melhor os dogmas do catolicismo. Porém, a
cultura e crenca indigena em sua raiz ontolégica possuia raizes bem mais
profundas que dificultavam a assimilagdo dogmética e cultural imposta pelos
padres da Companhia de Jesus.

3.3 UMA PREVIA ABORDAGEM DA TERRA SEM MAL

No tocante a Terra sem Mal podemos dividi-la em duas etapas; a primeira
retrata as crendices indigenas sobre a mesma antes do surgimento da Santidade
de Jaguaripe e a segunda retrata algumas mudancas nas crencgas sobre a Terra
sem Mal e o papel de lider religioso desempenhado pelo caraiba Antonio, vamos
entdo a primeira parte. A crenca na existéncia da "Terra sem Mal" esta em
estreita relacdo com antigos mitos a respeito da destruicdo do universo”.
(METRAUX, 1950, p. 331).

A figura do pajé é extremamente enaltecida pelos tupinambéas e essa
crenca tao fidedigna foi o elemento chave para a busca incessante pela Terra
sem Mal por esses indigenas. A imortalidade era condicdo que se adquiria a
custa de soliddo e de abstinéncia: foi mesmo esse objetivo a causa de varias
migracées dos tupis na demanda da "Terra sem Mal". (METRAUX, 1950, p. 177).

Ao pajé era dada uma confianca imensamente elevada dai é possivel uma
compressao historiografica quando os estudiosos do tema mencionam ou
comparam 0s pajés como o proprio deus dos tupinambas, inclusive o préprio

Métraux.

O poder de langar a morte era outro dos apanagios do pagé. Marcgrave
assim o atesta, referindo-se aos potiguaras. Thevet também afirma que
os tupinambas, quando desejavam morte a alguém, procuravam, para
tal fim, os seus pajés. Ndo devemos esquecer, entretanto, que o pajé
era também uma espécie de conselheiro e legislador, embora
exercesse, menos frequentemente do que os demais, essas funcdes
politicas. (METRAUX, 1950, p. 177).

A Terra sem Mal é uma crenca muito anterior a colonizacdo, mas que se
intensificou a medida que os indigenas entraram em contato com os jesuitas e
também com os soldados portugueses travando varias batalhas com estes

ultimos. Talvez no folclore da populagdo mestica do Brasil oriental moderno
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pudessem ser encontrados alguns tracos das "supersticdes”, que os velhos
autores assinalaram entre os antigos autoctones do litoral. (METRAUX, 1950, p.
285-286).

Nada foi conservado dos ritos, festas e crencas dos tupinambas
relativos a agricultura, a ndo ser a referencia a trés praticas dessa
ordem, cuja descrigdo se deve a Yves d'Evreux. A primeira destinava-
se a assegurar a abundancia das colheitas de milho e de mandioca; a
segunda a prover a fartura do algodéo; a terceira, enfim, visava a obter
as chuvas. (METRAUX, 1950, p. 286).

A crenca na Terra sem Mal como uma espécie de paraiso da imortalidade
ja era pertencente ao tronco genealdgico tupi, mesmo antes da imigracao tupi-
Guarani na América. Embora Métraux ndo mencionasse uma data exata ou
aproximada da origem da expressao mitica “Terra sem Mal”, ele aponta indicios
do quanto essa crenca pode ser bem anterior ao séc. XVI e muito menos
exclusiva dos tupis. “As crengas, os mitos e certos ritos dos tupinambas, dos
guaranis, dos guaraius, dos pausernas, dos chiriguanos e dos tembés mostram
um ar de parentesco, que prova a unidade cultural dessas tribos em seus antigos
tempos”. (METRAUX, 1950, p. 35).

O mito do paraiso terrestre parece ter-se expandido, igualmente, por
outros recantos da America do Sul, entre tribus ndo pertencentes a
familia linguistica tupi-guarani. As memorias do conquistador alemao,
Philipp von Hutten, contém a esse respeito minucias muito
interessantes. Esse aventureiro aportara, com alguns companheiros,
nas proximidades do fabuloso. reino dos omaguas, na regido vizinha
do 2° 3/4 de latitude norte. Os indios prisioneiros, que ele pbde
interrogar, falaram-lhe das amazonas e de um pais onde ndo se
conhecia a morte. Fica-se surpreso com essa coincidencia. A crenca,
com efeito, na "terra-onde-ndo se-morre" e o mito das amazonas
constituem os dois principais temas das narrativas, que 0s antigos
viajantes puderam obter dos tupi-guaranis. Ora, sem nenhuma duvida,
naquela regido ndo se encontrava henhuma tribu que falasse o dialeto
tupi. (METRAUX, 1950, p. 351).

Embora Clastres (1978 p. 13) faca mencdo ao aparecimento da
expressao: “Terra sem Mal” no séc. XVI, ndo é muito dificil precisar uma data no
minimo aproximada de sua origem. Uma informacao relevante na obra de

CLASTRES (1978, p. 29) é a relacdo mitologica estabelecida entre a Terra sem

Mal e a destruicdo da Terra por um novo cataclisma pelos tupis-guaranis. “Ora,
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a busca da Terra sem Mal esté essencialmente vinculada a convic¢do de que a
Terra sera, mais uma vez, destruida” (CLASTRES,1978, p. 29).

A Terra sem Mal seria o lugar onde os tupinamb@s estariam seguros, por
isso esses indigenas entraram em um processo de imigracdes e mais ainda de
migragdes buscando este paraiso terrestre. “Acabamos de aludir a essa crenca.
A Terra sem Mal é esse lugar privilegiado, indestrutivel, em que a terra produz
por si mesma os seus frutos e ndo ha morte”. (CLASTRES,1978, p. 30).

Analisando os textos de Métraux e Clastres é percebido que mesmo entre
os indigenas as crencas e rituais sofrem algumas alteragdes com o passar do
tempo, com as dispersfes territoriais e também com as ramificacGes tribais
formando outros grupos. Com relagédo a segunda parte, ela sera evidenciada em
maior grau sobre estas tais mudancas mais adiante, no quarto capitulo desta
pesquisa, que discorrera sobre os encontros e desencontros no tocante a

religiosidade dos tupinambas e dos padres jesuitas ou a “mistura” delas.

3.4 OS VARIOS PAPEIS DA GUERRA NA TRIBO TUPINAMBA

Direi, inicialmente, a fim de proceder com ordem, que os selvagens do
Brasil, habitantes da América, chamados Tupinambas, entre 0s quais
residi durante quase um ano e com 0s quais tratei familiarmente, ndo
sdo maiores nem mais gordos do que 0s europeus; sdo, porém mais
fortes, mais robustos, mais entroncados, mais bem dispostos e menos
sujeitos a moléstias, havendo entre eles muito poucos coxos,
disformes, aleijados ou doentios. Apesar de chegarem muitos a 120
anos,153 (sabem contar a idade pela lunac¢éo) poucos sdo os que na
velhice tém os cabelos brancos ou grisalhos, o que demonstra ndo s6
0 bom clima da terra, sem geadas nem frios excessivos que perturbem
o verdejar permanente dos campos e da vegetacdo, mas ainda que

pouco se preocupam com as coisas deste mundo. (LERY, 1961,

s/p).

O padre portugués, Leonardo Nunes, que havia entrado para a
Companhia de Jesus, em Coimbra, no ano de 1548, ja padre, e vindo para a
América Portuguesa ja em 1549, na primeira expedicao jesuitica (LEITE, 1954a,
p. 37), em carta de Sdo Vicente, de 1550, descreve, aos Padres e Irmdos de
Coimbra, os guerreiros indigenas em ac¢éo, que pode nos dar uma interessante
visdo das dificuldades e dos desencontros entre a cultura de guerra dos nativos
e a missao da submissao dos povos tupi a que foram destinados os jesuitas. O
trecho é um tanto quanto longo, mas precioso para este estudo sobre a fungéo

social da guerra na cultura tupi, expresso por um olhar ainda pouco contaminado
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pelo convivio com 0s povos tupi, sobretudo antes ainda de os jesuitas terem
dominado a lingua desses povos e, portanto, terem mais facilidade para entrar

em sua cultura:

Tornando a embarcar, diez o doze Iéguas junto del puerto de
San Vicente, um sabado em amanhecendo venimos a vista de
unas canoas de los indios, que son uma certa manera de barcos
em que se navega, y temendo que fuesen contrarios de los
christianos tornamos atras para nés meter mas en el mar. Y ellos
viendo que les huyamos, vinieron com gran prissa tras nosotros
y en breve tiempo nos alcancaron, y llegando preguntaronnos
quién éramos. Y porque no llevabamos lengua que supiesse
bien responder, dixieron y tuvieran para si que €éramos
franceses, a los quaes tienen grande odio; y un dellos dixo que
alli llevaba él una cabeca de un nuestro hermano por onde bebia,
lo qual ellos usan en sefial de grande venganca. Y diciendo esto,
nos comencaron de cercar alrededor, porque eran siete, y cada
una tenia treinta o xi [quarenta] remadores, los quales corren
tanto que no ay navio por ligero que sea que se tenha con ellas.
Y ellos apercebidos fueron tantas las flechadas sobre nés que
parece que llovia,, y nuestro navio venia tan bien apercebido que
bernios [pano forte de Ia] y ropones ponian por paveses con que
se amparaban. Traymos en él dos tiros de hierro, mas eran tales,
que al primer tiro que tiraron con uno dellos, luego la camara en
que el tiro venia salté en el mar. Yo me puse a un rincén del
navio de rodillas pidiendo socorro al Sefior, pues que de nuestra
parte tan poco teniamos, y comencé de animarlos y exortarlos
que se encomendassien de verdadero coracdén al Sefior,
arrependtiéndose y pediendo perddn de sus peccados . Hizeles
una platica lo mejor que pude. Paréceme que todos
determinaron consigo que si de alli escapasen emendar sus
vidas. En ese tiempo los indios no hos daban espacio ninguno,
siguiendo y acometiéndonos por todas partes, y cierto que
parecian diablos. Todos andavan desnudos, como es costumbre
de todos, dellos tefiidos de negro, y otros de colorado, y otros
cubiertos de plumas, y no cessavan de tirar flechadas con
grande grita, y otros tafiian ufios buzios con que hacen alarde
en sus guerras, que parecia el mismo infierno (LEITE, 1954 a, p.
207).

Finaliza o episoédio, o ainda assustado Padre Leonardo Nunes,
escrevendo apos o fato acontecido, que foram perseguidos por trés horas e se
fosse por um pouco mais de tempo todos teriam se tornado manjar dos indios.
Felizmente, os indios finalmente acreditaram que eles eram portugueses e 0s
deixaram chegar até Sao Vicente.

Nesta longa descricdo deve-se destacar a destreza dos nativos do Novo
Mundo como guerreiros, assim como remadores, pois conduziam suas

embarcacdes e manuseavam suas flechas de forma habil. Destaca-se, também,
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a vinganga aos inimigos e a antropofagia, que trazia honra ao guerreiro, tanto ao
que mata como o que é morto.

Quando o indio diz que traz a cabeca do que para ele era um irmao
daqueles que estdo no navio, esta na verdade os desafiando a se vingarem. Ou
seja, esta desafiando aqueles que estdo no navio a cumprir com o seu dever de
homens e vingar seus irmaos mortos em combate, conforme a cultura autoctone.
Conforme Maria Celestina de Almeida (2013) relata em sua tese nao foi meia
duzia de padres e soldados portugueses com seus arcabuzes ou tiros de hierro
gue fizeram com que os tupi se submetessem aos portugueses, mas, sim a
alianga que interessava a ambos.

Observamos, também, sobretudo na revelacéo que o indio trazia a cabeca
de um hermano, que os indigenas faziam um ritual de intimidacdo ao inimigo
demonstrando valentia e certo poder de atague ndo somente através da
simbologia de guerra em si ou pela capacidade de ferir os inimigos. Em
momentos posteriores, quando outros povos passam a conhecer os tupinambas
com relacdo a guerra, certamente os temeriam por seus costumes, pelo édio,
pelo desejo de vinganca em nome de seus ancestrais e também por sua furia e
pericia em combate. “E somente com esta sede de vinganca sem esperangas de
despojos, nem doutro algum interesse que a iSSO 0S mova, VAo muitas vezes
buscar seus inimigos muito longe caminhando por serras, matos, desertos e
caminhos muito asperos”. (GANDAVO, 2008, p. 139).

Gandavo (2008, p. 142), menciona uma ocasido que reafirma o
enaltecimento da vinganca onde um indio exibe publicamente aos membros de
suatribo a cabeca de um contrario por ele decepada, pois se tratava da vinganca

da morte de seu préprio filho.

E o principal que consigo trazia a cabeca do imigo chegando a sua
aldeia a primeira cousa que fez foi-se ao meio do terreiro da aldeia, e
ali a fixou num pau & vista de todos dizendo estas palavras: agora,
companheiros e amigos meus, que eu tenho vingado a morte de meu
filho, e trazida a cabeca do que o matou diante vossos olhos, vos dou
licenca que o choreis muito embora, que dantes com mais razdo me
podereis a mi chorar, enquanto vos parecia que por algum descuido
dilatava esta vinganc¢a, ou que porventura esquecido de tdo grande
ofensa ja ndo pretendia toma-la, sendo eu aquele a quem mais devia
tocar o sentimento de sua morte. Dali por diante foi sempre este
principal muito temido e ficou seu nome afamado por toda aquela terra.
(GANDAVO, 2008, p. 142).
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Nobrega, em carta ao padre Simao Rodrigues, de agosto de 1551, de
Pernambuco, passados alguns anos que havia chegado ao Brasil, portanto com
mais tempo de convivéncia entre os indigenas e mais conhecimento de sua
cultura, descreve ao provincial de Portugal a importancia que entendia tinham as
guerras e a vinganca para a tribos tupi, obviamente com a viséo de estranheza
gue Ihe causava esse aspecto fundamental da vida nas sociedades tribais. Veja-
se como O jesuita expressa sua visdo sobre as guerras, de quebra o
entendimento de que seria facil cristianiza-los por ndo terem idolos, embora
tenham homens que se fazem de santo e ainda da dificuldade que os indios

tinham e abandonar seus costumes.

En estas partes después que aca estamos Charissimos Padres
y Hermanos, se a hecho mucho fruto. Los gentiles, que parece
gue ponian la bienaventuranga en matar sus contrarios y comer
carne humana, y tener muchas mujeres, se van mucho
emendando y todo nuestro trabajo consiste en los apartar desto.
Porque todo lo demas es facil, pues no tienen idolos, aunque ay
entre ellos algunos que se hacen santos y les prometen salud y
victoria contra sus enemigos. Con quantos gentiles tengo
hablado en esta costa, en ninguna hallé repugnancia a lo que le
dezia: todos quieren y dessean ser christianos, pero deixar sus
custumres les parece aspero, van con todo poco a poco cayendo
en la verdad (LEITE, 1954a, p. 267).

Figu‘ra 2- Ritual antropofagico tupinamba.
27341 :

N

Fonte: (CHICANGANA-BAYONA, p. 19).
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Nota-se neste excerto de Nébrega que o trabalho evangelizador com os
indigenas estad dando frutos, mas que ele percebe a aspereza que é para 0s
indios, esses que séo cristdos, abandonarem seus velhos costumes, matar seus
contrarios, comer carne humana e ter muitas mulheres, todos habitos
relacionados as guerras, aos guerreiros, a esséncia da cultura nativa e também
da religido. Tanto que, embora a tarefa fosse facil, pér os indigenas néo terem
idolos por vezes aparecem 0s santos, certamente os caraibas e pajés, os piores
contrarios dos padres, e lhes prometem saulde e vitéria contra os inimigos. Veja-
se agora, outra descricdo da guerra e sua importancia na voz do calvinista

francés, Jean de Lery:

Os selvagens se guerreiam ndo para conquistar paises e terras uns
aos outros, porquanto sobejam terras para todos; ndo pretendem
tampouco enriquecer-se com o0s despojos dos vencidos ou o resgate
dos prisioneiros. Nada disso os move. Confessam eles préprios serem
impelidos por outro motivo: o de vingar pais e amigos presos e
comidos, no passado. [...] (LERY, 1961, s/p.).

Noébrega traz informacdes importantes sobre as guerras entre os tupis, a
razdo dessas guerras, em carta de Salvador, de agosto de 1549, exprimindo
visao inicial sobre os nativos, que nos importa para termos alguns indicios do

significado da guerra para os indios. Veja-se o0 excerto abaixo:

Tienen guerra unos con otros, scilicet una generacién contra otra
generacion [...] Si acontece que tomen algunos de los contrarios en la
guerra, traenlos presos algun tiempo y danles sus hijas por mujeres y
para que los sirvan y guarden y después los maten e comen con
grandes fiestas e con ayuntamento de los vecinos que biven aredor; y
se destos tales quedan hijos también los comen, aunque sean sus
nietos y hermanos, y a las vezes las proprias madres [comem o0s
proprios filos]; y dizen qu’el padre solamente tiene parte en él y la
madre no tiene nada Esta es la cosa mas abominable que entre esta
gente ay. Y si matan alguno en la guerra trahenlo en pedacos y pénenlo
al humo y después lo comen con la misma solemnidad e fiesta, y todo
esto por el odio entrafiable que se tienen unos a outros. (NOBREGA,
19544, p.137).

O fato de eles comerem carne humana esta, intrinseco na vinganca e a
satisfacdo de se vingarem, movidos pelo 6dio a seus inimigos que também se
vingaram em outras guerras. Mas, o antropofagismo ndo é uma exclusividade
dos tupinambds, pratica presente também na cultura de outras tribos que
habitavam e ainda habitam o solo brasileiro. Declarada a guerra entre quaisquer

dessas nagles, alegam que se ressentindo o inimigo eternamente da injuria seria



58

absurdo deixar o preso escapar; o 6dio entre eles é tdo inveterado e conservam

perpetuamente irreconciliaveis. (LERY, 1961, s/p.).

A regra estabelecida nessas acfes como ideal de comportamento
guerreiro e como modelo da conduta masculina pode ser formulada da
seguinte maneira;: em nenhuma circunstancia favoravel deveriam
permitir que um inimigo conservasse a vida ou a liberdade pessoal. Se
por ventura um inimigo se apresentasse em um grupo local e fosse
recebido como héspede, depois do ritual de recepcédo lacrimosa e
depois de esclarecida a sua procedéncia, aprisionavam-no
inapelavelmente, destinando-o ao sacrificio ritual. Em tais casos,
apenas os grandes pajés, que gozavam da faculdade de transito-livre,
conseguiam muitas vezes escapar com vida. Como “ponto de honra”,
os tupinamba afirmavam aos europeus que 0S inimigos jamais
deveriam ou poderiam ser poupados. Todos os meios técnicos
conhecidos e todas as situa¢gdes de combate que conduzissem a esse
objetivo pareciam-lhes legitimos; o essencial consistia em aprisionar,
sacrificar e ingerir ritualmente o maior nimero possivel de inimigos.
(FERNANDES, 2006, s/p.).

Como se pode perceber na obra de Florestan Fernandes, a guerra para
os tupinambas exerce um papel um pouco mais amplo, ndo descartando que ha
uma unanimidade entre as fontes indicando que a for¢ca motriz da guerra é a

vinganca e o 0dio, ainda assim existem algumas nuances a serem consideradas.

Neste mesmo tempo e lugar, deu um portugués uma tdo grande
cutilada a um indio, que quase o cortou pelo meio: o qual caindo no
chdo ja como morto antes que acabasse de expirar langou a méo a
uma palha que achou diante de si, e a tirou com ela ao que o matara,
como que dissera: recebe-me a vontade, que te ndo posso mais fazer
gue isto que te faco em sinal de vinganca, donde verdadeiramente se
pode inferir que outra nenhuma cousa 0s atormente mais na hora de
sua morte que a magoa que levam de se ndo poderem vingar de seus
inimigos. (GANDAVO, 2008, p. 143).

Em Gandavo é possivel perceber a obsessdo que os indigenas tinham
pela vinganca conforme esta explicito na citacdo acima. Mas devemos ter em
mente que a pratica da guerra ndo era tdo simples assim, pois apesar destes
fatores terem como pano de fundo a defesa e a honra da tribo, principais motivos
que os levavam a guerrear com seus rivais. [...] “A documentacgao disponivel poe
em evidéncia que os aborigenes, inclusive os tupinamba, viviam em um estado
de guerra crénico”. (FERNANDES, 2006, s/p.).

Antes de iniciar qualquer estudo sobre as sociedades tribais €

necessaria uma abordagem coletiva, pois a vida tribal diferentemente das
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sociedades capitalistas € voltada para o coletivo, sendo que esta Ultima ja tende
a individualizagao nas agoes cotidianas.

O estudo dos aspectos da guerra ligados ao papel por esta
desempenhado na configuracdo do equilibrio bidtico da sociedade
tupinamba revela: a) em que sentido a interdependéncia econémica
dos membros de um mesmo grupo local ou de grupos locais aliados
contribuia para criar condi¢des favoraveis ao estabelecimento de lacos
de solidariedade social e a emergéncia de acfes coletivas de
envergadura; b) os limites dentro dos quais a rotinizag&o das atividades
guerreiras exprimia-se através da atuacdo permanente dos fatores
tribais condicionadores ou impulsionadores da guerra. Razbes de
ordem expositiva aconselharam-me a separar o tratamento dos dois
problemas em topicos distintos e a adotar a expressao ritual guerreiro,
[110] suficientemente inclusiva para referir o segundo tdpico.
(FERNANDES, 2006, s/p.).

Como podemos observar, a guerra vai além de particularidades ou
especificidades, ela assume um papel mais abrangente. Em relacdo aos limites
territoriais onde viviam as tribos principalmente nas zonas litordneas onde a
diversidade de povos indigenas era maior todo cuidado era pouco se tratando
de ataques inimigos ou de uma simples invasao do espaco do outro seja la por
gual motivo fosse ja era motivo para a captura dos contrarios que mais tarde

iriam para 0 moquém.

Cada grupo se encontrava permanentemente exposto e sujeito a
ataques dos inimigos; embora a frequiéncia dos ataques fosse maior
nas zonas fronteiricas, onde os tupinamba e 0s seus inimigos se viam
forcados a partilhar territérios contiguos, tudo indica que esta
perspectiva enquadrava-se entre 0s assuntos e 0s acontecimentos
rotineiros da vida tribal. (FERNANDES, 2006, s/p.).

A guerra era parte da vida tribal incorporada aos demais costumes tribais
era um costume comum entre tribos, onde as tribos se estranham mutuamente
tendo o estranho como inimigo e tratando-o como tal. “Assim, quaisquer
encontros ocasionais ofereciam uma oportunidade para a luta armada: os
homens andavam sempre equipados para semelhantes emergéncias e

enfrentavam-nas com muito ardor belicoso”. (FERNANDES, 2006, s/p.).

A ampla cadeia de 6dios e antagonismos intertribais abrangida por
estas relagbes é referida por todas as fontes acessiveis; assim, na
regido do Rio de Janeiro-S&do Vicente, eram seus inimigos: 0S
tupiniquim, os tabajara, os carij6, 0s guiand, os timiming, os karaja, os
maracaja e os goitacaz; na Bahia, séo indicados como seus inimigos:
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0s tupiniquim, os tupind, os tabajara, os caeté, em certas areas,
inclusive em virtude da associagéo com os brancos, também os aimoré
(e, através dos amoipira, considerados um ramo dos tupinamb4, os
ubirajara e 0os maraca); na regiao do Maranhdo-Para, seus inimigos
seriam: os tremembé, os tabajara, os caeté, os potiguar. Os tupinamba
que viveram na ilha dos Tupinambaranas tiveram rela¢cdes com grupos
tribais designados nas fontes como “guayazis”, “mutaius”, “curiatds”,
“andirazes” e “maraguazes”; o carater dessas relagées continua
obscuro, embora se saiba que alguns desses grupos tribais se
submeteram a for¢a aos tupinambd ou foram, juntamente com outras
tribos, por eles desalojados. (FERNANDES, 2006, s/p.).

Fernandes (2006, s/p) relata também que o0s tupinambas
costumeiramente imitavam o comportamento animal, portanto, esta é outra
explicagcdo causal para o estado natural de guerras envolvendo esta tribo e
provavelmente as outras gentilidades tinham ligacdo como o mundo animal no
sentido de sobrevivéncia da “espécie” e aos habitos tribais. “O que poderia nos
interessar no momento, porém, € a transferéncia dos conhecimentos adquiridos
no plano animal da “luta pela vida” as relagées humanas”. (FERNANDES, 2006,
s/p.).

Até mesmo as plumas usadas como ornamentos fazendo parte do ritual
de combate, tinha a ver com uma ave, a ema, e também os procedimentos a
serem utilizados nos combates eram baseados nos animais, inclusive no
comportamento da propria ema. [...] “Quando ela se sente mais forte ataca
atrevidamente o seu perseguidor, e quando mais fraca abre suas asas, despede
0 vOO e arremessa com 0S pés areia e pedras sobre seus inimigos: assim
devemos fazer, acrescentam eles”. (FERNANDES, 2006, s/p.).

Segundo Fernandes (2006, s/p.) os nomes dos tupinambas eram tirados
dos animais e quanto mais forte e rapido o animal maior era a representacéo

guerreira em relacéo aos indigenas.

Staden, por sua vez, informa que tiravam “seus nomes dos animais
selvagens”, relatando também o que lhe disse o chefe Cunhambebe,
enquanto comia carne humana: “Jauara iché&”, “Sou um jaguar”. [117]
As abstenc¢des alimentares sublinham a preocupacéo dos tupinamba
em evitar a ingestéo de carnes de animais lerdos e lentos, o que lhes
comunicaria tais atributos, avaliados como negativos. [118] Estes
dados em nada esclarecem, no entanto, as origens materiais da guerra
na sociedade tupinamba. Mostram somente a existéncia de uma
ligac&o intima entre o comportamento guerreiro e a adaptacdo ao meio
natural circundante, deixando entrever a possibilidade de
transferéncias dos conhecimentos acumulados na luta contra os
animais a luta contra os homens. (apud FERNADES, 2006, s/p.).



61

Figura 3-Combate entre tupinambas e marcajas.
R N~ -

Fonte: <http://www.armasbrasil.com/Indio/guerra_ind.htm>. Acesso em: 20 mar. 2020.

N&o s6 o comportamento e 0s nomes eram tirados dos animais, os golpes
e formas de ataques também eram reproduzidos nos combates contra 0s seus
contrarios. O tupinambda quando lutava com os animais durante uma cacada ou
mesmo durante um ataque selvagem ele observava os movimentos desses
animais e trazia aquela experiéncia para sua vida guerreira.

Até agora, desta explanagdo resultam duas inferéncias positivas: 1) os
tupinamba aplicavam os conhecimentos desenvolvidos no decorrer da
competigdo com outras espécies animais; no plano biotico, as relagdes
com os representantes da mesma espécie; 2) a situacéo de luta tendia
para uma definicho cultural do antagonista penetrada de
representacdes e de valores magicos, quebrando assim de certo modo
a distincdo entre “seres humanos” e “animais”’. Por isso, como
consequéncia das formas de adaptagdo ao meio natural circundante
(compreendendo este inclusive os organismos vivos, da mesma
espécie ou ndo, empenhados em relagcbes competitivas), é inegavel
gue a guerra representava, para aqueles aborigenes, uma extenséo da
“luta pela vida” no plano estritamente bioldgico. (FERNANDES,

20086, s/p.).

Com isso os tupinambas melhoravam suas taticas e elevavam o potencial
de combate contra seus adverséarios. Tudo funcionava de forma natural
deixando-0s mais competitivos na luta pela sobrevivéncia perante as inUmeras
adversidades no plano nativo, precisando mais ainda de tudo isso, depois da
“Descoberta do Brasil” pelos portugueses em decorréncia do elemento civilizador

gue acirrou no século XVI.


http://www.armasbrasil.com/Indio/guerra_ind.htm
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[...] Os velhos exortam os companheiros da seguinte maneira: “Nossos
predecessores’, dizem falando sem interrup¢do uns apds outros,
“ndo sbé combateram valentemente mas ainda subjugaram, mataram
e comeram muitos inimigos, deixando-nos assim honrosos exemplos;
como pois podemos permanecer em nossas casas como fracos e
covardes? Sera preciso, para vergonha e confusdo nossa, que 0S
nossos inimigos venham buscar-nos em nosso lar, quando outrora a
nossa nagao era tao temida e respeitada das outras que a ela ninguém
resistia? Deixara a nossa covardia que 0s margaia e os pero-angaipa
que nada valem, invistam contra nés? (LERY, 1961, s/p.).

Esses indigenas zelavam pelo nome da tribo, seus entes mortos eram
muito bem representados pelos vivos, ou seja, era a honra da arvore genealégica
gue estava em jogo perante as tribos rivais. Por incrivel que pareca, a guerra era
encarada pelos tupinambas como uma ocasido especial e vista com exaltacédo e
alegria ao mesmo tempo. No relato abaixo esta implicita a explicacdo para 0 uso
de tantos ornamentos que retratam a euforia da préatica da guerra e o seu papel

para essa tribo.

Quando vé@o a guerra, ou quando matam com solenidade um
prisioneiro para comé-lo, os selvagens brasileiros enfeitam-se com
vestes, mascaras, braceletes e outros ornatos de penas verdes,
encarnadas ou azuis, de incomparavel beleza natural, a fim de
mostrarem-se mais belos e mais bravos. Muito bem mescladas,
combinadas e atadas umas as outras sobre talicas de madeira formam
vestuarios que parecem de pellcia e que podem rivalizar com os dos
melhores artifices de Franca. Do mesmo modo enfeitam as guarni¢cdes
de seus dardos e clavas de madeira, os quais, assim decorados,
produzem um efeito deslumbrante. (LERY, 1961, s/p.).

Vale fazer aqui uma ressalva sobre os enfeites corporais dos tupinambas
observando que, apesar desses indios usarem muitos ornamentos pelo corpo,
nao comprometiam os seus movimentos em combate. Pois, eles ndo gostavam
de nada que os atrapalhassem. “Eis, conforme pude observar, o0 modo por que
0s tupinambas procediam para ir a guerra. Embora ndo tenham reis nem
principes, e sejam iguais entre si, a natureza lhes ensinou 0 mesmo que 0s
lacedeménios” [...]. (LERY, 1961, s/p.).

Os ancidos da tribo realizam um longo discurso na intencao de estimular
os indios a combaterem vorazmente®.

Em seguida, o orador bate com as m&os nos ombros e nas nadegas e

exclama: — Erima, erima, tupinambéa conomi-nassu, ta, ta, etc.., o que
quer dizer: “Ndo, ndo gente de minha nac&o, poderosos e rijos

®Discurso motivador longo de aproximadamente seis horas de duracgao, incluindo os sermdes
gue os oradores usavam para persuadir e inflamar os animos dos guerreiros momentos antes
dos combates.
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mancebos néo é assim que devemos proceder; devemos ir procurar o
inimigo ainda que morramos todos e sejamos devorados, mas
vinguemos os nossos pais!” (LERY, 1961, s/p.).

E notavel essa descri¢éo de Lery para os guerreiros indigenas, mostrando

a unido entre os tupinambds, estes lutam todos até as Ultimas consequéncias

seguindo os valores tribais e seus ideais. Os homens mais velhos exercem forte

influéncia sobre a tribo, s&o respeitados e ouvidos pelos demais.

As armas utilizadas pelos tupinambas em combate, descritas por de Lery

(1961), sao:

a)

b)

Tacape: poderia ser em forma de clava ou espada suas formas eram;
arredondadas, achatadas ou ovais de madeira na cor preta ou
avermelhada. O comprimento era de cinco a seis pés e alargura de quase
dois palmos, a espessura é de uma polegada no centro, a afiacéo
semelhante a do machado, a madeira é dura e afiada por isso consegue
fazer a funcdo do machado. Os tupinambas possuem habilidades
notaveis no manuseio desta arma, de forma que o mais habilidoso
espadachim europeu, teria muita dificuldade em combater com eles.
Arco: também conhecido como orapa feito com as mesmas madeiras
pretas que o Tacape, mais comprido e mais grosso dos que eram de
conhecimento dos europeus e que, eles ndo conseguiam manusear e
nem mesmo aqueles que as criancas indigenas de nove ou dez anos
conseguiam utilizar. As cordas dos arcos eram de uma planta de nome;
Tuncum, eram finas, porém um cavalo amarrado com elas em um veiculo
poderia perfeitamente arrasta-lo.

Flecha: faltando pouco para uma braca de comprimento € composta de
trés pecas; parte média de canico e as outras duas eram feitas de madeira
preta, ligadas e ajustadas com pericia com as fitas das cascas das
arvores, possuindo duas penas de um pé de comprimento acertadas e
amarradas com fio de algoddo. As pontas eram compostas de 0Ssos
afiados nas pontas ou pedacos de taquara seca com as pontas bem
afiadas, aceradas e duras ou ainda com ferrdes venenosos de caudas de
arraia. “Depois que os franceses e portugueses chegaram a esse pais
passaram os selvagens, na falta de fisgas apropriadas, a usar uma ponta

de prego nas flechas”. (LERY, 1961, s/p.). A habilidade dos tupinambas
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com o arco e flecha foi considerada por Lery (1961), bem maior do que a
dos ingleses que eram considerados étimos arqueiros.

d) Escudos: eram feitos de couros secos da pele do tapirussi® possuiam
formas arredondadas, chatas e largas.

Tanto no momento da partida como ao levantarem acampamento nos
lugares onde pousam, surgem individuos armados de cornetas da
grossura de um oboé e de quase um pé e meio de largura na
extremidade inferior, a que chamam inybia. Esses individuos tocam no
meio das tropas para lhes dar coragem e excitacdo Outros carregam
pifanos e flautas feitos de ossos dos bracos e pernas dos inimigos
devorados e ndo cessam tampouco de tocar durante todo o caminho,
incitando o bando guerreiro a matar e devorar os adversarios contra 0s
guais se atiram. (LERY, 1961, s/p.).

A inybia,'! os pifanos e as flautas eram utilizados para estimular os
soldados em combate.

Figura 4-Ritual religioso tupinamba.

Fonte:http://www.terrabrasileira.com.br/indigena/contatos/105tupinb.html.

Acesso em: 22 mar. 2020.

Fernandes (2006), descreve os armamentos dos tupinambas de forma um

pouco mais ampla. As armas curtas eram utilizadas para o combate de curta

0T apirussu é sindnimo de Anta; animal nativo da Mata Atlantica, os Tupinambas usavam a parte
mais grossa do couro deste animal na confec¢ao dos escudos em formato redondo como se
fosse uma rodela, nome também utilizado na definicdo de escudo, nesse caso, por Jean de
Lery.

I Apesar de a inybia ser citada por Lery (1961), como arma, ndo é exatamente esta a fungdo que
ela exerce e sim é utilizada como um acessorio de guerra que ndo exerce o papel de alvejar o
inimigo como € o caso da arma e sim para emitir sons que motivam os guerreiros a lutarem,
porém isso pode ter ocorrido através de um erro de traducéo.


http://www.terrabrasileira.com.br/indigena/contatos/105tupinb.html
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distancia nas lutas corporais homem a homem e as armas longas para o

combate a longa distancia.

A sistematizagdo dos dados disponiveis, e aproveitaveis
cientificamente, ofereceu poucas dificuldades. Conforme Leroi-
Gourhan, “o conjunto de meios pelos quais se podem capturar ou matar
0s seres vivos (compreendendo-se o homem nesta categoria) impde
duas divisbes desiguais: as armas e as armadilhas. A classificacdo
mais cdOmoda consiste em separar as armas curtas: faca, sabre,
machado, maca etc.; as armas longas: lancas, arpdes etc.; as armas
de projéteis: arcos e sarabatanas”. (FERNANDES, 2006, s/p.).

Percebe-se na descricdo de Fernandes, que os indigenas possuem certo

grau de sofisticagdo nas suas técnicas de combate. “A arma de tiro dos

tupinamba era o arco e a flecha. Usavam-na nos combates a distancia,

complementando-a pelo emprego combinado das flechas incendiarias e de
“gases nocivos”™. (FERNANDES, 2006, s/p.).

Os tupinambas vao de encontro aos seus rivais em longas distancias seja

por terra firme ou pelos rios. Eles percorrem cerca de vinte e cinco a trinta leguas

de distancia, utilizam de estratégias de combate para surpreender seus inimigos.

E assim ficam escondidos mais de vinte e quatro horas as vezes.
Surpreendendo o adversario, agarram homens, mulheres e meninos e
levam-nos de regresso as suas tabas onde sdo os prisioneiros

executados, moqueados e finalmente devorados. (LERY, 1961, s/p.).

Os mais corajosos vao adiante fazendo emboscadas nas florestas. Os

companheiros e suas mulheres sdo deixados para tras cerca de uma ou duas

jornadas.

Se vao por agua, como fazem muitas vezes, beiram sempre a costa
nas suas igat feitas de uma casca de arvore, propositadamente
arrancada de cima para baixo e que sdo tdo grandes que comportam
cada uma de quarenta a cinquienta pessoas. Permanecem todos de pé
empunhando um remo achatado nas pontas e que seguram pelo meio.
As barcas, chatas como séo, calam pouca agua, tal qual uma tébua, e
sdo muito faceis de dirigir e manejar. (LERY, 1961, s/p.).

Vamos ao exemplo do tipo de aldeia mais vulneravel que facilitava o

ataque invasor e certa vantagem do elemento surpresa. “Essas surpresas sao

tanto mais faceis quanto eles ndo tém as aldeias fechadas nem portas nas casas.

Estas medem, em sua maioria, de oitenta a cento e vinte passos, importando
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apenas algumas folhas de palmeira ou da planta chamada pinda a guisa de
entradas”. (LERY, 1961, s/p.).

Nas aldeias localizadas em zonas de fronteiras ja existe uma maior
dificuldade de invasdo surpresa, os indigenas dificultavam mais o acesso dos
invasores, colocando troncos de palmeiras que medem de cinco a seis pés de
altura ao redor da aldeia e faziam armadilhas colocando estrepes afiados nas
entradas. Os invasores feridos nos pés e caidos pelo chéo ficam a mercé dos
indios locais que conhecem bem os atalhos de sua aldeia, saindo por eles
enfrentando os adversarios em combate, os feridos pelas armadilhas ou pelas

armas sdo levados ao moquém??,

Quando estes indios tomam alguns contrarios, se logo com aquele
impeto os ndo matam, levam-nos vivos para suas aldeias (ou sejam
portugueses ou quaisquer outros indios seus imigos), e tanto que
chegam a suas casas langam uma corda mui grossa ao pesco¢o do
cativo para que ndo possa fugir, e armam-lhe uma rede em que durma
e dao-lhe uma india moga, a mais formosa e honrada que ha na aldeia,
pera que durma com ele, e também tenha cuidado de o guardar, e ndo
vai pera parte que ndo no acompanhe. Esta india tem cargo de lhe dar
muito bem de comer e beber; e depois de o terem desta maneira cinco
OuU seis meses ou 0 tempo que querem, determinam de o matar; e
fazem grandes cerimodnias e festas aqueles dias, e aparelham muitos
vinhos para se embebedarem, e fazem-nos da raiz duma erva que se
chama aipim, a qual fervem primeiro e depois de cozida mastigam-na
umas mocas virgens, e espremem-na nuns potes grandes, e dali a trés
ou quatro dias o bebem. (GANDAVO, 2008, p. 67).

Para os europeus, portugueses e franceses, sobretudo religiosos, como
vimos, esse tipo de cultura, é extremamente estranha aos seus costumes e
taxadas das mais variadas terminologias possiveis, como: diabdlicas, cruéis,
abominaveis etc. Esse tipo de pensamento permanece no senso comum até o0s
dias atuais, porém essa cultura de guerra por vinganca e antropofagica €
inerente a cultura e religido indigenas e ndo pertence ao mundo cultural do
europeu. Por isso foi tdo dificil a convivéncia entre indigenas, jesuitas e demais
clérigos inclusive os membros superiores da Igreja Catdlica, que nao conviveram
tdo de perto como o0s jesuitas, mas que se mantinham informados sobre os

costumes Amerindios.

12Egpécie de grelha de varas onde € colocado carnes para assar.
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3.5 TUPINAMBAS, TUPINIQUINS e TAMOIOS

A tribo tupinambé como explica Métraux (1950, p. 11), se ramificou em
varias outras “tribos”. “Tupinamba era, assim, como um nome geral, que se
modificava logo que havia o fracionamento do grupo”. (METRAUX, 1950, p. 11).

Com a migracao de parte da tribo para outras regides ocorria outras
nomenclaturas para aquela “nova tribo” que se formava, porém, a matriz era a

tupinamba.

Os tamoios, por exemplo, segundo Hans Staden, chamavam-se. a si
proprios tupinambas. Tal nome, no dizer de Rodolfo Garcia, significava
etimologicamente "a gente atinente ou aderente ao chefe dos pais," 0s
"pais principais", ou melhor, os descendentes dos fundadores da
nagdo, - o que vem colocar o termo no mesmo pé de igualdade do
nome latino patricia. Todavia, os tupinambas propriamente ditos eram
aqueles localizados na baia da Guanabara, no trecho entre o Camamu
e o rio Real, no baixo Paraguacu, nas margens do S&o Francisco (tais
como 0s amoipiras), nas costas do Maranhdo (acima da serra de
Ibiapaba), nas praias do Para (do Gurupi ao Guajard) e na ilha de
Tupinambarana, que atingiram ja na epoca da colonizagao.
(METRAUX, 1950, p. 11-12).

Entre os diversos episoédios que envolveram os tupinambas destaca-se a
extensa area litoranea que ocuparam e o fato de serem numerosos, pois mesmo
apos a fragmentacéo de parte da tribo, as novas tribos que se formavam se
identificavam como tupinambas ainda. Para Métraux (1950, p. 12), houve um
favorecimento no que diz respeito ao contato com os colonizadores portugueses
e franceses o fato dos tupinambas serem numerosos no séc. XVI ocupando boa
parte do litoral. “Julga Métraux que s&o tais as analogias existentes entre a
civilizacdo dos guaranis e a dos tupinambas que é bem possivel que os dois
grupos tivessem sido, outrora, cultural e linguisticamente homogéneos”.
(METRAUX, 1950, p. 12).

Métraux (1950, p. 13) falando sobre as varias tribos de matiz tupi nos

apresenta uma informacéao valiosa sobre a linhagem.

Em suma, os tupis da costa, principaimente os tupinambas,
representavam, a semelhanga dos hebreus, segundo uma frase feliz
de Jodo Ribeiro, o povo cosmogenico, ao qual estavam reduzidas
todas as demais populagdes primitivas do pais. Os tupi-guaranis, dos
quais a familia tupinambd formava o maior estoque, constituiam,
primitivamente, um sé grupo, localizado, segundo a licao da etnografia
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classica, nas proximidades do istmo de Parana, regido dos caraibas,
de onde, rumando para o sul, foram ter .as margens do medio Parana-
Paraguai; desse novo habitat, depois, empreenderam uma verdadeira
remigracao, que tomou trés principais dire¢cées: a) um dos ramos subiu
o litoral e atingiu a foz do Amazonas; b) outro ramo estendeu-se para
0 noroeste; ¢) um terceiro ramo, enfim, desceu os cursos do Tapajoz,
do Madeira e do Ucaiali. (METRAUX, 1950, p. 13).

Esses dados reforcam nossa analise ao decorrer desta pesquisa e nos
levam a crer que, o tronco linguistico e cultural tupi onde deriva varias outras
tribos como: os tupi-guaranis, tupinambas, o0s tupiniquins, tamoios, tapuias entre
outras, que; as homenclaturas das tribos se devem mais aos fatores culturais
gue estas tribos vao adquirindo e modificando ao longo do tempo quando se

dividem e migram do que a fatores biolégicos.

Tinham os tupis, na epoca pré-colombina, especial situacédo
geografica: a exce¢do dos omaguas e dos cocamas, seus dominios
principais estendiam-se a este e ao sul do Amazonas. Era preciso
pesquisar, a custa da etnografia, se tal fora sempre o habitat dos tupis.
Desse modo, organizou Métraux, com a ajuda das cartas de
Nordenskifld, varias classificacdes de elementos culturais e, assim,
chegou a conclusdo de que os tupi-guaranis, consequentemente os
tupinambas, formavam um grupo, cuja cultura se compunha de
elementos com distribuicdo oriental e septentrional (America do Sul),
sendo o seu centro de dispersdo a area limitada ao norte pelo
Amazonas, ao sul pelo Paraguai, a este pelo Tocantins e a oeste pelo
Madeira (METRAUX, 1950, p. 14).

A cultura dos indigenas também variava de acordo com a geografia do
lugar que imigravam ou migravam. “Se os tupis (conclui Métraux) tivessem vindo
do Alto Amazonas ou do noroeste da América Meridional, como pretendem
Schmidt e Krause-provavelmente espalhariam o tipo de habitacdo comum a
essas regides, isto &, a cabana de plano oval ou circular’. (METRAUX, 1950, p.
14).

Métraux (1950, p. 14) se refere as mudancas culturais das tribos Tupi
baseando-se no conceito de aculturacéo. [...] “foi entre os tupinambas da regiao
do Rio que um aventureiro alemdo, Hans Staden, residiu varios meses, mas
contra a sua vontade, ja que era prisioneiro dos indios”. (CLATRES, 1978, p. 9).

Na obra de Staden é possivel confirmar o que diz Métraux sobre a ligacéo
entre as tribos que derivam dos tupis entre elas estdo os tamoios e 0s tupiniquins

as quais serdo abordadas mais adiante.
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Embora haja alguns impasses referente as nomenclaturas das tribos
derivadas da tupi-guarani e consequentemente da tupinambd a segunda
argumentacgéo do excerto citado acima chama muito a atengdao quando Staden
cita o grau de parentesco das tribos. Seguindo esta premissa segue-se a légica
de que; a proximidade das tribos com os tupinambés é classificada de acordo
com a divisdo das tribos de forma sequencial. Por exemplo: tamoios se
ramificaram diretamente dos tupinambdas por isso se consideram os préprios
tupinambas ou no minimo os verdadeiros tios, agora a tribo que se divide dos
tamoios ja ndo se pode dizer o mesmo ela passa a perder a proximidade com os
tupinambas e passa ser considerada como tios afins ou laterais, ou seja, aquele
gue se distanciou dos costumes da tribo inclusive sofrendo variagbes
linguisticas. (STADEN, 1900, p. VI). E assim por diante até distanciarem o

suficiente para serem considerados como tios falsos ou supostos tios.

E assim a guerra que agora tém uns contra outros ndo se levantou na
terra por serem diferentes em leis nem em costumes, nem por cobica
alguma de interesse: mas porque antigamente se algum acertava de
matar outro, como ainda agora algumas vezes acontece (como eles
sejam vingativos e vivam como digo absolutamente sem terem superior
algum a que obedecam nem temam) os parentes do morto se
conjuravam contra o matador e sua geracao e se perseguiam com tal
mortal 6dio uns aos outros que daqui veio dividirem-se em diversos
bandos, e ficarem inimigos da maneira que agora estao. (GANDAVO,
2008, p. 134-135, grifo do autor).

Outro fator que chama a atencao é de que, embora haja divisdo da tribo
isso ndo determina as afinidades entre as tribos, os lacos de amizade ou
hostilidade entre elas variam de tribo e dependendo do que acontece o
relacionamento amistoso pode ruir a qualguer momento e se transformarem em
rivais como foi o caso dos tamoios e tupiniquins conforme é observado em
Métraux, (1950, p. 10-11) e Clastres (1978, p. 58).

E é que quando tal caso acontece de um matar a outro, 0S mesmos
parentes do matador fazem justica dele e logo a vista de todos o
afogam. E com isto os da parte do morto ficam satisfeitos e uns e outros
permanecem em suas amizades como antes. Porém, como esta lei
seja voluntaria e executada sem rigor nem obrigac&o de justica alguma,
ndo querem algum estar por ela, e daqui vem logo pelo mesmo caso a
dividirem-se, e levantarem-se de parte uns contra 0os outros, como ja
disse. (GANDAVO, 2008, p. 135).
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“Os tupinambas eram, como se sabe, uma das mais importantes greis ou

tribus primitivas do Brasil (secs. XVI e XVII). Aos tupinambés estavam filiados

guase todos os povos aborigenes do litoral-os tamoios do trato costeiro entre a
baia Formosa e a angra dos Reis” [...]. (METRAUX, 1950, p. 10-11). A intencéo

aqui ndo é colocar as informacdes de Métraux em xeque e sim demonstrar que

houve um determinado momento no século XVI em que as tribos tupinambas*®

e tupiniquins, deixaram de ser aliadas para se tornarem rivais como podemos

observar em Clastres.

Durante esses decénios de conquistas de novos territorios, de
dispersdo das tribos tupis-guaranis, novas relacdes de alianca ou
hostilidade intertribal também iam estabelecer-se. Relagdes de guerra,
como vimos, entre tupinambas e tupinaés. A hostilidade entre os
grupos tupinambds e os grupos tupiniquins, seus vizinhos do sul, e
bastante conhecida porque perdura por muito tempo apos a chegada
dos europeus: tupinambas e tupiniquins travavam guerras ferozes e
aliaram-se, os primeiros aos franceses, os segundos aos portugueses.
De modo que, longe de perceberem como ameaca a chegada desses
invasores e fazerem causa comum contra eles, acentuaram sua
hostilidade reciproca ao integrarem aos seus préprios conflitos os
conflitos que opunham o0s recém-chegados. Recordamos as
desventuras de Hans Staden que, aprisionado pelos tupinambas, por
pouco ndo foi executado e comido, ja que os indios o julgavam
portugués e, portanto, aliado dos tupiniquins. (CLASTRES, 1978, p.
58).

Apesar da dificuldade de precisar 0 momento exato e a desavenca que

levou as duas tribos a se rivalizarem podemos observar que no século XVI elas

ja se opuseram travando varias batalhas e ainda se aliaram com os europeus

em lados opostos, sendo os tupinambas do lado francés e os tupiniquins do lado

portugués. Ja no tocante aos tamoios e tupinambas ocorreu o inverso, de acordo
com o mito do dilavio que aparece em CLASTRES (1978, p. 25).

"Tamendonare ... bateu com tamanha rudeza na terra que desta jorrou
uma grande fonte d'agua, tdo alta que em pouco tempo se elevava
acima das nuvens assim perseverou até cobrir a terra toda. Vendo isso,
os dois irméos, preocupados em se salvar, escalaram as montanhas
mais altas de toda a regido: e tratavam de se salvar subindo nas
arvores com suas mulheres. E fizeram assim, isto e, Tamendonare
subiu numa &rvore chamada pindo, trazendo consigo uma de suas
mulheres; e Ariconte subiu com sua mulher numa outra arvore, de
nome jenipapeiro...” Por ocasido desse cataclisma, pereceram todos
os homens e todos os animais, com exce¢ao dos dois casais, de quem

BNeste caso “nambas” ndo esta entre parénteses porque esta claro que se trata da tibo

tupinamba.
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nasceram dois povos inimigos: o0s tupinambas e o0s tamoios.
(CLASTRES, 1978, p. 25, grifo do autor).

Nota-se que inicialmente os tamoios e tupinambés eram inimigos e que
se tornaram aliados ao longo do tempo. Aqui se faz necessario ressaltar que o
mito do diltvio sao relatos dos tupinambéas que 0s europeus que conviveram com
eles tiveram acesso direto, ou seja, ouviram presencialmente da boca dos
indigenas, assim como; Jean de Lery e Hans Staden que transcreveram essas

informacgdes para suas obras, entre outros autores que abordam essa tematica.

Inversamente, relagdes de alianca e amizade lligavam os tupinambas
aos tamoios: conservavam a lembrangca da sua antiga unidade e
cumprimentavam-se com o titulo de parentes. "S&o (os tamoios)
valentes homens e mui belicosos, e contrarios de todo o gentio sendo
dos tupinambas, de quem se fazem parentes, cuja fala se parece muito
uma com a outra, e ttm as mesmas gentilidades, vida e costumes. "Por
conseguinte, a nova distribuicdo das tribos no espaco que acaba de
ser conquistado, superpfe-se uma nova reparticdo politica que veem
agrupa-las em "provincias" aliadas ou inimigas. Fizemos breves
alus6es a complexidade - Unica, devemos salientar, na area cultural da
Floresta Tropical - da organizacéo social e politica dos tupis-guaranis.
(CLASTRES, 1978, p. 58).

Os tamoios eram um grupo fechado no tocante ao convivio e alianca
intertribal. Esse fator ao mesmo tempo em que mantinha as raizes culturais da
tribo e o legado tupinambd& se voltava contra a sobrevivéncia da tribo, pois, a
exposicao aos conflitos externos era bem maior, com excec¢ao aos tupinambas.
Oliveira (2016, p. 55-56), relata que em 1560 apdés Mem de Sa receber noticias
de uma revolta tupiniquim na capitania de llhéus onde foram mortos muitos

cristdos, destruidos todos os engenhos e cercado os moradores daquele local.

Para la rumou, levando indigenas das miss@es, além de soldados
portugueses, “indo dar em uma aldeia que estava a sete léguas [42 km]
da vila, em um alto pequeno, toda cercada d'agua”. Apds essa
descricdo quase bucdlica, entra de chofre no relato da agéo militar: “a
destrui e matei todos os que quiseram resistir e a vinda vim queimando
e destruindo todas as aldeias que ficaram atras”. Mais indigenas
Tupiniquins lhe apareceram, mas foram imprensados contra o matr,
onde pelejaram e foram mortos por outros indios, “num episodio que
se tornou conhecido como ‘a batalha dos nadadores’. [...] Nenhum
Tupiniquim ficou vivo, e todos os trouxeram a terra e 0s puseram ao
longo da praia, por ordem que tomavam os corpos perto de uma légua”.
(OLIVEIRA, 2016, p. 55-56).

Embora, os tupinambas fossem os indigenas mais numerosos dos tupi-

guarani, ainda aliando aos tamoios e vice-versa, este ultimo tinha uma populacéo
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também consideravel, ambos povos eram aguerridos e quando aliados
compunham um bando com um potencial de guerra muito forte, porém néo o
suficiente para resistir por muito tempo aos efeitos devastadores da colonizagéo.

A cultura indigena como um todo, em termos de Brasil de certa forma,
favoreceu os ataques militares do colonizador portugués. As rivalidades tribais
com seus contrérios e os rituais de guerra e antropofagismo n&o permitiram uma
alianga em sentido amplo entre as tribos contra o colonizador. “Usavam os
portugueses domiciliados no Brasil dos mesmos meios de defesa empregados
pelo gentio, tornando - os contudo ainda mais temiveis com o concurso das
armas de fogo de que dispunham”. (STADEN, 1900, p. 1X). Observando que,
para guerrear com 0s portugueses em matéria de armamentos os indigenas se
encontravam em desvantagem. Sem contar que além de possuirem armas de
fogo os portugueses ainda aprenderam construir fortificacdes com os indigenas
como relata Staden. “Os fortes construiam-nos de madeiras, e as defesas dos
povoados com estacadas a moda do gentio, de quem também adaptaram a
maneira de construir as palhoc¢as ou ranchos, com varas amarradas com cipo e
barreadas as paredes”. (STADEN, 1900, p. IX).

Em um espaco de 30 dias, toda a terra ficou pacificada, os indigenas
que saiam dos montes e brenhas vinham “a pedir misericérdia, e lhes
dei pazes com condi¢do de que haviam de ser vassalos de sua alteza
e pagar tributo e tornar a fazer os engenhos”. (1995) Nos anos
seguintes, os cronistas destacam que os Tupiniquins se transformaram
no mais fiel aliado dos portugueses, vindo a compor a maioria da tropa
gue derrotou os Tamoios na Guanabara. (STADEN, 1900 apud
OLIVEIRA, 2016, p. 56).

No Rio de Janeiro na Baia de Guanabara houve um episédio envolvendo;
tupinambas, tupiniquins e tamoios que descaracterizou as guerras entre tribos

envolvendo franceses e portugueses.

No episodio da Guanabara, isso se torna clarissimo. A Franca Antértica
durou cerca de 4 anos, uma armada real vindo em 1560 a arrasar as
fortificagbes, executar os oficiais e fazer prisioneiros (enviados a
Lisboa). A tentativa de criar uma col6nia no litoral do Rio de Janeiro
acabou ai; o que se seguiu foi a luta dos portugueses contra 0s
Tamoios (que aceitaram em suas aldeias alguns poucos soldados
franceses que lograram escapar do cerco ao Forte Coligny).
(OLIVEIRA, 2016, p. 54).
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A Francga Antartica foi uma coldnia francesa que se instalou no Rio de
Janeiro na regido da Baia de Guanabara. Os soldados portugueses derrotam 0s
franceses e conseguem dar um fim na col6nia francesa, porém continuam
guerreando com 0s tamoios até os expulsarem para a regido de Cabo Frio. O
objetivo agora era exclusivamente colonizador e ja ndo tinha mais nada a ver

como o invasor francés.

A segunda expedicdo, em 1565, foi integrada principalmente por
indigenas provenientes da Bahia, Espirito Santo e S&o Paulo, que o
nascimento do brasil: revisdo de um paradigma historiografico
lancaram as bases de uma povoacgédo no Morro Cara de Céo. S6 mais
tarde, em 20 de janeiro, com a chegada do governador-geral e de
algumas caravelas, é que foi iniciado o ataque as posicdes dos
Tamoios, que foram desalojados de seus sitios e vieram a ter ocupadas
as suas localizagcBes (para as cercanias das quais foi logo depois
transferida a cidade recém-fundada. Foram presos e enforcados
menos de uma dezena de franceses que viviam entre os indigenas. O
principal chefe, Aimbiré, foi morto durante os combates, e seus
liderados, transformados em prisioneiros, enquanto outro grupo de
indigenas, bastante extenso, bateu em retirada por mar em cerca de
duzentas canoas para a regido de Cabo Frio. (OLIVEIRA, 2016, p. 54-
55).

De acordo com Oliveira (2016, p. 55) é na terceira expedicdo com intervalo
de dez anos da segunda, que os remanescentes tamoios fugitivos da Guanabara
sdo derrotados novamente pelos portugueses. “Dela resultou a morte dos
ultimos lideres e o aprisionamento de 4 mil indigenas, que foram levados como
cativos para as recém-instaladas fazendas do Rio de Janeiro” (OLIVEIRA, 2016,
p. 54-55).

SO para se ter uma ideia populacional dos tamoios, mesmo apoés as baixas
sofridas em Guanabara, Oliveira (2016, p. 54-55) menciona que a populacéo
Tamoia era cinco vezes maior do que a dos portugueses que residiam na regiao
de Cabo Frio. O 3° governador geral Mem de Sa foi implacavel nas guerras

contra os indigenas.

Durante duas décadas, o terceiro governador-geral empreendeu
guerras (decretadas como “ustas’) contra os Tupinambas no
recbncavo baiano, os Tupiniquins, no sul da Bahia e Espirito Santo, os
Caetés, em Pernambuco. Nas décadas seguintes, a guerra justa foi
dirigida contra os Aimorés, em Porto Seguro e llhéus, e contra os
Potiguaras, da Paraiba e do Rio Grande do Norte. A ferocidade da acdo
repressiva revelava uma clara intencdo de exemplaridade. A
campanha realizada por Mem de Sa contra os Tupiniquins deixa isso
nitido. Em 1560, o governador recebeu noticias de que “o gentio
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Tupiniquim da capitania de Ilhéus se alevantara e tinha morto muitos
cristdos e destruido e queimado todos os engenhos[...] e os moradores
estavam cercados”. (OLIVEIRA, 2016, p. 55).

Com a colonizacao e o passar do tempo, o curso natural da vida indigena
foi alterado. Nao s6 os rituais referentes as crendices, foram modificados, mas
tudo que era relacionado a cultura se esfacelou, inclusive os rituais de guerra.
Os indigenas foram incapazes de se aliarem mutuamente e de se organizarem
desenvolvendo estratégias de combate mais eficientes frente ao inimigo comum
gue foi o colonizador. Isso fez com que as principais tribos, como; 0s tupinambas,
tamoios e tupiniquins, consideradas numerosas e habeis na arte da guerra

perdesse forca frente aos soldados portugueses.
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4 ENCONTROS E DESENCONTROS DE RELIGIOES NA SANTIDADE DE
JAGUARIPE

Este capitulo traz uma abordagem cultural, religiosa e politica
determinante para compreendermos 0 que Se passou entre 0s jesuitas e 0s
tupinambas durante o processo de catequizacdo. Os textos de Ronaldo Vainfas
e Carlo Ginzburg séo indispenséaveis para uma analise consistente que abarca o
coevo trabalho em consonancia com as fontes aqui utlizadas. Os
desdobramentos do convivio entre 0s jesuitas e tupinambas no processo de
catequizacéao e na Santidade de Jaguaripe sdo muito bem abordados por Vainfas
(2005). Através do termo de circularidade de culturas de Ginzburg (2006)

podemos ter uma melhor dimenséo do que se passou entre culturas tao distintas.

4.1 RELIGIAO OU SEITA

N&o é de causar grande espanto a forma de definicdo de religido ou de
“seita”. Basta observar ainda nos dias de hoje a forma de concepgéao popular que
distingue essas duas palavras etimologicamente e que nos foram apresentadas
pelo catolicismo e posteriormente pelo protestantismo.

Baseando na doutrina cristd, seita é aquilo que diverge dos dogmas
cristdos sejam; catolicos ou protestantes. As praticas religiosas que nao estao
enquadradas dentro do cristianismo sao, portanto, consideradas como seitas e
consequente como heresia, isso fica claro quando o pais opta por uma religido
oficial em detrimento de outras, mesmo em situacfes em que € decretado a
liberdade de culto, muitas das vezes € inevitavel a marginalizacdo de outras
crencas que ndao alcancam o status de religido ficando a margem da religido
oficial com excecéo do catolicismo, do protestantismo e do islamismo, esta Ultima
mesmo que, ndo sendo de cunho Cristdo possui um Deus em comum com
ambas as religides e conseguiu subir ao status de religido, principalmente no

Oriente Médio.

Entretanto, com a experiéncia nas terras da América Portuguesa,
pode-se observar que 0s jesuitas perceberam que os indios, chamados
pelos jesuitas de gentios, possuiam costumes muito diferentes dos
deles, e logo os atrelaram ao profano. Acreditaram, entdo, que o0s
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indios possuiam cultura, mas nédo religido. (MELO; HERNANDES,
2016, p. 20).

No Brasil do século XVI, os colonizadores ndo entendiam a religido dos
nativos como tal, mas como auséncia de crenca. Veja-se Noébrega em sua
primeira carta do Brasil, de abril de 1549, ao padre Simao Rodrigues de Portugal:
“‘He gente que nenhum conhecimento tem de Deus, nem idolos, fazem tudo
quanto lhe dizem” (LEITE, 1954, p. 111). Ou ent&do, Noébrega nas informagdes
das Terras do Brasil Aos Padres e Irmao de Coimbra, provavelmente de Agosto
de 1549, portanto alguns meses ap0s sua chegada ao Brasil. O trecho é longo,
mas significativo de como NObrega expressara a sua visdo em torno das
cerimdnias religiosas dos indigenas, as santidades, seus principais agentes, 0s
caraibas e pajés, e como eles viam o envolvimento da comunidade em torno
dessa cerimoénia religiosa. A parte inicial desse escrito precioso de Nobrega
sobre a religido indigenas citamos acima, quando escreve que essa gentilidade
nao conhece Deus, apenas em Tupana, os trovoes, veem alguma divindade e
gue, portanto, usaram esse vocabulo para fazé-los conhecer Deus. Na

continuidade escreve o Jesuita ao padre Simdo Rodrigues, em agosto de 1549:

Solamente entre ellos se haze unas ceremonias de la manera
siguiente: De ciertos en ciertos anfs viene unos hechizeros de
luengas tierras, fingiendo traer santidade; y al tiempo de su venida
les mandan alimpiar los caminos, y van los a recibir con dangas y
fiestas segun su costumbre, [...]. En llegando el hechizero con mucha
fiesta al lugar, entrase en una casa oscura, y pone una cabacga que
trae en figura humana en parte mas conveniente para sus engafos, y
mudando su prépria boz como de nifio, y junto de la calabaca les dize,
gue no curen de trabajar, ni vayan a la ro¢a, que el mantimiento por si
crescera, y que nunca les faltard que comer, y por si vendra a casa, y
que las aguijadas [pau de cavar, pois os indios ndo conheciam o ferro,
portanto, a enxada] se yran a cavar, y las flechas se yran al mato por
casa para su sefior, y que han de matar muchos de sus contrarios, y
captivaran muchos para sus comeres [...]. Y otras cosas semejantes
les dize y promete, con que los engafia; de manera que creen aver
dentro en la calabaga alguna cosa santa y divina, que les disse
aquelas cosas, las quales creen. Y acabando de hablar el hezizero,
comecan a temblar principalmente las mujeres con grandes temblores
€ en su cuerpo, que parecen demoniadas, como de cierto lo son,
echandose en tierra, espumando por las bocas, y aquesto les suade [a
isto as persuade] el hechizero, que entonces les entra la santidad, y
a quienesto no haze, tiénenlo a mal. Y después le offerecen muchas
cosas. Y en las enfermedades de los gentiles usan también esos
hechizeros de muchos engafios y echzerias. Estos son los mayores
contrarios que acd tenemos, y hacen creer algunas vezes a los
dolientes, que nosotros les metemos en el cuerpo cuchillos, tigeras, y
cosas semejantes u que con esto los matamos. En sus guerras
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aconsejanse con ellos, allende de aglieros que teienén de ciertas aves
(LEITE, 1954, p. 151-152, grifos nossos).

Nobrega, nas informacdes sobre o Brasil, para os padres e irmaos de
Coimbra, continua acreditando que 0s nativos nao tém crenca alguma porque
nao conhecem Deus. No entanto, vivendo alguns meses com 0S povos da
floresta, reconhece que em alguns momentos acontecem ceriménias, que é
possivel acrescentarmos, religiosas, de recepcao aos feiticeiros, na verdade
Pajés e Caraibas, também, que fingem, segundo Nébrega, trazer santidade. Os
Pajés e Caraiba eram os principais inimigos dos padres, justamente porque eram
reverenciados pelas comunidades indigenas, tinham o dom da cura, do espirito
e do corpo, eram os portadores na nheengatu, a boa fala, tinham santidade eram
os guardides das crencas indigenas, guardides da tradicdo. Nobrega os nhomeia
feiticeiros para identificar essas figuras adoradas pelos nativos aos inimigos da
Igreja Catdlica, perseguidos pelo Santo Oficio e queimados em ato de fé na
Europa.

Em se tratando da Santidade de Jaguaripe, o proprio Manuel da Nébrega
deixa claro em suas cartas as evidéncias que estigmatizam a Santidade como

seita do ponto de vista catalico.

Manoel da Noébrega relatara o caso de uma "santidade" ocorrida entre
0s escravos de um engenho baiano, referindo-se a certo indio cativo
que recebeu um afamado caraiba e reuniu gente para ouvi-lo pregar.
O profeta dizia que "faria bailar o engenho e o proprio senhor com ele;
que converteria em passaros a quem quisesse, e mataria a lagarta das
rogas; que haveria de destruir a Igreja e o casamento dos cristdos, pois
os indios precisavam ter muitas mulheres". Os dois casos terminaram,
ao que se sabe, com a intervencao truculenta dos senhores e das
autoridades coloniais. (VAINFAS, 2005, p. 67).

Os cerimoniais da Santidade ao mesmo tempo que sofrem uma
assimilacao religiosa do catolicismo elas destoam dos dogmas da Igreja
Catolica, o que chama a atencéo néo so6 das autoridades locais, como, também,
do Santo Oficio. Ressaltando aqui que a religido legitima é a crista, por ser
historicamente predominante, porém isto pode sofrer excecdes dependendo da
localidade, cultura ou pais. Mas, que em via de regra as culturas dominantes
aderiram e impuseram aos dominados durante o processo histérico do
cristianismo e do islamismo também, embora o foco desta pesquisa néo seja o

Isla. Na verdade, “santidade” era um termo genérico utilizado pelos jesuitas
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para denominar certos rituais ou festas tupis que ocorriam de tempos em tempos,
reunindo um namero consideravel de indios”. (ANDRADE, 2002, p.65) No
entanto, o movimento nomeado Santidade do Jaguaribe guarda “caracteristicas
particulares e foi alvo de interpelag¢des do Santo Oficio” (ANDRADE, 2002, p.65).

Inicialmente a Santidade foi organizada no lugar conhecido como
Palmeiras Compridas, e teve como lider um indio ex-aluno de padres jesuitas, o
qual havia fugido do colégio Tinhare, iniciando e liderando o movimento, seu
nome era Antonio. “Transfuga dos jesuitas, portanto, assim era o caraiba da
santidade, batizado na aldeia de Tinharé com 6 nome de Anténio”. (VAINFAS,
2005, p.77).

O indio Antdnio conhecia os rudimentos da fé catolica e a mitologia
heroica tupinamba. Ele foi um ex sacristdo indigena, que nédo virou
jesuita e que havia assimilado todos os conteudos cristaos articulando-
os as ideias indigenas, fato que reforca o cunho sincrético do
movimento. Enquanto lider da "Santidade de Jaguaripe” empregava
um discurso milenarista em que se autodenominava "Tamanduare",
gue na mitologia indigena era um dos mais importantes ancestrais do
povo tupinamba (SILVA, 2018, p.14).

O Caraiba Antonio liderava a seita com sua mulher, se passando por
Tamandaré e a ela é atribuido a personificacdo de Tupasy, vocabulo que para
0s padres significava Santa Maria, a mae de Jesus Cristo, mas literalmente em
tupi seria a justaposicao de Tupa e sy mae, mulher, portanto, mae, mulher de
Tupa. Antbnio falava com os espiritos entrando em transe durante o ritual e
professava o0 messianismo da Terra sem Mal, além dos outros varios rituais
presentes na igreja indigena.

Levando em consideracéo as crencas dos ancestrais dos tupinambas em
relacdo aos pajés, o caraiba e lider da Santidade Anténio reunia os atributos
esperados de um pajé tupinambda. Este era o pilar central da Santidade de
Jaguaripe pelo qual os seguidores se satisfaziam se tratando de religiosidade e
de seus costumes, ou seja; de acreditar em todas aquelas crencas, embora

hibridas com o catolicismo e transfiguradas.

Na Santidade de Palmeiras Compridas, pregava-se que o deus dos
indios iria livra-los do cativeiro e torna-los senhores dos brancos. Era
ele o préprorio idolo Tupanasu, deus grande em “lingua geral”, ou por
vezes o proprio caraiba que o encarnava, o qual também se dizia “deus
e senhor do mundo” A rejeigao do catolicismo, ao menos do que era
veiculado pelos inacianos, aparecia também explicita quando se dizia
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que a Santidade era o “verdadeiro caminho para se ir ao céu, por que
a lei dos cristdos era falsa e ndo merecia que nela se acreditasse”.
(VAINFAS, 2005, p. 60).

E pertinente fazer aqui uma ressalva que; mesmo que os indigenas
houvessem mesclado suas crencas e praticas religiosas com o catolicismo, ao
mesmo tempo eles o rejeitavam como a fé oficial a ser seguida. Isto é; a0 mesmo
tempo em que assimilaram a fé catélica em sua cultura, eles a rejeitavam como
religido superior a religiosidade praticada por eles. Embora, isso seja
contraditério pode ser perfeitamente compreendido como uma forma de
valorizacao cultural indigena sobre o homem branco e também como uma forma
de resisténcia politica e social perante a opressao colonizadora.

A Santidade contava com uma hierarquia religiosa prépria. “O caraiba da
santidade, por exemplo, Tamandaré para uns, Antbnio para outros, homem que
se dizia senhor do mundo, intitulava-se igualmente de papa e nomeava bispos,
sacristaos e vigarios entre seus auxiliares. (VAINFAS, 2005, p. 61).

Mesmo antes de a Santidade de Palmeiras Compridas migrar para as
terras de Ferndo Cabral de Ataide os indigenas ja a consideraram como a Terra
sem mal. “ A santidade indigena ora parece significar, sem lugar a duvidas, a
terra sem Mal dos tupis-guaranis, ora se confunde com o paraiso terreal dos
cristdos”. (VAINFAS, 2005, p. 61).

Além da importante e bem-sucedida lideranca religiosa exercida por
Anténio, a personificagdo de Tupanassu na figura do pajé aderida pelos
tupinambas o reforcou muito como lider religioso. Porém por outro lado a
intitulacdo do viés catdlico de sua esposa como; Santa Maria mde de Deus
também ajudou a reforcar a credibilidade da lideranca religiosa que ndo era
exercida apenas pelo caraiba Antbnio, mas também pelos membros que

exerciam funcgdes religiosas consideradas importantes na Santidade.

Os nomes dos principais da seita também indicam a assimilagédo
cultural que caracteriza o movimento: Santa Maria ou Mae de Deus era
a mulher de Anténio, o Papa dos indios, e varios receberam nomes de
santos catdlicos ou titulo de “Santinho” ou “Santissimo”, e o receberam
a tal ponto que Calasans chamou com razdo de “verdadeira corte
celeste” o clero da santidade refugiada nos sertdes. E certo que nuitas
confusdes e ambivaléncias de ritos ou crengas da santidade decorrem,
por vezes, da natureza dos depoimentos ou do modo como foram
registrados pela Inquisicdo. Mas, ndo cabe divida de que, depuradas
as fontes, resta um quadro de invariantes, um caldo cultural hibrido
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gue, no fundo, era a matéria-prima de que se formava o movimento
indigena. (VAINFAS, 2005, p. 61).

No que se pode notar a Santidade mesmo antes de chegar nas terras de
Ataide j4 era uma grande ameaca a fé catolica e a ordem local vigente. O
hibridismo religioso, as pregacdes, 0s rituais, assim como; o numero de fiéis se
acentuaram posteriormente a migracdo da Santidade, mas mal sabia os
indigenas as verdadeiras intencdes de Ataide por tras disso tudo.

E foi essa mescla catolico-tupinamba que se transferiu para o engenho
de Fernédo Cabral, onde, alias, seria mesmo aprofundada. Convencidos
os indios pelo emissario do senhor de Jaguaripe de que gozariam de
liberdade de culto no engenho escravista e, quem sabe, acalentando a
esperancga de reencontrar a “terra da imortalidade” nas bandas do mair,
parte da santidade conseguiu migrar para as terras de Ferndo Cabral.
(VAINFAS, 2005, p. 61-62).

Com base em seus ancestrais, embora os tupinambas nao tenham
reproduzido sua cultura, inclusive suas crencas de forma intacta, ou seja, sem
sofrer alteracGes. Esses costumes foram recorrentes aos seus antepassados de
forma que isso pesou a favor do caraiba Anténio na funcao de pajé outrora Papa,
Tamandaré ou Tupassu.

Antbnio conseguiu reunir os atributos de pajé que historicamente
satisfaziam os anseios tupinamba, esse fator foi primordial para a satisfacdo dos
fieis e propagacao da Santidade pelo sertdo baiano. “Tudo indica, em todo caso,
gue os carais eram muito mais do que xamas; apenas uns raros pajés
conseguiram chegar a carais e desde esse momento nao era mais sua funcéo

cuidar dos doentes”. (CLASTRES,1978, p. 39, grifo do autor).

A Santidade de Jaguaripe parece situar-se no cruzamento desses
dilemas, entre o afa envagelizador dos padres e a resisténcia
amerindia; entre o afa envagelizador dos padres e a resisténcia
amerindia; entre a tradug&o do catolicismo para o tupi e a traducao tupi
do catolicismo. Mée de deus, Santinho, Sdo Pedro, assim era o clero
da santidade, verdadeira “corte celeste”, na feliz expressdo de José
Calansas, Corte celeste governada no sertédo pelo caraiba Tamandaré,
também conhecido por Noé, Antbnio ou, enfim, o verdadeiro papa dos
tupi. (VAINFAS, 1995, p. 117).

Na historiografia estudiosos do tema refere-se a Antdnio utilizando a
expressdo; caraiba, dai confrontando esta expressao com a aceitacéo indigena

e o0 desempenho da Santidade no Recéncavo Baiano percebemos que o termo
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mais adequado seria carais. De acordo com Clastres (1978, p. 38), o termo
carais, foi utilizado com muita pertinéncia pelos cronistas, ja, a terminologia;
caraiba, aparece em sua obra associada aos falsos profetas. Ai depende de
como estas expressdes sao utilizadas na historiografia. Mas, se a intencéo do
autor € denominar Anténio como falso profeta do seu préprio ponto de vista, o
gue ndo teria imparcialidade enquanto estudioso do assunto ndo esta utilizada
incorretamente ou até mesmo do ponto de vista cristdo com objetivo de

desqualificar Antonio e suas pregacoes religiosas.

Nao resta duvida de que as crencas veiculadas pela Santidade de
Jaguaripe exprimiam o que Nébrega, Léry e outros verificaram entre os
tupi em meados do século XVI, A idéia da “santidade” significava para
os indios a prépria Terra sem Mal, e os canticos que a celebravam,
entremeados pela fala dos caraibas, aludiam a “morada do pai grande”,
Monam ou Munhg, ou seu duplo, Maire-Monam, Irin-Magé ou 0 nosso
conhecido Sumé. Aludiam a Tupd, o herdi trovao que prenunciava 0
diltvio, e aos gémeos Tamandaré e Aricute, que a ele sobreviveram
trepados nas arvores mais altas da Terra. Espaco e tempo sagrado, a
Terra sem Mal narrada nos canticos tupis exprimia o comego e o fim,
gque se sucediam a ponto de se converter em eternidade. (VAINFAS,
1995, p. 106).

Alguns colonos de Jaguaripe denominavam a Santidade como se fosse
uma mesquita, outros a descreviam como uma casa de pagodes, ja os indigenas
acreditavam ser a Nova Jerusalém. A igreja indigena era mais parecida com
uma maloca com espaco amplo e que abrigava muitos indios e também;
africanos, mamelucos, brancos etc. No interior da maloca havia pias batismais,
sacristia, mesa, altares casticais de pau, tochas instrumentos de musica, cabaca
usada como recipiente de agua para batizar, cadeiras feitas de um s6 pau usada
para confessar as mulheres, livros de cascas e folhas de arvore com riscos,
rosarios e cruzes. “Essa é uma referéncia ao depoimento do mameluco Simao
Dias, homem a servico de Ferndo Cabral que andou frequentando a igreja”.
(apud VAINFAS, 2005, p. 64).

Contou Simao Dias que, a porta do terreiro, ficava uma cruz de pau, e
no interior, penduradas pelas paredes, diversas tabuinhas de madeira,
pintadas com uns riscados “que eles diziam serem seus livros”. No
centro do terreiro aparecia uma estaca alta de madeira enterrada no
chao, sobre a qual se postava o idolo de pedra “que tinha uma cara
figurada com olhos e nariz, enfeitado com paninhos velhos”. (Apud
VAINFAS, 2005, p. 65).
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De acordo com Vainfas (2005, p. 66), na entrada da igreja indigena havia
uma cruz fincada no chao na porta do terreiro que dava entender que era uma
simbologia de continuidade do espaco sagrado. Simbolizando a verdadeira
Santidade para subir ao céu e o idolo de pedra que media 66 centimetros
localizado no interior da igreja simbolizava Tupanasu ou Tupan o deus grande
dos tupinambas.

Cerimonias de batismo com fumaca de tabaco e os santos 6leos; bailes
tribais e oragBes com rosarios feitos de sementes de frutas; confissdes
eram realizadas em cadeiras de um pau s6 com succ¢8es de fumo em
longos canigos, num transe coletivo a um s6 tempo cristéo e indigena.
Tudo presidido, nos derradeiros momentos da seita, pela india
chamada “Mae de Deus”, a Virgem tupinamba, a qual comandava as
dancas e fumacas em torno de um idolo de pedra, adornado com nariz,
boca e cabelos, a semelhanca dos maracas. idolo chamado Tupanasu,
o grande Deus.; (VAINFAS; SOUZA, 2000, p.19-20).

Esses rituais, que, embora apresentem fatores de similitude com a fé
cristd, trazem consigo também um movimento reverso a aceitacao da fé, pois o
ritual constitui-se numa préatica extremamente herética pelo ponto de vista
cristdo, a incorporagao de “entidades” nos maracas, era algo inaceitavel para os
padres, e este tipo de batismo, era na verdade, um ato de resisténcia ao batismo
cristdo, o qual era antes, imposto pelos padres jesuitas

Para se chegar a uma definicdo sobre a religiosidade praticada na
Santidade de Jaguaripe € necessario recorrer ao ponto de vista jesuitico e cristao
sobretudo e também a sociedade baiana. A complexidade do processo de
catequizacéao dos indigenas do recdncavo baiano esta ndo somente no choque
entre culturas, mas na propria cultura tupinamba que dificultou o processo de

assimilacao religiosa, nesse sentido a resisténcia foi inevitavel.

Hé muito necessario cA hum Bispo para consagrar 6leos para hos
baptizados e doentes, e também para confirmar os christdos que se
baptizdo, ou ao menos hum Vigairo Geral para castigar e emendar
grandes males, que asi no ecclesiastico como no secular se comettem
nesta costa, porque os seculares tom&o exemplo dos sacerdotes e 0
gentio de todos. E tem-se c& que o vicio da carne que nom hé peccado
como nom hé notavelmente grande, e consentem ha heresia que se
reprova na Igreja de Deus, quod est dolendum. (NOBREGA, 1538-
1553, p. 124-125).

Os costumes e crengas dos tupinambas contrapunham a religido catdlica,

0 antropofagismo mesmo, era e é inadmissivel ndo s6 no catolicismo, mas no
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cristianismo de um modo geral e, em todas as Igrejas protestantes. Outra grande

afronta aos dogmas cristaos € o fato de os tupinambés viverem em poligamia.

Figura 5-indias tupinambés preparando o cauim.

Fonte: (STADEN, 1900, p. 135).

Além da poligamia, do vicio da bebida e da antropofagia Luiz da Gra
também acusou o nomadismo (embora ndo tenha usado esse termo)
como um grande mal. O padre reclamou para Inacio de Loyola que os
silvicolas da Bahia e de Piratininga ficavam em uma aldeia durante trés
ou guatro anos, que era o tempo de duracdo de suas casas. Quando
essas ficavam velhas, queimavam toda a aldeia, se juntavam e iam
embora. Esta pratica, para Grd, mostrava como 0s nativos eram
inconstantes na vontade: ao partirem, esqueciam tudo o que lhes tinha
sido ensinado, o que impedia a colheita de bons frutos na vinha do
Cristo. (SABEH, 2019, p.152).

Segundo Sabeh (2009, p. 151-152) os indigenas mantivessem relacées
sexuais com varias mulheres inclusive parentes e se isso nao bastasse as
deixavam quando quisessem. Dentre outros agravantes estavam o uso de

bebida alcdolica, o vicio da carne (antropofagismo), e por ultimo o homadismo

visto como prejudicial a catequizacao.

O antropo6logo Eduardo Viveiros de Castro deu especial atengcdo ao
tema e observou que, de um modo geral, essas duas poténcias da
alma, a memodria e a vontade, anunciavam a dificuldade de conversao
porque delas originavam, aos olhos dos europeus, um modo de vida
béarbaro e pecaminoso entre o gentio. (SABEH, 2019, p.152).

Este dltimo tem a ver com a memodria, pois quando os indigenas se

mudavam para outra localidade tendiam a esquecer as doutrinas a eles



84

ensinadas pelos jesuitas. As demais questfes sao referentes as vontades vistas

pelos europeus como comportamentos barbaros intrinseco ao pecado.

4.2 RESILIENCIA RECIPROCA ENTRE TUPINAMBAS E JESUITAS OU
FORMAS DE TORNAR POSSIVEL A CONVIVENCIA

Resiliéncia reciproca € uma expressdo que define bem a convivéncia
entre os jesuitas e os indios tupinambas no Recdncavo Baiano no sentido de
ambas as partes praticarem adaptacdes e assimilagdes decorrentes do processo
de convivéncia por vezes amistosa, outras forcadas, e para a realizacao da
catequizacéo intrinseca a coloniza¢cdo portuguesa. Isso causou varios tipos de
confrontos principalmente; o cultural, o religioso e o politico.

“Os jesuitas traziam de sua formacao intelectual os saberes cristdos do
século XVI da Europa, de popularizacdo da doutrina, regimes de verdades, e
com eles queriam dominar, subjugar e submeter os nativos do Novo Mundo ao
seu poder”’. (MELO; HERNANDES, 2016, p. 20). Para dar conta de analisar e
sintetizar os fatores da segunda metade do séc. XVI que inflamaram os animos
entre 0s jesuitas e 0s tupinambas, concomitante com 0S governantes e a
sociedade baiana, em especial os moradores do entorno de Jaguaripe, sera
explorado aqui o termo; “circularidade cultural”, proposto inicialmente por Michail

Bakhtin e utilizado por Carlo Ginzburg.

Segundo Foucault (2008), os discursos do Mesmo (dos jesuitas)
procuram impor aos outros (aos nativos) regimes de verdade. No
entanto, discurso é poder, mas também é resisténcia. De um lado da
corda, os jesuitas tentavam impor a cultura e religido catélica e
portuguesa; do outro lado, os indios resistiam para manter seus
costumes, sua religido. (MELO; HERNANDES, 2016, p. 21).

No entanto, a principal analise a ser feita tem a finalidade de responder a

pergunta problema a seguir: No que a “circularidade cultural” contribuiu para a

construcao da identidade da “Santidade de Jaguaripe”?

[...] E possivel resumir no termo “circularidade”: entre a cultura das
classes dominantes e a das classes subalternas existiu, na Europa pré-
industrial, um relacionamento circular feito de influéncia reciprocas,
gue se movia de baixo para cima, bem como de cima para baixo
(exatamente o oposto, portanto do “conceito de absoluta autonomia e
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continuidade da cultura camponesa” que me foi atribuido por certo
critico). (GINZBURG, 2006, p. 10).

Situacdo semelhante ao objeto de estudo de Ginzburg (2006, p. 9), que
utilizou dados do processo inquisitorial do moleiro, Domenico Scandelha,
conhecido como Menocchio para compreender o comportamento social ndo sé
na Italia, mas na Europa também, buscando esclarecimentos inclusive, sobre o
antigo regime na Franca, € possivel encontrar na circularidade entre jesuitas,
colonizadores e portanto considerados nestes estudos como classe dominante
e a situacao que viveram os tupinambas e os demais seguidores da Santidade
de Jaguaripe, considerados nesse estudo classe subalterna por serem
colonizados e, como no caso de Menochio, encontra a circularidade nas formas
mais intensas e coletivas dos encontros e desencontros entre culturas de

europeus e nativos.

Todavia o emprego do termo cultura para definir o conjunto de atitudes,
crencas cédigos de comportamento préprios das classes subalternas
num certo periodo histdrico € relativamente tardio e foi emprestado da
antropologia cultural. S6 através do conceito de “cultura primitiva” é que
se chegou de fato a reconhecer que aqueles individuos outrora
definidos de forma paternalista como “camadas inferiores dos povos
civilizados” possuiam cultura. (GINZBURG, 2006, p. 12, grifo do autor).

No caso de Jaguaripe os indigenas foram subjugados e condicionados a
aderir a cultura e religiosidade europeia devido ordenanca da coroa portuguesa
e atuacao missionaria dos padres jesuitas. Pois, possuiam cultura propria que
foram violadas pelos portugueses e jesuitas em prol de uma cultura que aos
olhos europeus foi compreendida como superior e sabe se |4 se ndo é até os
dias de hoje.

Mas, a catequizacao jesuitica ndo obteve o éxito esperado pela coroa
portuguesa e muito menos aos olhos dos padres jesuitas. Quando recém-
chegado ao Brasil, NObrega estava bem mais otimista em relacéo a catequizacao
dos indios, sobretudo ensinando os meninos, como ele mesmo relata. “Ho irmao
Vicente Rijo insina ha doctrina aos mininos cada dia, e também tem escola de
ler escrever; parece-me bom modo este para trazer hos indios desta terra, hos
quaes tem grandes desejos de aprender e, preguntados se querem, mostrad
grandes desejos”. (NOBREGA, 1954a, p.110-111). Isto porque preceberam os

jesuitas desde o inicio de sua missdo a dificuldade que teriam com os nativos
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mais velhos e mais arraigados nos “maus costumes” para eles, na verdade, na

cultura de sua comunidade.

Inacio de Loyola, o fundador dessa Companhia, criou um instrumento
poderoso de formacdo de seus cavaleiros, um método de
aperfeicoamento das almas na doutrina crista, os exercicios espirituais,
conjunto de regras que conduziam o exercitante para um resgate
interior da vida de Cristo, de seu sofrimento e de sua Ressurrei¢éo. E,
com esse método, habilitava seus soldados na conquista dos homens
que estavam fora do rebanho de Deus — inicialmente, os homens
europeus; mas, com a entrada em cena de Dom Jodo lll, influenciado
por Diogo da Gouveia, os homens do Novo Mundo entravam no campo
de luta dos legionarios de Jesus. Para o Brasil, foi destacado Manoel
da Nébrega para liderar esses soldados de Cristo na conquista desse
novo homem. Com ele, vé-se o encontro e o desencontro de culturas
e as dificuldades que tiveram os europeus de entender o outro como
diferente, de outra cultura e de outra religido. Seres que ndo poderiam
reviver a experiéncia interior da vida de Cristo, pois, como diz Ndbrega,
nenhuma noticia tinham sobre Ele, sendo que apenas Sao Tomé teria
passado por aqui; portanto, os indios ndo teriam religido.
(HERNANDES, 2010, p. 239).

O processo catequético foi bem mais complexo do que se esperava no
inicio pelos jesuitas, isto porque conforme o conceito de circularidade entre
culturas diferentes utilizado por Ginzburg (2006, p. 10), o0 processo se
movimentou ndo somente de cima para baixo, mas também de baixo para cima
e de forma reciproca. Diante, portanto, ao movimento de resisténcia dos nativos
ao processo catequético os jesuitas e nativos tiveram reciprocamente que fazer
concessoes, adaptacdes, e proporcionaram misturas entre religido indigena e a
religido crista.

“A essa altura comega a discussao sobre a relagao entre a cultura das
classes subalternas, aqui considerados os indigenas e a das classes
dominantes, aqui considerados 0s europeus. Até que ponto a primeira esta
subordinada a segunda?”. (GINZBURG, 2006, p. 12). A cultura tupin (amba) foi
alterada, mas para altera-la os padres jesuitas tiveram que fazer mudancas nas
formas de pregacdo. Mesmo discordando da cultura dos indigenas eles tiveram
gue suporta-la. Além de tolerar as heresias dos indios tiveram que adaptar os
seus costumes a cultura deles, no intuito de ensina-los o evangelho e dar-lhes
uma religido, que consideravam a verdadeira, a legitima, a cristd e
principalmente a catodlica, enquanto viam a religido indigena como erro, algo do

demonio.
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A pressao religiosa e cultural durante o processo de catequizagao entre
tupinambas e jesuitas ocorreu de fato de cima para baixo, mas também de baixo
para cima em reciprocidade como explicou Ginzburg (2006, p. 10). Os padres
jesuitas tiveram que conviver com a nudez, com a poligamia e com o
antropofagismo, proprios da cultura dos tupis e que era muito aspero para eles
se livrarem desse costume, afinal estava no amago de suas vidas, de seus
costumes. Tiveram que conviver com os revides dos pajés e caraibas, nesse
movimento circular, guardides das tradicbes e da religido autéctone, que
guestionavam os dogmas e 0s sacramentos catélicos, como foi o caso do
batismo, sobretudo, quando os padres batizavam os doentes que em seguida
morriam. Os pajés, no episédio das epidemias, inclusive o da variola, que
causara inumeras mortes, acusaram que esse sacramento catolico matava as
pessoas que se batizavam. Isso era uma maneira de revide e a0 mesmo tempo
de desqualificacéo da religido dominante entre os indigenas.

A partir de alguns trechos das cartas de Manuel da No6brega, descritos
logo abaixo, é possivel analisar e sintetizar os descontentamentos do padre
Jesuita em relacdo aos indigenas, no processo de assimilacdo cultural em
decorréncia da catequizacdo. E a0 mesmo tempo ter a dimenséo das raizes
culturais tupinambas, resistindo parcialmente as investidas da cultura europeia
enfaticamente no fator religioso, fazendo os jesuitas em muitas das vezes
recuarem.

Em relacdo ao movimento circular em torno da verdadeira santidade, para
0S jesuitas, a cristd, e como viam e descreveram a santidade dos nativos entre
os indios tem-se alguns importantes relatos de Nébrega. A primeira delas é da
carta de Nobrega ao Dr. Aspicuelta Navarro, de Salvador, de Agosto de 1549,
guando ele relata a seu antigo professor de Coimbra sobre 0s ensinamentos
para santiguarse os nifios e também das dificuldades que os padres tinham com
a antropofagia, que ao que tudo indica continuava acontecendo mesmo entre 0s

indios que eram aliados dos portugueses e muitos haviam sido cristianizados:

Estando un dia el Padre Jodn de Aspilcueta, a quien aca
llamamos Navarro, por la difficultosa pronuniciacion que tiene,
ensefiado a los nifios a leer y a santiguarse, los quales todos
trahen unas piedras de colores en los becos forados que ellos
mucho estiman, las quales hazian impoidimento a la
pronunicacion del santiguarse, y porque el padre dio a entender
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aquel ympidimiento, vino la madre de uno de aquellos y quité a
su hijo aquella piedra y hechdla por los tejados, y luego los otros
hizieron otro tanto. Esto fuié luego en el principio que
comencamos a los ensenar. Otro dia en otra alded hallo el
mismo Padre que estaban guisando un hijo de los contrarios con
quien tienen guerra para lo comer”. Y porque los reprehendié
mucho desto, supimos después que lo enterraron y no lo
quisieron comer (NOBREGA, 1954a, p.140).

Figura 6-Tupinambas praticando antropofagismo.

Fonte: (STADEN, 1900, p. 156).

A pedra colocada no labio inferior dos meninos os atrapalhava a santificar-
se, a fazer o sinal da cruz, e pronunciar as palavras desse sinal. Entdo, era
necessario que tirassem essa pedra, que era caracteristica importante da cultura
indigena. Mas, as dificuldades maiores de incompatibilidade total entre culturas,
ou seja; de choque cultural, foi a antropofagia, que, como vimos no capitulo
anterior era central na cultura indigena. Neste capitulo que estamos tratando da
Santidade Jaguaribe, seita ou religido que misturava ritos cristdos e nativos, a
antropofagia deve ser vista em seu aspecto da religiosidade crista. Na boa fala,
a nhengatu, a fala sagrada dos caraibas e pajés, o ensinamento que 0 acesso a
terra onde vivem 0s valorosos ancestrais era apenas para agueles guerreiros
gue haviam matado muitos inimigos ou sido morto pelo inimigo, devorado a carne
do inimigo ou sido devorado por ele. Ora, os padres aos impedirem os indios

cumprir com o cerimonial de morte de um inimigo e o devora-lo com sua
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comunidade, obrigando-os a enterra-lo, estavam aniquilando totalmente com a
religido indigena: a crenca que a luta os levaria a uma terra sem males
propagada, principalmente, pelos caraibas e pajés.

Em se tratando dos cerimoniais de recepcao dos caraibas e pajés, que
demonstra a importancia que eles tinham para os indigenas, que por mais
contrariasse o colonizador, poderia ser negada, de acordo com a historiografia e
os relatos de Noébrega (1954a, p.150), elas possuem carater extremamente
festivo. Ao examinar seus relatos é possivel perceber que os rituais possuem
nas entrelinhas nuances que carecem de um exame minucioso do historiador
para trazer a tona os fatos com maiores detalhes, ou seja, fazer uma leitura a
contrapelo, como nos ensina Benjamin. Para tratarmos dos caraibas e pajés,
estes importantes agentes da religido indigena recuperaremos um precioso
relato de Nobrega, ja citado no capitulo 2, agora chamando a atencéo a aspectos
da religiosidade indigena, da santidade que tinham os pajés e caraibas:

Solamente entre ellos se haze unas ceremonias de la manera
siguiente. De ciertos en ciertos afios vienen unos hechizeros de
luengas tierras, fingiendo traer sanctidad; y al tiempo de su venida les
mandan alimpiar los caminos, y van los a recebir con dancas v fiestas
segln su custumbre, y antes que lleguen al lugar, andan las mugeres
de dos en dos por las casas, diziendo publicamente las faltas que
hizieron a sus maridos, y unas a otras, y pidiendo perdén dellas.
(NOBREGA, 1538-1553, p.150).

Os feiticeiros, na verdade pajés e caraibas, como vimos no capitulo
anterior, eram os principais inimigos dos padres, porque tinham certo poder de
curar os doentes, mas principalmente porque sabiam o passado e o futuro das
tribos, pois tinham comunicacdo com os ancestrais (FERNANDES, [sd], sp.),
traziam santidade, ou seja, eram referenciados pelos indios como 0s europeus
referenciavam os padres. Por isso 0os padres, em um movimento circular, foram
tomando de “empréstimo” dos caraibas e pajés esse lugar junto aos indios. No
trecho acima, um desses lugares pode ser facilmente compreendido: as
mulheres andando de duas em duas pela maloca diziam em publico os atos
falhos que cometeram aos seus maridos e também umas com as outras, pedindo

perdao por elas tiveram no confessionario dos padres o seu lugar de fala.

En llegando el hechizero con mucha fiesta al lugar, éntrase en una casa
oscura, y pone una calabaca que trae en figura humana en parte mas
conveniente para sus enganos, y mudando su propria boz como de
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nino, y junto de la calabaca les dize, que no curen de trabajar, ni vayan
a laroca, que el mantenimiento por si crescerd, y que nunca les faltara
gue comer, y que por si vendra a casa; y que las aguijadas se yran a
cavar, y las flechas se yran al mato por caca para su sefior, y que han
de matar muchos de sus contrarios, y captivaran muchos para sus
comeres. (NOBREGA, 1538-1553, p.150-151).

Durante a cerimonia o feiticeiro utilizando uma calabaca (cabaca) que
imitava um rosto humano, fala em nome das divindades, no caso 0s ancestrais,
fazendo promessas que representam os costumes indigenas e que refutam os
estragos causados a eles, seja; pela opressao colonial, seja; pelas praticas
jesuiticas. A pregacdes sobre a Terra sem Mal, prometendo um paraiso
tupinamba onde as flechas cacariam sozinhas e matariam seus inimigos, as
enxadas cultivariam sozinhas, sendo os indios agraciados pela vida eterna se
tornando senhores dos brancos, teriam também muita fartura entre outras
coisas. Aspectos que circulavam em torno da religido adaptada pelos abarés, os
pajés de roupeta, os padres e que se misturavam. Esse movimento de
adaptacdes e de circularidade entre a religido indigena e a crista acabaram por
misturar formas de adaptacdo messianica da fé cristd com a crenca tupinamba
e ao mesmo tempo criando formas de repudio e de resisténcia aos
condicionantes coloniais e religiosos que queriam se impor.

Primeiramente era um culto as divindades, que o0s proprios jesuitas
ajudaram os indios a criar e que eles assimilaram a suas maneiras, adaptando
os dogmas catolicos a sua cultura. As relaces de convivio entre os indigenas e
jesuitas foram permeadas por encontros e desencontros envolvendo a cultura e

a fé.

Y promételes larga vida, y que las viejas se han de tornar mocas, y las
hijas que las den a quien quisieren, y otras cosas semejantes les dize
y promete, con que los engana; de manera que creen aver dentro en
la calabaca alguna cosa santa y divina, que les dize aquellas cosas,
las quales creen. (NOBREGA, 1538-1553, p. 151).

Segundo Nébrega (1538-1553, p. 151), o feiticeiro mexendo a boca e
fazendo-lhes acreditar que a divindade falava de dentro da calabaca (cabaca)
prometia vida eterna e que as mulheres velhas se tornariam mocas. Apesar
dessa descricdo sobrecarregada de ma vontade do jesuita para com o ritual
religiosos autdctone, as vezes fantasiosa, no entanto, ele sabia que os caraibas

eram criveis para 0s nativos e por isso reverenciado por todos. Na escrita de
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Nobrega € observado que, embora as cerimbnias religiosas dos pajés ou
caraibas, que traziam a santidade, fossem descritas oscilando entre as formas
fantasiosas e ingénuas até as mais coerentes, ameacadoras e demoniacas,

nota-se que para o0s nativos eram intensas:

Figura 7-Tupinambas cauinando.

Fonte: (METRAUX, 1950, p. Vllla).

Y acabando de hablar el hechizero, comiencan a temblar
principalmente las mugeres con grandes temblores en su cuerpo, que
parecen demoniadas, como de cierto lo son, echandose en tierra,
espumando por las bocas, y em aquesto les suade el hechizero, que
entonces les entra la santidad, y a quien esto no haze, tienenlo a mal.
Y después le offrecen muchas cosas. (NOBREGA, 1538-1553, p. 151-
152).

Também a bebida de teor alcodlico de nome cauim'4 e o petim'® que
faziam parte da cultura tupinamba utilizados nos cerimoniais da Santidade foram
considerados pelos jesuitas, por NObrega, como 0s responsaveis pelos transes,
0s quais os indigenas entravam quando ingeriam a bebida e faziam uso do
Tabaco em grande quantidade, como ja era de costume ha muito tempo. Esses
entorpecentes utilizados pelos indigenas fizeram parte dos rituais da Santidade
de Jaguaribe, e, obviamente, ndo condizem com a doutrina cristd e por isso

também, foram denunciados na investigagdo do santo oficio:

14Bebida feita da mandioca e do milho, exclusivamente pelas mulheres da tribo tupinamba.
15petim é o mesmo que tabaco.
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Embriagando-se com a fumaca do petim, uns e outros comecavam a
bailar, passando ao transe extatico que levou os primeiros Jesuitas a
falarem de santidade ao observarem a caraimonhaga tupi. Ao sorver o
fumo, os indios recebiam o “espirito da santidade” e diziam que seu
deus viria livra-los do cativeiro, fazé-los senhores de gente branca.
Mais do que embriagante, o fumo era divino, conforme exclamou, para
resumir, um certo adepto da seita: “Bebamos o fumo, que este é o
nosso Deus que vem do Paraiso”. (VAINFAS, 2005, p. 69, grifo do
autor).

As encenac0es indigenas durante os bailes ndo agradavam os jesuitas
conforme menciona NObrega (1538-1553, p.151), dizendo que as mulheres
pareciam estar endemoniadas. “Alguns cronistas carregavam nas tintas para
descrever o frenesi indigena, dizendo, como Léry, que “as mulheres urravam,
saltavam com violéncia, agitavam 0s seios e espumejavam pela boca até
desmaiar”. (VAINFAS, 2007, s/p.).

Sobre o cauim; ele era ingerido em grande quantidade pelos tupinambas
como relata Jean de Lery'8, o qual passou uma temporada convivendo com 0s
tupinambas. [...] “Beber o cauim amornado e a primeira coisa que fazem as
mulheres € um pequeno fogo em torno dos lotes de barro para aquecer a
bebida”. (LERY, 1961, s/p). O cauim era consumido em momentos de diversao

em ocasifes especiais.

O ritual de morte do inimigo, a antropofagia, ndo poderia acontecer se nao
houvesse grande quantidade de cauim. Sdo exemplos de situacdes em que o
cauim era consumido: em comemorac¢des quando matavam um prisioneiro de
guerra e também nos cerimonias realizados na Santidade. Mas sempre era
ingerido com festa e muita danca, os homens eram servidos pelas mulheres, as
guais Ihe davam cuias cheias da bebida e bebiam também ao mesmo tempo que

os homens.

Com efeito, eu os vi ndo sO beberem trés dias e trés noites
consecutivas, mas ainda, depois de saciados e bébados a mais ndo
poder, vomitaram quanto tinham bebido e recomecarem mais bem
dispostos do que antes; deixar a funcdo fora em verdade expor-se a
ser considerado efeminado, pior que schelm entre os alemaes. O

18Jean de Lery era um calvinista do século XVI, n3o foi nenhum cientista famoso da época, exercia a
profissdo de sapateiro e era um estudioso da Teologia, ao embarcar com outros artesdos com o objetivo
de ajudar na colonizacgdo de Villegagnon, mas devido as divergéncias ocorridas entre papistas e
calvinistas foi exilado para o Brasil chegando a conviver varios meses com os tupinambas.
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curioso € que os tupi (nambas) nada comem durante as bebedeiras do
mesmo modo porque nao bebem as refeigcbes muito estranhando ver-

nos entremear uma e outra coisa a nossa moda. (LERY, 1961, s/p).
Entre; tupinambas e jesuitas, havia situa¢des de profunda contradicao,
um bom exemplo disso foi criado pelos proprios jesuitas que é o de associar
Tupana ou Tupa didaticamente ao Deus cristdo, para fazer com que o0s
tupinambas o assimilasse. Esse € um dos varios outros pontos em que é
percebido a cessao que os jesuitas fazem ao recuar ainda que em forma de um

engodo, mas que marca um episodio de contradicdo dogmatica.

Nao tém conceito culto de Deus, nem idolos a quem adorem: nenhum
Deus certo, mas chamam «Tupana» aos trovdes, que € como quem
diz coisa divina (observe-se que a raiz «Tup» entra também no proprio
nome destes indios); e por isso os Padres acharam que esse seria 0
vocabulo mais adequado para Ihes expressar o nome de Deus do
conceito cristdo «Pai Tupana». [...] (LEITE, 1956, p. 16).

Quando os jesuitas fazem tal associacéo, eles proprios vao de encontro
aos dogmas cristaos, que determina que os fiéis adorem a um sé Deus e isso
tem que ser seguido a risca pela cristandade, caso contrario sera cometido a
idolatria e consequentemente a heresia. Esse e outros fatores passaram
despercebidos aos olhos do Santo Oficio e dos proprios jesuitas ou entdo;
guando se trata dos interesses e objetivos da Igreja Catdlica, as regras mudam.

Sem duvida os tupinambas resinificaram a sua cultura, mas em
contrapartida deram muito trabalho aos jesuitas, aos colonos baianos, ao Santo
Oficio e a Ferndo Cabral de Ataide e obviamente a coroa portuguesa. Ou seja,
a todos que estavam ligados de alguma forma a Santidade de Jaguaripe em

sentido divergente.

4.3 IMORTALIDADE E RECOMPENSA DOS GUERREIROS

A Terra sem Mal faz parte do profetismo dos caraibas, terra a qual os
caraibas sao considerados senhores. “O saber dos profetas era possuir a chave
desse lugar, uma vez que “eles conhecem o caminho da Terra sem mal, o que
ndo quer dizer propriamente sua localizacdo geografica, mas sim as regras

éticas, Unicas a propiciarem o acesso a ela”. (CLASTRES, 1978, p.47).
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A Terra sem Mal segue logica parecida ao paraiso cristdo, ou seja, a
I6gica da recompensa, mas ambos com visfes proprias, inerentes a olhares
préprios de cada expressdo de fé. Existem trés questbes que devem ser
consideradas ao se tratar do que foi chamado de milenarismo tupi.

A primeira € o0 preco pago pelos indigenas ao associar-se a0 povo
colonizador, que como resultado trouxeram pestes, escravidao, epidemias,
mortes, etc. Algo que segundo o autor (CLASTRES, 1978, p. 47), foi o fator
determinante para a eclosdo do milenarismo tupi. A segunda questdo séo as
santidades em si, que podem ser consideradas como movimentos de
contestacao, visando o exercicio da justica, e consequente libertacdo das
mazelas deste mundo. A Terceira tem a ver com a circulacdo de culturas, de
religides, a religido crista circulando em meio a religido indigena e vice e versa.

A escravidao, a qual os indios eram acometidos, era um fator que os
levava a resistir sobre o processo de colonizacéo e fazer com que buscassem a
terra sem males, dos caraibas e pajés ou dos padres, os aldeamentos
administrados pelos jesuitas, por exemplo. “A maioria dos indios recusava-se
trabalhar para os colonos, e mesmo aqueles que aceitavam nao respeitavam as
condi¢des de pagamento, voltando para o aldeamento”. [...] (MONTEIRO, 1994,
p.46).

Com a religido dos tupinambas, nasce um dos maiores “mitos de
origem” da etnologia religiosa da América do Sul: o mito da Terra sem
Mal e do “messianismo” como elementos caracteristicos da cultura
tupi-guarani. O arcaboucgo metodolégico que circunscreve esse mito
consiste em explicar a cultura tupinamba pela cultura guarani moderna,
e considerar, ao mesmo tempo como “pressuposto” e como

“consequéncia”, a segunda como derivada da primeira. (POMPA,
2003, p.105-106).

Os caraibas levavam os indigenas rumo a Terra sem Mal, e a maioria
desses deslocamentos se dava em direcdo ao interior, algo que comprova que
caso houvesse de fato o paraiso tupi, 0 mesmo estaria localizado ao longo da
costa, onde o europeu se estabeleceu a partir da colonizacéo. Porém, ressalta-
se que ainda que varias associacbes fossem consideradas e Vvarias
comparacdes fossem realizadas, o importante para os caraibas era chegar a
terra sem Mal e, isso provocava disputa com os padres, com 0S europeus, que
queriam fixar os indios e submeté-los nos aldeamentos a cultivar, a cagar e

casar-se.
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Ressalta com evidéncia o carater negador dos discursos proféticos:
para ascender a essa terra prometida, ndo se recomenda apenas aos
indios que parem de cacar e cultivar (que renunciem, portanto, ao que
constitui a trama da sua existéncia cotidiana), mas ainda aconselha-se
gue desrespeitem as regras de matriménio (CLASTRES, 1978, p.47).

Embora, no inicio as manifestacfes espirituais dos caraibas fossem
vistas como expressdes proprias da cultura tupi, com o tempo e o avanco do
movimento das santidades, os caraibas foram sendo vistos e associados aos
hereges feiticeiros europeus perseguidos e queimados na Europa pela
inquisicdo. Os pajés e caraibas eram considerados “embusteiros”, inimigos
mortais da catequese. Nas cartas sobre a Informacdo do Brasil e de suas
capitanias (1584) de Anchieta, encontra-se detalhes que apontam a existéncia
dos pajées, como sendo feiticeiros também os associando a santidade, os quais,

segundo Anchieta:

[..] inventam uns bailes e cantares novos, de que estes indios sdo mui
amigos, e entram com eles por toda a terra, e fazem ocupar os indios
em beber e bailar todo dia e noite, sem cuidado de fazerem
mantimentos, e com isto se tem destruido muita gente desta. Cada um
destes feiticeiros (a quem também chamam santidade) busca uma
invencdo com que lhe parece que ganhara mais, porque todo este &
seu intento, e assim um vem dizendo que o mantimento ha de crescer
por si, sem fazerem plantados, e juntamente com as cagas do mato se
Ihes hdo de vir a meter em casa [...]. (ANCHIETA, 1584, p.331).

No excerto acima também se observa a presenca de detalhes sobre a
Terra sem Mal, onde né&o terdo de trabalhar e nem cacar. Como Nobrega (1988)
narra também em sua sobre as informacfes das terras do Brasil, de 1549,
citadas acima, em que aponta que os caraibas, ou feiticeiros, diziam aos indios
gue a Terra sem Mal era um lugar em que as flechas iriam ao mato para seu
senhor cagar e matar 0os seus contrarios e trazé-los para a casa para seus

comeres.

Muitissimo eloquente é, ainda, o caso narrado por Luiza Barbosa,
mulher branca que se apresentou ao Santo Oficio na Bahia, em 1591.
Contou que, quando tinha doze anos, na altura de 1566, alevantara-se
na capitania uma "santidade" dos gentios da terra. Diziam os indios,
com 0s quais chegara a conversar, que ninguém deveria trabalhar
mais, pois 0s viveres nasceriam por si, e que a gente branca haveria
de se converter em caca para ser comida. Diziam ainda que aquela

santidade era verdadeiramente "santa e boa", "que a lei dos cristdos



96

ndo prestava’ e que os indios descrentes da santidade se
transformariam em paus e pedras. (VAINFAS, 2005, p. 67-68).

Como se pode observar as pregacdes e promessas dos Indigenas em
relacdo a Terra sem Mal é muito atrativa aos seguidores da Santidade e ao
mesmo tempo reflexo da opressdo colonial. Sdo formas de revide da
catequizacdo, da escravizagdo e que em suma se converte na imposicao
colonizadora da cultura europeia como superior e dominante, a uma cultura
“inferior e subalterna” ou entdo a povos sem nenhuma cultura na visao de muitos

europeus.

A conversdao dos indigenas era premissa fundamental para o rei
garantir a manutencdo e a harmonia do seu dominio para que este
fosse, enfim, povoado, aquilo que Angela Barreto Xavier aponta no
caso da evangelizacdo em Goa: os missionarios eram instrumentos
das reformas politicas, culturais e religiosas promovidas por D. Jodo Il
no reino e em seus dominios; essas reformas, por seu turno,
combinavam elementos romanitas e christianistas com o intuito de
reorganizar os espacgos conquistados por Portugal: ndo era preciso
apenas possui-los, mas administra-los racionalmente e submeter suas
populacdes ao seu direito, lingua e religido, obedecendo a construcéo
de um modelo imperial inspirado no romano da época antiga mesclado
com as necessidades surgidas da reforma religiosa pela qual passava
a Europa no século XVI. (SABEH, 2019, p.138).

O interessante é que os indigenas parecem terem sido permissivos onde
Ihes interessava, como nos afirma Maria Regina Celestina de Almeida (2013),
até certo ponto, e que foram ativos no papel de resisténcia aos colonizadores e
mesmo sem uma tradicdo historica de contato social com o0 europeu,

conseguiram utilizar da oratoria politica.

A Terra sem Mal, resumindo versdes muitas vezes contraditorias, era,
de todo modo, a morada do “pai grande”, Monan ou Munha, demiurgo
que criara o fogo, o Céu e a terra, destruindo-a depois por meio de um
grande incéndio. Era também a morada do filho de Maire-monan ou
Irin-Magé, a quem se atribuia a criacdo da chuva e da agricultura,
ancestral tupinamba que acabaria celebrizado como Sumé, assimilado
pelos jesuitas ao apostolo Tomé. (VAINFAS, 2005, p.47-48, grifo do
autor).

Leite (1956, p. 18), denota que ha um equivoco nesta conjuncdo entre
Sumé e o apdstolo Tomé. “A semelhanga fortuita do nome e o0 equivoco de
chamar indias ao Novo Mundo fez lembrar o Apéstolo S. Tomé (da india
Oriental)”. (LEITE, 1956, p.18).
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Dizen ellos que Sancto Thomas, a quien llaman Zomé, passo por aqui.
Esto les quedo por dicho de sus antepassados. Y que sus pisadas
estan sefialadas cabo un rio, las quales yo fuy a ver por mas certeza
de la verdad, y vi con los proprios ojos quatro pisadas muy sefialadas
con sus dedos, las quales algunas vezes cubre el rio quando hinche.
Dizen también que quando dex0 estas pisadas yva huyendo de los
indios que le querian flechar, y llegando alli se le abriera el rio, y
passara por médio dél sin se mojar a la otra parte; y de alli fué para la
India. (NOBREGA, 1538-1553, p.153-154).

O autor define tal associagdo como um mito descrito por ele, como; Mito
de Zumé. “O mesmo vocabulo Zumé é tupi e chibcha, povo natural andino; e o
influxo dos povos andinos sobre os tupinambas admite-se hoje que se operava
nao apenas pelo Sul (Peru), mas também pelo Norte (Amazonas)”. (LEITE, 1956,

p.18, grifo do autor).

Apenas tinham um “falso” conhecimento do dillvio e de S&o Tomé, e
chamavam os trovées de “Tupane”, que era coisa divina para eles.
Assim o0s padres ndo tinham vocabulo mais conveniente para
apresentar-lhes Deus: “Pae Tupane”. E isso facil, conforme Nobrega,
porque eram tdo incultos que acreditariam em qualquer Deus que lhes
fosse apresentado, mas contar a “verdade” sobre o diltvio era dificil
em razao dos poucos vocabulos da sua lingua, (SABEH, 2019, p.150).

O termo Sumé ou Zumeé, no entanto, € a terminologia do deus criador e
civilizador dos tupinambas e nao tinha relacdo com Sdo Tomé, quem faz essa
correlacéo s&o os jesuitas. E como histéria do Cachimbo de Foucault, os jesuitas
viam e expressaram aquilo que traziam a priori em sua mente. Nobrega em carta
ao seu ex-professor de Coimbra, Dr. Aspilcueta Navarro, em agosto de 1549,
expressa como entendeu e viu as marcas da crenca indigena Ihes atribuindo

significados da religido europeia.

Tienen noticia dei diluvio de Noé, puesto que no segun la verdadera
historia, porque dizen que murieron todos, sino una vieja que escapo
en un arbol alto. Y tanbién tienen noticia de Santo Thomé e de un su
compafiero, y en esta Baya estdn unas pisadas en una rocha que se
tienen por suias, y otras en Sant Vicente, que es en el cabo desta costa.
Dizen dél que les di6 el mantenimiento que ellos agora tienen, que son
raizes de yervas; estan bien con él, puesto que de un su compafiero
dizen mal. Y no sé la causa, sino, quanto oy dezir que las flechas que
le tiravan se tornavan a los que las tiravan y los matavan. (NOBREGA,
1954a, p.138).
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Figura 8-Tupinambés dancando na Terra sem Mal em Jaguaripe.

Fonte: (VAINFAS, 1995, p. 39).

E possivel ter indicios nessas misturas feitas pelos jesuitas da crenca
indigena com as crengas europeias a possivel mistura que também os nativos
devem ter feito com a intromisséo dos padres em suas vidas. A Terra sem Mal
foi constituida pelos ideais indigenas que se sistematizou em forma de
religiosidade se propagando pelos arredores do Reconcavo Baiano através dos
caraibas e os demais indios entre outros fiéis. Até que a sociedade baiana
tomasse conhecimento das crencas e praticas religiosas indigenas da Santidade
€ com isso a propagacdo ganha maiores propor¢cdes obviamente. Os brancos e

negros adeptos da Santidade também deram sua contribui¢cdo logicamente.

4.4 FATORES QUE FORTALECERAM A SANTIDADE DE JAGUARIPE

A Santidade de Jaguaripe surgiu em momentos de pressdes colonialistas
seguido de epidemias, em um regime escravocrata e ainda dentro de um forte
processo de catequizacdo imposto pelos jesuitas. A Santidade tinha a sua frente
0s tupinambds, mas que foram seguidos por outros povos indigenas, mulheres,

homens brancos pobres e negros.
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Estabelecida em Jaguaripe, no ano de 1585, a santidade se tornou foco
permanente de recepg¢édo de escravos fugitivos de toda capitania e polo
irradiador de seus cultos por varios engenhos do Recéncavo, o que se
fez com a mais absoluta conveniéncia de Ferndo Cabral. Segundo se
pode depreender do relato de Alvaro Rodrigues, senhor de escravos
da Cachoeira e inimigo mortal de Ferndo Cabral, o movimento teria
adquirido abrangéncia demasiado perigosa para os interesses da
colonizacao e da Igreja. (Vainfas, 2005, p. 62).

Figura 9-Mapa do recéncavo baiano destacando Jaguaripe.

Fonte: (VAINFAS, 1995, p. 75).

Mesmo que a intencdo de Ferndo Cabral de Ataide, fosse acumular o
maximo de seguidores possiveis na Santidade com o objetivo de escraviza-los,
ao mesmo tempo que os abrigavam dando-os guarida em suas terras, essa
situacgéo fugiu totalmente ao seu controle. O nimero de seguidores aumentou de
tal forma e a Santidade a cada dia foi ganhando muita mais forca se tornando
ainda mais perigosa e ameacadora. "Profetas indigenas”, escreveu, “iam de
aldeia em aldeia apresentando-se como a reencarnagdo de herois tribais
incitando os indios a abandonarem o trabalho e a dancgar” pois estavam para
chegar os novos tempos "que instalariam na terra uma espécie de Idade do
Ouro”. [...] (Vainfas, 2005, p. 46-47).
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Sem duavida a capacidade que os caraibas tinham de conseguir
seguidores, era realmente eficiente. Ao pregarem, atuavam como agentes
politicos e de forma muito persuasiva, com intencdo de fazer sobrepor suas
crencas aos ensinamentos jesuiticos. Fazendo com que esse fator, pesasse
muito se tratando do fortalecimento da Santidade e da aquisicdo de seus
adeptos. “Da fazenda de Jaguaripe, contou ao visitador, saiam os indios a pregar
por Salvador, recrutando cristaos forros e cativos, e mesmo mamelucos e brancos

“deixaram a fé de Nosso Senhor” em troca da santidade”. (Vainfas, 2005, p. 62).

Figura 10-Ritual tupinambé no lado externo da Santidade de Jaguaripe.
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Fonte: (VAINFAS, 1995, p. 119).

Para Vainfas (2005, p. 66), a Santidade de Jaguaripe era bem organizada
ao modo indigena obviamente. Na concepcao do autor, ela era uma organizacéo
guase centralizada, se tratando de promover rebelibes e fugas em varias
localidades fazendo com que, os colonos pressionassem o0 governador para
destruir a Santidade de uma vez por todas.

Devido ao hibridismo cultural entre os tupinambas, demais seguidores da
Santidade e os padres jesuitas ouve adaptacfes religiosas entre as crencas

tupinambas e o catolicismo conforme segue a citacao abaixo:



101

Contou Simao Dias que, a porta do terreiro, ficava uma cruz de pau, e
no interior, penduradas pelas paredes, diversas tabuinhas de madeira,
pintadas com uns riscados “que eles diziam serem seus livros”. No
centro do terreiro aparecia uma estaca alta de madeira enterrada no
chéo, sobre a qual se postava o idolo de pedra “que tinha uma cara
figurada com olhos e nariz, enfeitado com paninhos velhos”. (Vainfas,
2005, p. 65).

De acordo com Vainfas (2005, p. 65-66), o fato de a cruz estar do lado de
fora e o idolo de pedra no centro, significava que a cruz simbolizava a santidade
que dava a passagem para o céu. Era quem anunciava o idolo “Tupanasu, o
deus grande”, analogia crista que faz alusdo ao Deus dos cristdos e que os indios

interpretavam ao seu modo de crer, mas que 0s asseguravam muitos fiéis.

Quando os missionarios quiseram encontrar na lingua dos Tupinambas
uma expressao correspondente a Deus escolheram, a falta de melhor,
a palavra Tupan. Tupé acrescido de agu ou asu, sufixo de grandeza
em tupi, ou seja, “deus grande”, o Deus de que falavam os Jesuitas em
seus aldeamentos, nas prédicas, nos autos liturgicos. ”. (Vainfas, 2005,
p. 66-67, grifo do autor).

Mas, a luta dos indios néo ficou apenas no campo ideoldgico e religioso,
se tratando da Santidade e seus desdobramentos. O colonialismo a medida em
gue se impunha, castigava severamente os indigenas, 0s escravos e 0s brancos
pobres. A insatisfacdo desses grupos em alguns momentos implodia em atos
violentos de rebeldia em tentativas de ruptura daquele sistema. Quanto mais isso
ocorria causando o terror e medo aos colonos, mais se aproximava o dia de o
governador geral do Brasil ordenar ao capitdo Bernaldim da Gré, a destruicdo da

Santidade por sua tropa.

[...] O movimento adquiriu feicdes marcadamente rebeldes,
ultrapassando em muito o carater de pregacdo religiosa que o
caracterizava originalmente, do que resultaram assaltos a engenhos,
destruicdo de aldeamentos fugas sucessivas de escravos que
escapando a seus senhores ou abandonando as missdes, iam abrigar-
se no refagio rebelde. (Vainfas, 2005, p. 46).

Outro fator que contribuiu para que os indios contrapusessem os dogmas
Catolicos e a autoridade clerical, foi a epidemia da variola por volta de 1562,
causando muitas mortes nos quatro meses subsequentes gerando em torno de
30 mil indios mortos. “No transcurso das décadas seguintes romperam novos
surtos epidémicos, de modo que os 40 mil indios cristdos contabilizados pelos

jesuitas em 1564 mal passavam de 10 mil, em 1585”. (VAINFAS, 2005, p. 49).
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Esses episodios abriram precedentes para questionamentos dos pajés,
0s curandeiros diziam que o batismo matava e do outro lado, os padres
retrucavam-nos dizendo que eles; os profetas dos indigenas, feiticeiros se
passando por santos e responsaveis por tantas mortes e fomes, realizavam
vicios diabdlicos e canibalismo e que tudo isso ndo passava despercebido ao
castigo divino, o de “Deus Nosso Senhor”!’. (2005, p. 50). Essa afirmacgdo que
faziam os curandeiros associando a mortalidade das pessoas ao batismo n&o
deixa de propagar as crengas amerindias e as diferencia¢cdes cerimonias entre
tupinambas e jesuitas em uma tentativa de valorizar as praticas religiosas

indigenas.

Alude a carta a certa expedicdo inaciana a urna aldeia baiana, e ao
esforco de Nébrega em dizer aos indios que a "verdadeira santidade"
era a palavra de Cristo, e ndo os musicos, tocadores e cantores | dos
nativos, e que o "verdadeiro Pagé-Guagu (caraiba), que quer dizer
Padre Grande", era ninguém menos do que o bhispo da Babhia.
Verdadeira santidade era aquela que os inacianos pregavam em nome
do bispo/pajé-acu, dizia Nobrega, apds o que punham - se os padres a
"tanger e cantar" com o fito de doutrinar os indios na santa fé.
Promoviam, decerto, grande confus&o nos espiritos, misturando bispos
com caraibas. [...] (VAINFAS, 2005, p. 62-63).

Tao proximas e ao mesmo tempo tao distantes, estavam a doutrinacéo
jesuitica com a religiosidade tupinamba, que; ao mesmo tempo em que se
aproximavam, se afastavam. “Convertida em baluarte da resisténcia indigena ao
colonialismo, a busca da Terra sem Mal absorveria, no entanto, elementos do
catolicismo, com o passar do tempo, afastando-se da autenticidade nativa”. [...]
(VAINFAS, 2005, p. 68).

A capacidade tupinambd de enfrentamento colonizador através da
religiosidade, das pregacdes, e dos rituais eram extremamente eficazes
fortalecendo cada vez mais a Santidade de Jaguaripe e a0 mesmo tempo

causando sua destruicao.

E impossivel precisar em que ano a Santidade de Jaguaripe se
organizou no interior do Recdncavo Baiano. A documentagcdo apenas
nos permite estima-lo entre 1580 e 1585; jamais em 1586, pois foi
nesse ano que parte da seita se deslocou para o engenho de Fernado

"Nesse sentido o Deus citado pelos jesuitas € o Deus dos cristdos, o pai de Jesus Cristo, por
mais que os indigenas tinham dificuldade em compreender seu legado de acordo com as
escrituras sagradas (Biblia).
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Cabral, onde acabaria destruida meses depois. (VAINFAS, 2005, p.
76).

De fato, o sucesso tupinamb& em criar mecanismos de fortalecimento da
Santidade a fortaleceu de tal forma que isso causou a sua destruicdo. Embora,
nada disso tivesse ocorrido sem a conivéncia de Ferndo Cabral de Ataide, um
homem ambicioso, de carater duvidoso e nada confiavel.

Ataide e seus homens visitavam com certa frequéncia a Santidade
indigena e faziam reveréncia ao idolo de pedra, também participavam dos
cerimoniais. “Enfim, era grande a fama de Ferndo Cabral fazer idolatria, que
corria por Salvador e pela capitania "com grande escandalo, pasmo e
mumuragao de todos™. (VAINFAS, 2005, p. 96).

Ferndo Cabral consentiu que os indios erigissem sua igreja a mela
légua (ou cerca de trés quildmetros) da casa-grande de Jaguaripe.
Certamente era da sua propriedade a madeira utilizada para a feitura
da cruz, do confessionario e outros aderecos que compunham o
instrumental litdrgico da seita. A manutengdo do culto também foi de
alcada de Ferndo Cabral, "que amparava e mandava as cousas
necessarias", a exemplo das velas que mantinham as "candeias
acesas" dia e noite na igreja dos indios. (VAINFAS, 2005, p. 95).

Manuel Teles Barreto ja impaciente devido as pressfes sofridas pelos
colonos Baianos ndo suportou mais esperar por uma solucdo vinda de Ataide
em relacédo a Santidade e ordenou a Bernaldim Ribeiro da Gram a destruicdo da
mesma. Em 1585, a grande maloca é incendiada e vai abaixo, Ataide fica sem
acao nao desprendendo nenhuma resisténcia. “A igreja-maloca terminou em
chamas, os objetos sequestrados, os indios reescravisados ou presos’.
(VAINFAS, 2005, p. 46).

Ataide teve que responder as autoridades baianas e ao Santo Oficio no
tribunal da inquisicdo em 1591 e foi considerado herege tendo que responder
pelos seus crimes. O fato de ele ser um fidalgo e homem de posses amenizou
sua situacao, obteve até uma certiddo de salvo conduto, em oito de agosto de
1586 do governador Teles Barreto. Entretanto, Ataide ndo escapou aos
inquisidores, sendo preso no dia 19 de outubro de 1591, permanecendo por
pouco mais de um ano na prisao.

Segundo Vainfas (2005, p. 63), na perspectiva tupinamba no tocante a

Terra sem Mal, ela sofre modificacOes pela seita de Jaguaribe, onde houve a



104

mistura da crencga indigena, na interpretacdo dos europeus e da crenca crista,
modificada que tornou Tupéd — Deus), seria que; o deus grande — Tupanasu ou
Tupa de dispensar todos do trabalho através de uma grande fartura, dar-lhes-ia
a juventude e vida eterna, iria corrigir ou destruir a lei dos cristaos, livraria todos
dos sofrimentos e das doencgas. Acontece que; devido ao contato mais estreito
com os jesuitas em Jaguaripe e aos préprios ensinamentos jesuiticos a respeito
de Tupa e Deus até mesmo pela dificuldade de comunicagéo, Tupa passa a ser
visto pelos indios como o equivalente ao Deus dos jesuitas. Mas, também
destruiria a Igreja dos jesuitas livrando-os do cativeiro e por fim, a situacdo se
inverteria; seriam eles os senhores dos portugueses e a segunda op¢ao seria a
morte de todos eles em reparacdo aos tupinambas.

“Os que nao aderissem, insistiam os pregadores, se transformariam em
“passaros, peixes ou bichos do mato”, ficando excluidos dos novos tempos de
alvissaras”. (VAINFAS, 2005, p. 63). A Terra sem Mal representa, ndo so a
insatisfacéo e resisténcia tupinamba, frente aos impactos coloniais sofridos pelos
indios; inclusive a catequizagéo jesuitica. Ela retrata uma conjuntura; cultural,
politica e religiosa, na qual os indigenas foram resilientes, ao mesmo tempo em

gue enfrentavam a imposi¢ao das vontades dos colonizadores.



105

5 A CONTRIBUICAO DO SOFTWARE EXELEARNING NA APRENDIZAGEM

Este capitulo trata do objeto de aprendizagem desenvolvido
paralelamente com a presente dissertacdo de mestrado no intuito de aprimorar
0 tema e o conteudo ministrado em sala de aula pelo professor ou até mesmo
fora dela de forma online atuando como recurso didatico complementar. O
software escolhido foi o eXe Learning disponibilizado na internet de forma
gratuita para fins pedagdgicos. Este software € de facil operacionalidade e possui
mecanismo que abrigam interfaces didaticas que facilitam muito a compreenséao
dos alunos aos temas e conteudos trabalhados pelo professor em sala de aula

ou de forma virtual.

5.1 A PRATICA PEDAGOGICA VIRTUAL

Nesta Ultima década do século XXI percebe-se que os olhos dos
educadores e até mesmo dos governantes se voltaram para 0S recursos
didaticos tecnolégicos. Os objetos de aprendizagem-OAs tém se destacando
nas escolas de educacao basica privadas e também nas publicas o que era
praticamente uma exclusividade da educacdo a distancia, principalmente no
ensino superior, passa a ser utilizado também no ensino presencial como suporte
didatico-pedagogico. Ao professor cabe o0 desafio de diagnosticar a
aprendizagem de seus alunos e organiza-la, conciliando teoria, pratica e
tecnologia. O uso dos objetos de aprendizagem deve manter a coeréncia com a
proposta pedagdgica da escola e com plano de aula. (ANDRADE, 2018, p. 115).

Os objetos de Aprendizagem-OAs atuam como facilitadores de
aprendizagem, funcionam como um recurso didatico complementar, € como se
fosse a ultima fase de acabamento de uma obra em construcéo, a pintura ou em

outras palavras, o toque final.

As estratégias e praticas pedagogicas associadas a tecnologia podem
contribuir significativamente para o rendimento escolar dos alunos. Os
objetos de aprendizagem virtuais podem ser usados também na forma
de avalia¢d@o. Isso diminuira os impactos deixados pela pedagogia
Tradicional ndo s6 pelo autoritarismo na transmissdo de informacgées
em sala de aula, mas também deixou marcas referentes a avaliacéo,
gue aos olhos dos alunos as provas sdao uma forma de puni-los.
(ANDRADE, 2018, p. 112).
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Andrade (2018, p. 112), nos alerta sobre o uso dos objetos de
aprendizagem também como forma de avaliagdo, o que ndo deixa de ser uma
modalidade de avaliar sofisticada e condizente com as geracdes digitais e com
a cultura digital que se instaurou em ambito global e os anseios por uma
educacdo moderna instigante e promissora. Em resumo; os objetos de
aprendizagem-OAs podem atuar como facilitadores de aprendizagem, como

fixadores do conteudo aprendido e em forma de avaliacao.

As pessoas esperam que as coisas sejam de facil compreenséo e que
sempre esteja uma pessoa por perto dando suporte no que néo foi
compreendido ou até mesmo preencher lacunas no entendimento. Elas
esperam poder reutilizar coisas de seus interesses como; imagens,
videos, musicas, frases etc. (ANDRADE, 2018, p. 114).

Atualmente com a pandemia que se espalhou rapidamente pelo mundo
causada pelo COVID-19, a educacao acionou um sinal de alerta em todo o
mundo, inclusive aqui no Brasil sobre a importancia dos recursos tecnolégicos
no ensino. Nao s6 na educacéao a distancia, mas também como um forte aliado
paralelo do ensino presencial, ou seja, que atua paralelamente como auxiliador
do ensino-aprendizagem.

O objeto de Aprendizagem-OA escolhido para compor este trabalho e
concomitantemente contribuir com a aprendizagem dos alunos da educacéao
basica é o eXelLearning. “O eXelLearning apresenta-se como uma ferramenta de
autoria, onde os docentes podem desenvolver e publicar materiais de
aprendizagem, agregando diversas midias e potencializando a aprendizagem de
seus educandos”. (BULEGON; MUSSOI. 2010, p.1).

De acordo com Andrade (2020, p. 22), o uso das interfaces € fundamental
para o estabelecimento de uma relacédo dialogica ente o objeto de aprendizagem

e o estudante.

O uso das interfaces é fundamental para uma boa comunicacéo,
permitem a visualizac&o ilustrada de uma imagem que podera falar por
si mesma, ou vir acompanhada de texto escrito, por exemplo: charges
ou histérias em quadrinhos. Podem ser utilizadas outras midias como:
videos, musicas, filmes, desenhos, documentarios, hipertextos etc.
(ANDRADE, 2020, p. 22).
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A escolha do eXelLearning para compor o presente trabalho e
consequentemente auxiliar os alunos por ele contemplados, tem como pano de
fundo a finalidade préatica. Pois, ele é um software de facil operacionalidade e
que abriga midias eficientes se tratando de resultados e finalidades a serem
atingidas, correspondendo aos objetivos e metas propostos.

As atividades do eXelLearning aqui em questéo foram confeccionadas em
forma de questdes de verdadeiro ou falso, exercicios de completar lacunas,
exercicios de composicdo de textos criticos e reflexivos através da observacéo
e analise dos videos, imagens e de textos ilustrados.

Vale aqui ressaltar que quanto mais o aluno desenvolve sua
autonomia, mais ele melhora sua performance em todos os sentidos,
inclusive se arrisca mais na demonstracéo de suas habilidades. Ele sai
da condicéo de agente passivo do conhecimento e vai para a condi¢do
ativa, pois, recebe conhecimento, mas também o produz, passando a
criar e inovar. (ANDRADE, 2020, p. 23-24).

Mais importante do que a sofisticacdo de um objeto de aprendizagem é
sua efetividade em proporcionar aos alunos condi¢des para o desenvolvimento

educacional.

Dentre as ferramentas de autoria disponiveis atualmente, o eXe
Learning (http://exelearning.org/) destaca-se por permitir aos
professores desenvolver e publicar materiais educacionais com 0 uso
de diversas midias. E uma ferramenta de cédigo aberto e com acesso
gratuito. Est4 disponivel para download nas versdes dos sistemas
operacionais Windows, Linux e Macintosh. Os conteldos produzidos
com esta ferramenta podem ser exportados para varios formatos, entre
eles 0 SCORM ou zip. Além disso, cada unidade de aprendizagem
criada com o eXe Learning pode ser salva no computador, gravada em
alguma midia e disponibilizada aos estudantes nos ambientes virtuais
de aprendizagem. (BULEGON, 2015, p. 4).

Os OAs devem ser elaborados de acordo com os programas de ensino e
planos de aula pelo proprio professor ou equipe pedagogica e quando for o caso
em parceria com os profissionais da Tecnologia da Informacdo e Comunicacéao-
TICs, para que o objeto de aprendizagem seja criado de forma coerente com a
proposta pedagdgica da escola, com a metodologia do professor com maiores

chances de atingir suas finalidades.

[...] “O eXe Learning, enquanto ferramenta de autoria, ndo garante a
contextualizagdo do contetido e nem a aprendizagem dos estudantes,
mas agrega uma nova tecnologia que facilita o processo de
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aprendizagem e pode contribuir para uma melhor compreenséo dos
conceitos estudados”. (BULEGON, 2015, p. 4).

A cada vez que este material for utilizado em sala de aula ou fora dela o
esperado é que as atividades propostas no OA relacionadas a este trabalho
contribuam da melhor forma possivel com a aprendizagem dos estudantes e com
o desenvolvimento da autonomia de cada um deles despertando também o

senso critico destes alunos.
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6 CONCLUSAO

A confeccgéo deste trabalho foi agraciada com uma excelente antologia
qgue se divide em bibliografia e documentos, possibilitando uma melhor
compreensao e andlise dos fatos. Esta pesquisa apesar de ter dialogado com
varias areas como; a economia, a politica, o ambito social, destaca-se aqui com
maior profundidade os aspectos religiosos e culturais dos indigenas com énfase
na tribo tupinamba e nos padres jesuitas representantes da fé catdlica.
Baseando no termo de circularidade cultural de Carlo Ginzburg e do conceito de
hibridismo cultural utilizado por Vainfas no tocante os desdobramentos das
Santidades de Palmeira Comprida e principalmente da Santidade de Jaguaripe,
€ possivel observar as proximidades e variagdes culturais entre os tupinambas
e 0S jesuitas.

Ao mesmo tempo em que os jesuitas interferiam na religiosidade e nos
costumes dos tupinambas, eles também sofriam modificacdes religiosas e
culturais em uma relacéo dialética e contraditoria, visto que, para os jesuitas,
catequizar os gentios significou submergir naquela cultura, que envolvia a
convivéncia com as beberagens, a antropofagia, a poligamia, e tudo isso dentro
de uma cosmoviséo cristd, seguindo os dogmas catolicos, pois esse era o ponto
de vista jesuitico representante da Europa Ocidental nos aspectos culturais e
religiosos.

Por outro lado, os indigenas assimilaram a cultura jesuitica-europeia,
porém também ocorreu o contrario, a0 mesmo tempo em que os indigenas
mesclaram os dogmas do catolicismo em suas crendices, 0s jesuitas tiveram
gue ceder, mudando toda a didatica que direcionava o processo de
catequizacédo, adaptando o vocabulario e fazendo associacfes religiosas para
facilitar a assimilacdo do catolicismo pelos indigenas. Tanto que; Tupa, o trovao
passou a ser equivalente a Deus em Jaguaripe.

No coevo estudo também foi observado que os indigenas tinham suas
aliancas e suas divergéncias dentro do proprio grupo linguistico tupi-guarani
como podemos ver nas relacdes entre os tupinambas e os tupiniquins. A
rivalidade entre as tribos favoreceu a dominagéo portuguesa e a predominancia
colonial. Por outro lado, € possivel fazer uma analise de como o fator cultural &

complexo ao ponto de ocorrer variagbes de costumes que culminam no
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distanciamento da tradicdo dos antepassados das tribos e que também as
afastam umas das outras em determinadas circunstancias.

Através desta linha podemos dimensionar ou pelo menos tem ciéncia de
o quanto foi dificil a convivéncia entre os jesuitas e os tupinambés. Comecando
pelo fato de os jesuitas passarem a viver na floresta montando aldeamentos e
confinando os indigenas neles, para obterem maior eficacia na evangelizagcéo
deles. De outro lado, os indigenas sofreram com a privacao de liberdade e seus
costumes e crencgas alterados em um espaco de tempo curto com relacao a suas
raizes culturais adquiridas em séculos, ou seja, era muita mudancga para ser
assimilada em um curto tempo. Na outra parte, os padres jesuitas com sua
cultura e tradicdo dogméatica conservadora tiveram que engolir goela abaixo o
gue eles consideravam como afronta a religido catolica. Tudo isso 0s jesuitas
suportavam com o0 objetivo de catequizar os indigenas obviamente, mas que
para eles exigia-se grande sacrifico.

Em relacdo a Santidade de Jaguaripe, o proprio lider da seita Anténio, se
auto denominando Tupéa que em Jaguaripe ganhou status de Deus e sua esposa
Tupansy representando a Santa Maria mae de Jesus, e a pregacao distorcida
dos Caraibas pelo sertdo de Salvador eram sem davida consideradas grandes
heresias pelos jesuitas e pelo Santo Oficio.

Muitas das vezes os indigenas regiam a imposicao catolica questionando
seus dogmas como foi o caso do batismo por exemplo, também a questao da
Terra sem mal, que refutava a opresséo colonial-religiosa e os danos causados
aos indios como consequéncia disso. Pode se entdo concluir que no processo
de colonizacao e catequizacao os indigenas, muitas das vezes exerciam papeéis
politicos e religiosos e que tinham a consciéncia de que estavam sendo
subjugados e gque reagiam a suas maneiras e formas de pensamento préprios e
gue tudo isso acontecia através de uma resisténcia dialética e circular como diz

Carlo Ginzburg, entre os resilientes tupinambas e o0s jesuitas.
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