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RESUMO

A fim de melhor estabelecer uma relacdo entre a memoria
coletiva e as manifestacGes religiosas dos povos indigenas da
América Portuguesa no século XVI, esta pesquisa teve como
objetivo analisar, a partir dos relatos das cartas jesuiticas, as
concepcdes de religido entendidas pelos missionarios europeus
e as manifestacOes religiosas dos grupos indigenas, em especial,
dos povos Tupinambd, fortemente subsidiadas pela memoria
coletiva grupal. Por tratar-se de uma pesquisa historico-
documental, foram analisados alguns dos documentos coloniais
do mencionado periodo, a exemplo das cartas jesuiticas da
Monumenta Brasiliae (1538-1563), organizadas por Serafim
Leite, e da colecdo das cartas jesuiticas organizadas pela editora
da Universidade de S&o Paulo (1988), além de escritos coloniais
dos cronistas contemporaneos: Jean de Léry (2007), Hans
Staden (2008), Ferndo Cardim (1980), dentre outros. No que
concerne aos estudos sobre memoéria, usou-se 0s conceitos de
mem@ria coletiva apresentados por Jacques Le Goff (2012) e
Leroi-Gourhan (2002). Como método de abordagem, foram
utilizadas as categorias dialéticas, uma vez que, ao analisar o
contexto colonial da América Portuguesa no periodo em
questdo, é imprescindivel considerar as relagdes das partes com
a totalidade. Os estudos apontaram que, embora tentassem negar
a presenca de uma religido entre os indigenas, a organizagdo
social do grupo mantinha uma forte relagdo com elementos
misticos, e a memdria coletiva era o fio condutor que mantinha
viva a busca pelo “bom lugar”.

Distribuido Checagem

Sobre Antiplagio

@ PALAVRAS-CHAVE: Indigenas. Meméria  coletiva.
Companhia de Jesus. Brasil Colénia.
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“WHY NO GOD HAS IT AS CORRECT”: INDIGENOUS PEOPLES’S RELIGIOUS
MANIFESTATION AND COLLECTIVE MEMORY IN THE PORTUGUESE AMERICA
(XVI CENTURY)

Abstract

In order to better establish a relationship between the collective memory and the religious
manifestations of the indigenous peoples of Portuguese America in the sixteenth century, this
research aimed to analyze, based on the reports of Jesuit letters, the conceptions of religion
understood by European missionaries and the religious manifestations of indigenous groups,
especially the Tupinamba peoples, strongly subsidized by the collective group memory. Since this is
a historical-documentary research, some of the colonial documents of the mentioned period were
analyzed, such as the Jesuit letters from the Monumenta Brasiliae (1538-1563), organized by Serafim
Leite, and the collection of Jesuit letters organized by the publisher of the University of Sdo Paulo
(1988), besides colonial writings of contemporary chroniclers: Jean de Léry (2007), Hans Staden
(2008), Ferndo Cardim (1980), among others. Regarding studies in memory, the concepts of
collective memory presented by Jacques Le Goff (2012) and Leroi-Gourhan (2002) were used. As a
method of approach, the dialectical categories were used, since, when analyzing the colonial context
of Portuguese America in the period in question, it is essential to consider the relationships of the
parts with the totality. The studies pointed out that, although they tried to deny the presence of a
religion among the indigenous people, the social organization of the group maintained a strong
relationship with mystical elements and the collective memory was the thread that kept the search
for the "good place" alive.

Keywords: Indigenous. Collective memory. Companhia de Jesus. Colonial Brazil.

“PORQUE NINGUN DIOS TIENE RAZON”: MANIFESTACIONES RELIGIOSAS
AMERINDIAS Y MEMORIA COLECTIVA EN AMERICA PORTUGUESA (SIGLO XVI)

Resumen

Para establecer una mejor relacién entre la memoria colectiva y las manifestaciones religiosas de los
pueblos indigenas de América portuguesa en el siglo XVI, esta investigacion tuvo como objetivo
analizar, a partir de los informes de las cartas jesuitas, las concepciones de la religion entendidas por
los misioneros europeos y las manifestaciones religiosas de los grupos indigenas, en particular, de
los pueblos tupinamba, fuertemente subsidiados por la memoria colectiva. Como se trata de una
investigacion histérico-documental, se analizaron algunos de los documentos coloniales del periodo
mencionado, como las cartas jesuitas de Monumenta Brasiliae (1538-1563), organizadas por Serafim
Leite, y la coleccion de cartas jesuitas organizada por la editorial casa de la Universidade de Séo
Paulo (1988), asi como escritos coloniales de cronistas contemporaneos: Jean de Léry (2007), Hans
Staden (2008), Ferndo Cardim (1980), entre otros. En cuanto a los estudios de memoria, se utilizaron
los conceptos de memoria colectiva presentados por Jacques Le Goff (2012) y Leroi-Gourhan (2002).
Como método de enfoque, utilizamos las categorias dialécticas, ya que, al analizar el contexto
colonial de América portuguesa en el periodo en cuestion, es esencial considerar las relaciones de
las partes con la totalidad. Los estudios sefialaron que, aunque intentaron negar la presencia de una
religién entre los pueblos indigenas, la organizacion social del grupo mantuvo una fuerte relacion
con los elementos misticos y la memoria colectiva fue el hilo conductor que mantuvo viva la
busqueda del "buen lugar".

Palabras clave: Indigena. Memoria colectiva. Compafiia de Jesus. Brasil Col6nia.
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CONSIDERACOES INICIAIS

Escrever sobre os indigenas da América Portuguesa nos primeiros anos do século
XVI é uma tarefa complexa. As violéncias que sofreram e, principalmente, a perda de grande
parte das suas tradi¢cdes “[...] fazem parte de um espaco dificil de ser trabalhado pela
memoria [...]”, afirma Theodoro (1992, p. 22). Condi¢ao paradoxal que nos lanca algumas
davidas: como conhecer os povos indigenas, se nao foram eles os escritores/contadores da
prépria histéria? Como construiram uma alteridade, se a realidade desses povos nao pdde
ser dita por eles, mas pelo outro?

Temos consciéncia de que reconstituir esse processo e entendé-lo em sua
complexidade parece uma tarefa inexequivel. A versdo que temos dessa historia € a do seu
protagonista, o invasor. As fontes de que hoje dispomos (cronicas, cartas, documentos reais)
foram produzidas pelo europeu, sob o olhar eurocéntrico e cristdo, por isso merecem certa
desconfianca. Isso porque os documentos acerca dos grupos indigenas revelam apenas o que,
desses grupos, permitiram-nos ser conhecido. Muitos elementos da sua cultura, do modo de
pensar e da memoria dessas sociedades ndo foram revelados aos europeus, e, por mais
experiente que seja o historiador, ele jamais conseguira recupera-los, pois foram extintos
juntamente com os grupos. Nesse sentido, referenciamos Darcy Ribeiro (1995) na sua
afirmacdo de que somente a leitura critica dos documentos permitir-nos-a alcancar a
compreensao necessaria dessa “desventurada aventura”. E nos, também, esforcamo-nos para
realizar tamanho mister.

O indigena do Brasil era “homem da palavra”, e a palavra necessita de maior esforgo
para ser propagada e se manter viva. Diante da impossibilidade do conhecimento da histéria
dos nativos contada por eles proprios, nos primdrdios da colonizacao, resta-nos langar méo
dos reflexos de uma histéria que a nds chega por meio de inimeras frestas. Nesse sentido,
devemos pensar como Serge Gruzinski (2003, p. 19), que, ao introduzir o seu estudo sobre
as sociedades indigenas e ocidentalizagdo no México Espanhol, afirma: “Reconhe¢amos,
pois, que s6 apreendemos do mundo indigena reflexos, os quais se mesclam invariavelmente,
¢ de modo mais ou menos confuso, ao nosso |[...]".

Tomamos, entdo, os mencionados reflexos a fim de ampliarmos o olhar sobre as
sociedades indigenas, na maneira como se organizavam e entendiam a realidade concreta.
Para isso, emprestaremos 0s conceitos de religido e memoria coletiva, que subsidiardo uma
discussdo mais profunda, porém inesgotavel, das relacbes sincronicas e diacrdnicas que
direcionavam o cotidiano desses povos.

Assim, a partir dos relatos das cartas jesuiticas e de outros documentos coloniais,
objetivamos analisar as concepgoes de “religido” entendidas pelos missiondrios europeus em
relacdo as manifestacBes religiosas dos grupos indigenas, em especial, dos povos
Tupinambd, fortemente subsidiadas pela memdria coletiva grupal. Por se tratar de uma
pesquisa de base eminentemente documental, foi imperiosa a transcrigdo de trechos dos
documentos para fins de fundamentacdo e analise, todos eles transcritos em sua forma
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original, conforme apresentado nos documentos. Como documentos basilares, utilizamos as
cartas jesuiticas da Monumenta Brasiliae (1538-1563), organizadas por Serafim Leite
(1957), e a colecdo das cartas jesuiticas organizadas pela editora da Universidade de S&o
Paulo (1988), além de alguns escritos coloniais contemporaneos dos cronistas Jean de Léry,
Hans Staden, Ferndo Cardim, André Thevet, dentre outros. No que concerne aos estudos
sobre memoria, fizemos uso dos conceitos de memaria coletiva apresentados por Jacques Le
Goff (2012) e Leroi-Gourhan (2002). Como método de abordagem, utilizamos as categorias
dialéticas, uma vez que, ao analisar o contexto colonial da América Portuguesa no periodo
em questdo, é imprescindivel considerar as relacbes das partes com a totalidade.

Um estudo que pretende falar sobre as sociedades indigenas ndo pode desmerecer as
manifestacdes religiosas desses povos, as quais ultrapassavam os limites simbolicos e
firmavam-se como objeto da preservacdo/manutencdo da memoria coletiva dos grupos.
Tanto na América Hispanica quanto na América Portuguesa, 0s grupos indigenas
expressavam suas crencas em elementos da natureza ou sobrenaturais e organizavam ritos e
cerimonias que tinham por objetivo contactar divindades. Em suas proprias tribos, a figura
de um lider profetico, o Caraiba, o qual tinha o papel de predizer-lhes coisas futuras e lhes
falar de uma “Terra sem Mal”, revela-nos de antemao que ndo podemos negar a explicita
relagdo desses grupos com o “sobrenatural”.

Nesse interim, € imperioso também destacar que essa relacdo entre os aspectos
religiosos e a memoria coletiva repercutiram diretamente nos processos educacionais, haja
vista que as praticas missionarias dos jesuitas e suas adaptacfes aos modos de vida dos
indigenas possuiam intima relagdo com a memoria enquanto técnica e enquanto meio de
dominacéo, a qual, independentemente dos interesses para 0s quais estava sendo mobilizada,
refletia no “modo de educar” dos padres e compunha os primordios da Historia da Educacéo
no Brasil.

MANIFESTACOES RELIGIOSAS AMERINDIAS: EM QUE
ACREDITAVAM OS INDIGENAS

Assim como Hélene Clastres (1978), consideramos a religido como um elemento de
uma totalidade. Ela é um conjunto de crencas que podem ser manifestadas de diferentes
formas. A autora afirma que essas crencas podem se expressar de modo verbal (mitos e
rezas); gestual (ritos, atitudes etc.) e material (templos, objetos de culto, representacdes
figuradas de divindades).

Inicialmente, é importante notar que a aparente falta de tais expressdes pelos nativos
fez os europeus acreditarem que os amerindios ndo manifestavam nenhum tipo de pratica
religiosa. O fato de ndo possuirem imagens ou cultos & moda europeia trouxe aos cronistas
e missionarios a falsa impressao de que, facilmente, cristianizariam os nativos, ainda que
fosse necessario realizar algumas adaptagdes.
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Parece-me gente de tal inocéncia que, se nds entendéssemos a sua fala e
eles a nossa, seriam logo cristdos, visto que ndo tém nem entendem crenca
alguma, segundo as aparéncias. [...] e imprimir-se-& facilmente neles todo
e qualquer cunho que lhes quiserem dar, uma vez que Nosso Senhor lhes
deu bons corpos e bons rostos, como a homens bons. (CAMINHA, 2016,
p. 14).

Também o Padre Manoel da N6brega, assim que chegou as novas terras, apresentou
as suas primeiras impressdes sobre os nativos. Na carta de 1549 ao Dr. Navarro, seu mestre
em Coimbra, escreveu: “[...] porque nenhum Deus tém certo, e qualquer que lhe digam ser
Deus o acreditam, regendo-se todos por inclinagdes e appetites sensuaes, que esta sempre
inclinado ao mal, sem conselho nem prudéncia.” (NOBREGA, 1988a, p. 90).

Em outra carta, escrita no mesmo ano, na qual apresentava informacdes gerais sobre
as novas terras, acerca dos “Topinaquis e Topinambas”, acrescentou: “Essa gentilidade
nenhuma cousa adora, nem conhece o Deus, somente aos trovdes chama Tupane, que é como
quem diz cousa divina. E assim nds ndo temos outro vocabulo mais conveniente para os
trazer ao conhecimento de Deus, que chamar-lhe Pae Tupane.” (NOBREGA, 1988b, p. 99).

O relato da carta de Caminha, o primeiro documento escrito sobre as terras
brasileiras, assim como as cartas de Nobrega, escritas anos mais tarde, em 1549, apresentam
a clara concep¢do do indigena como homem inocente, destituido de organizacdo, de
hierarquia, de religiosidade. Varios sdo os documentos, dentre eles as cartas jesuiticas dos
séculos XVI1 e XVII, que negam a concepcao religiosa dos indigenas. Entretanto, a0 mesmo
tempo, esses documentos mostram-nos o contrario, uma vez que publicam um tipo de
manifestacao e crenca que nao pbde ser resignada ante o fato de que esses povos acreditavam
em algo transcendente. Segundo Jean de Léry (2207, p. 209), “Embora os nossos americanos
ndo o confessem francamente, estdo na verdade convencidos da existéncia de alguma
divindade, portanto, ndo podendo alegar ignorancia, ndo estardo isentos do pecado.” E,
ainda, chegou a considerar as crengas indigenas como uma “semente religiosa”:

Além do que ja disse acerca da imortalidade da alma, em que acreditam,
do trovdo a que temem e dos espiritos malignos que os atormentam,
mostrarei como essa semente de religido (se é que as praticas dos selvagens
possam merecer tal nome) brota e ndo se extingue neles, ndo obstante as
trevas em que vivem. (LERY, 2007, p. 209).

Na mesma carta enviada ao mestre Dr. Navarro, j& mencionada anteriormente,
Nobrega (1988a, p. 91) escreveu: “Tém grande nogdo do Demonio e tém nelle grande pavor
e o encontram de noite, e por esta causa sahen com um ti¢do, e isto € seu defensivo.” Se
acreditavam no “demoénio”, que ¢ um ser imaterial, ndo podemos dizer que em nada criam!

Ferndo Cardim também negou que os indigenas tivessem conhecimento de algum
deus; contudo, também ele ndo pbéde deixar de mencionar suas crencas:
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Este gentio ndo tem conhecimento algum de seu creador, nem de cousa do
Céo, nem se ha pena nem gloria depois dessa vida, e portanto ndo tem
adoracdo nenhuma nem ceremonias, ou culto divino, mas sabem que tém
alma e que esta ndo morre [...]; e tém grande medo do demdnio, ac qual
chamam Curupira, Taguaigba, Macachera, Anhanga, e é tanto medo que
Ihe tém que s6 de imaginarem nelle morrem, como aconteceu ja muitas
vezes. (CARDIM, 1980, p. 87).

No contexto colonial, o diabo e seus demonios eram figuras presentes nos discursos
dos padres, uma vez que faziam parte do cotidiano indigena, e era tamanho o medo que 0s
nativos possuiam desses seres, que chegavam mesmo a morrer s6 de pensarem na
possibilidade de encontra-los em alguma mata. Diante da concepcéo europeia, altamente
demonizada, os jesuitas fizeram esse medo ainda mais insuportavel, ao introduzirem na
crenga indigena o diabo e o inferno. Apresentaram-lhes, inclusive, as criangas: “[...] y
mostrandoles sus engafios muy claros, de lo que fueron espantados saber tanto los nifios,
porque le hablavan del inferno y del diablo de quien ellos an miedo [...]”. (PIRES, 1956, p.
378).

Os padres consideravam a alteridade da cultura indigena demoniaca, e a Col6nia era
lugar propicio para evoluir as “[...] hostes dos servidores de satanas [...]” (SOUZA, 1986, p.
140), bem como para a demonizagdo das idolatrias indigenas?: os sacrificios humanos, as
praticas antropofagicas, a divinizacdo dos fendbmenos naturais, as cerimdnias e cultos aos
maracas.

Apesar de 0 medo do diabo e do inferno ser algo novo, é notdrio que os indigenas ja
alimentavam alguns outros medos, conforme mencionado nos documentos. Além disso,
também mantinham suas proprias explicacdes sobre a origem da vida, bem como saberes
escatologicos sobre ela. Todos esses conhecimentos, mitos e narrativas transmitidos
oralmente eram conservados pela memdria coletiva do grupo explicitamente manifestada
por meio da tradicao tribal.

Ante a convicgdo de que possuiam manifestacdes religiosas, podemos mencionar as
conhecidas ‘“cerimoOnias tupi”, em que a importante participagdo dos seus profetas
comunicava a comunidade as perspectivas sobre o futuro. Em uma das primeiras cartas de
Manoel da Noébrega, escrita em 1549, na qual apresenta as informacges da terra, o padre
relatava uma importante cerimonia realizada a cada trés ou quatro anos pelos Tupinamba?:

Somente entre elles se fazem uma ceriménia da maneira seguinte: de certos
em certos annos vém uns feiticeiros de mui longes terras, fingindo trazer
santidade* e ao tempo de sua vinda lhes mandam limpar os caminhos e vao
recebel-0s com dansas e festas, segundo seu costume; e antes que cheguem
ao logar, andam as mulheres de duas em duas pelas casas, dizendo
publicamente as faltas que fizeram a seus maridos umas &s outras, e
pedindo perddo delas. Em chegando o feiticeiro com muita festa ao logar,
entra em uma casa escura e pde uma cabaca, que traz em figura humana,
em parte mais conveniente para seus enganos e mudando sua propria voz
em a de menino junto da cabaca, lhes diz que ndo curem de trabalhar, nem
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vao & roca, que o mantimento por si vird & casa, e que nunca lhes faltara
que comer, e que por si vird & casa, e que as enxadas irdo a cavar e as
frechas irdo ao matto por caca para seu senhor e que hdo de matar muitos
dos seus contrarios, e captivardo muitos para seus comeres e promette-lhes
larga vida, e que as velhas se hdo de tornar mogas, e as filhas que as dém a
guem quizerem e outras cousas similhantes lhes diz e promete, com que 0s
engana, de maneira que crém haver dentro da cabaga alguma cousa santa e
divisna que Ihes diz aquellas cousas, as qué créem. (NOBREGA, 1988b, p.
99)°.

O Padre Pero Corréa, em 1551, escreveu aos irmaos da Africa;

[...] hé entre elles grandissima gentilidade e muitos erores, e de tempo em
tempo se levantam entre elles alguns que se fazem santos e persuadem aos
outros que entram nelles espiritos que os fazem sabedores do que esta por
vir. Também cuidam que estes Ihe podem dar saide. De maneira que
somente porque lhes ponham as maos lhes ddo quanto elles pedem.
Também cuidam que lhes podem dar Victoria. Estes fazem umas cabacas
a maneira de cabegas, com cabellos, olhos, narizes e bocca com muitas
penas de cores que lhes apegam com cera compostas & maneira de lavores
e dizem que aquelle santo que tem virtude para lhes poder valer e
diligenciar em tudo, e dizem que falla, e & honra disto inventam muitos
cantares gue cantam diante delle, bebendo muito vinho de dia e de noite,
fazendo harmonias diabodlicas, e ja aconteceu que andando nestas suas
santidades (que assim a chamam elles) foram duas linguas, as melhores
desta terra, 14 a mandaram-as matar. Tem para si que seus santos dao a vida
e a morte a quem querem [...]. (CORREA, 1988, p. 124).

Anos a frente, em 1555, o Padre Azpilcueta Navarro surpreendia-se com praticas

semelhantes:

Estava pois nesta alded muita gente de outras aldeds que era vinda &s festas
dos feiticeiros: logo que nds chegamos, houve entre elles algum alboroto;
mas um indio principal que ia comnosco, mui bom homem, comegou a
fazer-lhes, uma pratica a seu modo, com que socegaram. Apezar disso nao
quizemos ahi demorar-nos mais que aquella noite, que foi para mim mui
triste e mui comprida, porque vi cousas de que fiquei espantado. No meio
de uma praga tinha a uma casa grande, e nella outra mui pequena, na qual
tinha uma cabaga figurada como cabe¢a humana, mui ataviada a seu modo,
e diziam que era o seu santo e lhe chamavam “Amabozaray”, que quer
dizer pessoa que dansa e folga, que tinha virtude de fazer que os velhos se
tornassem mocos. Os Indios andavam pintados com tintas, ainda nos
rostos, e implumados de pennas de diversas cores, bailando e fazendo
muitos gestos, torcendo as boccas e dando uivos como perros: cada um
trazia na mdo uma cabaga pintada, dizendo que aquelles eram 0s seus
santos, 0s quaes mandavam os aos Indios que ndo trabalhassem porque 0s
mantimentos nasceriam por si, e que as frechas iriam ao campo matar a
caca [...]. (NAVARRO, 1988, p. 173).

Ainda sobre a cerim0nia, o cronista alemdo Hans Staden (2008, p. 154) escreveu:
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Hé& algumas pessoas entre eles a que chamam de pajés. Eles sdo ouvidos
como aqui se ouvem os adivinhos. Percorrem o territério uma vez por ano,
vao de cabana em cabana e anunciam que o espirito vindo de muito longe
esteve com eles e lhes delegou poder [...].

Quando estavam todos reunidos, o adivinho pega 0s maracads um a um e
Ihe aplica uma erva chamada de pitim. Entdo ele segura o chocalho bem
préximo a boca agita-o e lhe diz: “N¢é Cora”, agora fale e faga-se ouvir
quando estiver aqui dentro. A seguir fala em voz alta e rapidamente uma
palavra de modo que ndo se pode reconhecer direito se é ele ou o chocalho,
mas é o feiticeiro mesmo quem fala.

Nota-se nos trechos dos documentos selecionados, dentre tantos outros que fazem
referéncias as cerimonias indigenas, o prestigio e a estima que os pajés, também conhecidos
por feiticeiros ou adivinhos, detinham no grupo. O pajé conduzia toda a ceriménia, inclusive
0 manuseio dos maracas, 0 que s6 podia ser feito por um grande Xaméa®. Esse personagem
revelava-se um importante elo entre o mundo sobrenatural e os homens. O pajé era
responsavel pelas decisdes politicas e religiosas do grupo, capaz de curar, de prever o futuro
e de conduzir as grandes cerimdnias. Sempre temido e respeitado pelos dons manifestados,
esse lider era uma grande preocupacao para os padres, a ponto de se tornar figura importante
nos discursos proferidos nos sermdes e nas representacdes teatrais, sempre associado ao
diabo dos cristios. “Estes sio os mores contrarios que ca temos.” (NOBREGA, 1988b, p.
100). N&o somente pelo papel religioso que representavam no grupo, contrario aos preceitos
cristdos, mas, sobretudo, pela resisténcia que tinham aos padres e a aceitagdo da fé crista.
Sobre isso, o Padre Antonio Franco (SJ) também escreveu: “Hum grande impedimento para
a conversad dos Indios era certo feiticeiro, porque desta casta de homens vive aquella triste
gente mui dependente.” (FRANCO, 1719, p. 168).

Com vistas a conterem a atuacao desses profetas, os jesuitas desenvolveram praticas
semelhantes as suas cerimonias. Os padres saiam de aldeia em aldeia a pregar a “verdadeira
santidade”, assim como faziam os seus profetas, fato que pode ser observado na carta dos
meninos orfaos, de agosto de 1552, escrita pelo Padre Francisco Pires ao Padre Pero
Doménech, que estava em Lisboa:

Y assi fuimos com la cruz levantada por las Aldeas cantando em cada uma
dellas y tafiendo a modo de los negros y com sus mesmaos sones y cantares,
mudadas las palabras em loores de Dios. [...] tuvimos nuestros sermones y
hablas de nuestro Sefihor, diziéndoles el Padre que aquella era verdadera
santidad, y diziendo a los principales que se aparejassen para las cosas de
nuestro Sefihor de parte del Obispo, que era verdadeiro ‘Pajé Gagu’, que
quiere dezir ‘gran Padre’ y que se aparejassen para ser christianos no como
sus antepassados que se avian hecho christianos por camissas y no por
amor de Dios [...]. Y después desto tafilamos y cantavamos, de lo que
algunos havian miedo, porgue pensavan que nuestro cantar les daria la
muerte, otros por el contrario holgavan mucho e venian a nuestro tafier e
cantar y baylar, donde venian viejos e viejas que era para espantar, siendo
éstas por quien ellos se rigen. (PIRES, 1956, p. 387).
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Com a chegada dos conquistadores, a cruz levantada substituiu 0 maracé, os cantos
e dancas indigenas foram tdo somente adaptados aos louvores ao Deus cristdo, e a figura do
bispo substituia o seu mais importante personagem nas cerimonias, o “Pajé-A¢u”, o Caraiba,
0 Grande Profeta. A estratégia em representar exatamente da mesma forma as ceriménias
realizadas pelos indigenas tinha a intencdo de confundir e convencer o grupo de que a
verdadeira santidade estava sendo-lhes apresentada. Ao se apropriarem dos rituais e dos
elementos imagéticos e representativos da cultura amerindia, 0s jesuitas desconstruiam as
suas crengas e as reconstruiam com elementos sincréticos, especialmente a simbologia do
pajé, inculcando-lhes o conteldo cristdo. Entretanto, € importante observar a pratica que,
embora se apresentasse como uma estratégia eficiente para o trabalho dos padres, nao foi
amplamente aceita. Houve resisténcias, amparadas na memaria do grupo.

As narrativas expressas nos documentos dos padres e dos viajantes revelam-nos
muitos elementos comuns entre as culturas — amerindia e europeia —, em maior ou menor
grau de abstracdo. Intencionalmente, ou ndo, os escritos apontam-nos aproximagoes entre as
manifestagdes religiosas amerindias e 0s elementos cristdos, como, por exemplo, nos trechos
em que explicam as santidades, é possivel extrairmos ideias também cristds, como:
promessas de um paraiso e de descanso para a alma (salvacdo), poderes divinos,
materializagdo de divindades e catarse. As praticas e rituais consolidados constituiam-se em
um pantedo de divindades intermediarias entre 0 mundo espiritual e material e nos levam a
afirmar que havia, sim, uma ideia do divino muito proxima aos conceitos cristdos, apesar
das diferencas culturais entre os grupos. A partir desse contato inicial, os jesuitas elaboraram
estratégias sincréticas para aproximacao e doutrinacdo dos nativos, as quais atingiram,
diretamente, a memdria dos indigenas.

IDOLATRIA AMERINDIA

Apesar de negarem as praticas religiosas indigenas, os jesuitas incidiam na
contradicdo quando, em muitos de seus relatos, expunham os rituais amerindios e a
influéncia dos pajés, que, diziam eles, “falavam aos indios possuidos por espiritos”. Tais
praticas religiosas eram balizadas pelas concepcBes judaico-cristds. Os sermdes, as
correspondéncias, as pregacdes, ao revelarem as singularidades das praticas amerindias,
simultaneamente, imprimiam o olhar e o imaginario europeus. Quando falavam sobre os
ritos e magias praticadas pelos indigenas, os padres amparavam-se em concepcoes
demonoldgicas mais proximas da realidade europeia. De tudo o que revelavam em suas
cartas, transmitiam somente o que Ihes era possivel de interpretar a partir da concepc¢éo de
religido que detinham.

No estudo que faz sobre “Idolatrias e Colonialismos”, Ronaldo Vainfas apresenta
uma importante discussdo sobre a demonizacdo da alteridade amerindia. Mergulhada em
elementos demoniacos, a nogéo judaico-crista de idolatria encontraria na América um lugar
privilegiado, direcionando os registros etnograficos e as atitudes europeias em face do outro.
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Para Vainfas (1986, p. 26), segundo o olhar dos colonizadores, “[...] a idolatria, como o
diabo, estaria em toda parte: nos sacrificios humanos, nas préaticas antropofagicas, no culto
de estatuas, na divinizacdo das rochas ou fendmenos naturais, no canto, na danc¢a, na masica

L]

A idolatria permeava o ser e o fazer indigena, suas relagGes, sua forma de pensar o
mundo. Serge Gruzinski define-a como o conjunto de crengas, praticas, gestos, palavras,
objetos. Para o autor, a idolatria:

[...] funda a representacdo do real e a manipulacdo da realidade assim
concebida. E a0 mesmo tempo um procedimento intelectual, no sentido de
que envolve memodria, interpretaco, deciframento e previsdo. E, por isso
mesmo, um saber que serve para pensar 0 COrpo, o tempo, 0 espago, 0
poder, as relacdes domésticas e a sociabilidade. E, de modo mais geral, um
conjunto de cddigos, uma gramatica cultural que organiza toda a relagéo
com o real concebida e percebida pelos indigenas. (GRUZINSKI, 2003, p.
252).

A idolatria ndo era atrelada exclusivamente a religido. Ela contemplava todo o
cotidiano da vida colonial e resistia no interior das casas, no viver da comunidade e nas
atividades econémicas tradicionais. A idolatria, para além dos limiares religiosos, das
cerimonias e ritos, também definia a relacdo com a produgédo, com o tempo e com 0 espacgo. A
sua linguagem € social, na medida em que era envolvida por formulas que se expressavam nas
relaces de parentesco e de classe, predominantes nas sociedades indigenas. (GRUZINSKI,
2003).

Por outra parte, é também importante acrescentar o entendimento de Ronaldo
Vainfas, o qual, ao contrario da concepc¢éo colonialista, atualiza a compreensdo da idolatria
como expressdes de um grupo que resiste culturalmente a situacdo colonial a que foi
submetido, idolatria entendida ndo apenas como expressdes de tracos religiosos, mas
concebida mais amplamente:

[...] como fenbmeno histérico-cultural de resisténcia indigena, a idolatria
se pode referir aum dominio em que a persisténcia e a renovagao de antigos
ritos e crencas se mesclava com a luta social, com a busca de uma
identidade j& muito destrogada pelo colonialismo, com a reestruturagéo ou
inovacdo das relacBes de poder e, inclusive, com certas estratégias de
sobrevivéncia no plano da vida material. (VAINFAS, 1990/1991, p. 105).

Para ele, a idolatria “Parecia florescer com vigor onde mais fluida e incerta se
manifestava a presenca do colonialismo e da Igreja.” (VAINFAS, 1990/1991, p. 111). Nesse
contexto, acabava por se apresentar como algo novo na medida em que, com o processo de
aculturacdo, assimilava conceitos e valores colonialistas, dentre eles os valores cristdos.

Embora a idolatria pré-hispanica tenha diminuido ao longo do século da conquista,
ndo devemos, por isso, considerar que as massas estiveram completamente cristianizadas no
século XVI.Mesmo que as praticas publicas e as cerimdnias comunitarias ndo pudessem
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ignorar as formas cristds, os rituais da Igreja coexistiam, em muitos lugares, com as praticas
autoctones. (GRUZINSKI, 2003). Embora estivesse referindo-se a América Espanhola,
podemos tomar a afirmacdo de Gruzinski para o contexto da colonizacdo na América
Portuguesa. Tomemos, como exemplo, as praticas religiosas indigenas expressas em suas
cerimbnias — ja mencionadas — e nas migragdes em busca de uma terra onde, além de se
verem livres de perseguigdes dos brancos, ainda usufruiriam de grandes prazeres.

A TERRA SEM MAL OU “O BOM LOGAR”

O sistema de crencas dos Tupinambd, assim como dos demais povos Tupi-Guarani,
fundamentava-se em questdes de ordem teoldgica e cosmolégica, cujo centro estava na
“Terra sem Mal”. O alcance do paraiso pela procura da terra sem males, que estaria no centro
da superficie terrestre (FERNANDES, 1949; VAINFAS, 1995), pode ser justificado nao
apenas pelos movimentos migratorios, em decorréncia do esgotamento dos recursos naturais
ou vencimento do prazo util de suas malocas, como também por um carater religioso, de
movimento messianico’. Para Fernandes (1949), os fatores religiosos e as san¢des morais a
eles correspondentes podem ser considerados formas especificas de controle do
comportamento: “Recebendo um carater religioso, 0 movimento comunicava aos individuos
um estado de tensdo emocional permanente e dava-lhes uma crenca profunda nos poderes
magicos pessoais, adquiridos por meio das ceriménias magico-religiosas.” (FERNANDES,
1949, p. 33).

As longas jornadas realizadas pelos indigenas fazem-nos pensar no sentido maior que
0S movia, a ponto de esses grupos submeterem-se a todos os tipos de sacrificios, materiais e
sociais. Os estudos sobre o tema sdo controversos e giram em torno de duas questdes. A
primeira compreende 0s movimentos migratorios em busca da Terra sem Mal, originalmente
indigena, intocada por séculos e de carater fundamentalmente religioso, a exemplo dos
trabalhos realizados por Alfred Métraux (1928), Curt Nimuedaju (1914) e Hélene Clastres
(1978). A segunda questdo busca compreender se 0s movimentos migratorios dos
Tupinambé em busca da Terra sem Mal, documentados desde o século XVI, mantiveram
alguma relacdo com a expansdo colonialista ou se explicam unicamente por razdes
intrinsecas a cultura tupi-guarani, como mostram, por exemplo, os trabalhos de Florestan
Fernandes (1949, 1975) e Ronaldo Vainfas (1990/1991, 1995).

Apesar de reconhecer a conexao entre as migracbes Tupi-Guarani anteriores ao
século XV1 e a busca da Terra sem Mal por motivaces religiosas, Vainfas (1995) defende
a necessidade de acrescentar a esse fendmeno as motivacbes demograficas e
socioeconémicas, uma vez que o sistema religioso daqueles grupos dependia, também, delas:

[...] seria demasiado imprudente reduzir as manifestacGes religiosas dos
tupi relatadas nas crénicas quinhentistas & simples assimilagdo, & moda
indigena, do cristianismo colonialista. Impossivel negar ‘as origens
indigenas’ da busca da Terra sem Mal, embora também seja dificil
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desconhecer, como se demonstrard adiante, que diversos movimentos
absorveram elementos ocidentais em sua mensagem e estrutura.
(VAINFAS, 1995, p. 45).

Vainfas defende, outrossim, a insustentabilidade da ideia de que o profetismo tupi
ndo apresentava relacdes diretas, diga-se histéricas, com a incursdo do colonialismo. Para o
autor, a prépria inversdo das migracoes, que antes visavam o litoral e, depois, voltaram para
o interior, € uma clara comprovacao do quao decisiva foi a chegada dos portugueses nas
manifestacdes e praticas religiosas dos nativos. O proprio discurso dos profetas indigenas,
de conteldo anticristdo e antiescravista, denunciava isso. A busca da Terra sem Mal, que
moveria as migracoes indigenas, funcionaria, também, como atitude anticolonialista, pelos
menos apds o descobrimento.

Na carta escrita sobre as informacdes do Brasil, em 1549, o Padre Manoel da N6brega
(1988b, p. 100) relatou que os indigenas “[...] ndo tém conhecimento de Gloria nem inferno,
somente dizem que depois de morrer vao descansar a um bom logar.” A despeito do
desconhecimento dos Tupinamba em relacao aos “lugares cristdos” concebidos como céu e
inferno, Nébrega admite que os Tupinamba — especificamente os Tupiniquim e Tupinamba
sobre os quais trata na carta — acreditavam em um lugar onde haveriam de descansar, lugar
da juventude eterna, abundante em alimento e de grande felicidade. Embora ndo fosse
reconhecidamente o céu dos cristdos, os nativos também nutriam a esperanca de desfrutarem
de um lugar especial, motivados por uma razéo religiosa, mas, também, por uma rejeicédo a
sujeicdo desse povo ao regime colonialista. Para tanto, submetiam-se a longas e duradouras
jornadas, rumo a prometida Terra sem Mal. Seguiam em grandes ndmeros, levando seus
velhos e criancas, sacrificando seus corpos. Ninguém ficava para trés.

Reconhecido o carater politico e social dos fendmenos migratorios, a Terra sem Mal
era lugar de descanso da alma. Nesse sentido, a fala de Nobrega revela-nos que os indigenas
também acreditavam em uma vida apds a morte na qual aqueles que cumpriam as normas
sociais fariam dela bom usufruto, enquanto que os temerosos e covardes haveriam de viver
com o anhangd, onde teriam sofrimento eterno. Sobre a imortalidade da alma, Jean de Léry
(2007, p. 207) afirmou:

Acreditam ndo sé na imortalidade da alma, mas ainda que, depois da morte,
as que viveram dentro das normas consideradas certas, que sdo as de
matarem e comerem muitos inimigos, vao para além das altas montanhas
dangar em lindos jardins com as almas de seus avos. Ao contrario as almas
dos covardes vao ter com Ainhan, nome do diabo, que as atormenta sem
cessar.

Ele observou que, “[...] apesar de sua cegueira, admitem ndo s6 existir no homem um
espirito que ndo morre com o corpo, mas ainda a felicidade ou a desgraga no outro mundo.”
(LERY, 2007, p. 209). Entretanto, conforme a ideia da alteridade, do século XVI, os
colonizadores e religiosos ndo aceitavam a complexidade religiosa implicita nessas crencas,
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que ja comportavam os conceitos de imortalidade, diabo, inferno, paraiso, terra prometida,
bem e mal, s6 que nomeados na lingua tupi.

Ainda sobre a imortalidade da alma e sobre a promessa de um “bom lugar”, a
narrativa de Ferndo Cardim confirma as palavras de Léry: “[...] mas sabem que tém alma e
que esta ndo morre e depois da morte vao a uns campos onde ha muitas figueiras ao longo
de um formoso rio, e todas juntas ndo fazem outra coisa sendo bailar [...]”. (CARDIM, 1980,
p. 87).

As razoes que levavam os indigenas a alcancarem o “bom lugar” eram
completamente distintas das dos portugueses, para ndo dizer que eram justamente o mote de
quase todo o trabalho missionario. No entanto, ndo podemos deixar de admitir que os
amerindios possuiam algum fundamento da crenga cristd, pois acreditavam na necessidade
de levar a alma a um bom descanso. Isso néo significa dizer que criam nos lugares cristaos
— ceu/inferno —, mas que apenas esperangavam encontrar um “um bom lugar” apos a
morte. Aos missionarios, cabia apenas apresentar-lhes as “verdadeiras razdes”, as razdes
cristés da salvagéo.

Viveiros de Castro (2002) afirma que o obstaculo a ser superado pelos jesuitas ndo
era, necessariamente, a presenca de uma doutrina inimiga, mas sim, conforme afirmavam os
padres, dos seus “maus costumes”. Os principais eram o canibalismo, as guerras, as
bebedeiras, a poligamia e auséncia de uma autoridade centralizada; costumes que
correspondem ao cerne da discussdo de Viveiros de Castro, que apresenta o importante
estudo sobre a “inconstancia da alma selvagem”, sobre o que ele afirma que a inconstancia
dos Tupinamba “[...] trata-se sem ddvida de algo bem real, mesmo que queira parecer outro
nome; se ndo um modo de ser, era um modo de aparecer da sociedade tupinambé aos olhos
dos missionarios.” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 190). Esse nome pode ser entendido
como a memoria coletiva de um grupo; memoria que se mantém sem uso da escrita, pois
tinha a palavra como forma de fazer durar seus costumes e normas grupais. Entendemos o
modo de viver dos povos indigenas como o modo de conservar e transmitir as vivéncias de
uma sociedade eminentemente coletivista.

DE BOCA EM BOCA: A MEMORIA COLETIVA DOS GRUPOS
INDIGENAS

Iniciamos esta discussdo afirmando, conforme Le Goff (2012, p. 405), que “[...] o
conceito de memoria € crucial [...]” e vamos adiante: o conceito e a vivéncia de memoria sao
cruciais ndo s para as sociedades que dominam a escrita, mas, sobretudo, para as sociedades
agrafas. Diferentemente dos fildésofos e retéricos do Velho Mundo, os quais, ha muito,
vinham desenvolvendo conceitos sobre a memdria e suas diferentes técnicas (a ars
memoriae), 0s indigenas ndo construiram um conceito de memoria para si. A memoria
concentrava-se no viver e no fazer do homem indigena, vinculava-se a sobrevivéncia do
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grupo e tinha por finalidade rememorar o passado, uni-lo ao presente como forma de resistir
a condicdo humana de finitude. Viver, aprender e lembrar eram condic¢Ges fundamentais para
o funcionamento do modo de vida grupal. Os amerindios tinham a consciéncia de que, por e
pela memdria, manteriam viva a tradicdo tribal. Por outras palavras, podemos dizer que a
memoria vivida pelos indigenas se encontrava no campo empirico e era transmitida por meio
da tradicdo oral®, enquanto que, para os europeus®, mais especificamente os letrados, ela era
vivida, pensada e registrada.

Em sociedades com caracteristicas tdo dessemelhantes, a memdria ligada a vida
social assume func@es distintas, e a sua apreensao esta diretamente relacionada ao modo
como se organiza cada ambiente social e politico. Ela é adquirida por meio de regras
retéricas, imagens e textos que, de alguma forma, traduzem o passado apropriando-se do
tempo. (LE GOFF, 2012). O pensamento de Le Goff traduz bem a realidade vivenciada por
amerindios e europeus, para 0s quais o entendimento da memoria apresentava-se de maneira
distinta e complexa.

“Ao passo que 0s selvagens nada podem comunicar-se entre si a ndo ser pela palavra,
nos, ao contrario, podemo-nos entender e dizer nossos segredos, por meio da escrita [...]”,
escreveu Leéry (2007, p. 206), convencido de uma superioridade que lhes foi concedida por
Deus perante os nativos que nada sabiam das letras e da ciéncia.

Outra narrativa que demonstra a pouca credibilidade na memoria oral pode ser
também encontrada nos escritos de Ferndo Cardim. Ao falar sobre os mitos de origem dos
“Indios do Brasil”, o padre considerou a explicacdo confusa, isso porque os indigenas nao
registravam os seus conhecimentos por meio da escrita: “Este gentio parece que nao tem
conhecimento do principio do Mundo, do dilavio parece que tem alguma noticia, mas como
ndo tem escripturas, nem caracteres, a tal noticia ¢ escura e confusa.” (CARDIM, 1980, p.
87).

As narrativas apresentam-nos o claro entendimento dos europeus de que a escrita era
fundamental para a veracidade da palavra. Ndo por acaso, Le Goff (2012) alertou que, no
estudo da memoria historica, deve ser dada especial importancia as diferencas entre as
sociedades de memoria essencialmente oral e sociedades de memoria essencialmente escrita,
bem como as fases de transicao da oralidade a escrita.

A designacdo de memodria coletiva na perspectiva de Le Goffl® é a meméria dos
povos sem escrita; para ele, “[...] a atividade mnésica fora da escrita ¢ uma atividade
constante, ndo s6 nas sociedades sem escrita como nas que a possuem.” (LE GOFF, 2012,
p. 410). Segundo o autor, nas sociedades agrafas, a memdria coletiva é cristalizada mediante
a tentativa de fundamentar a existéncia das etnias ou das familias, isto é, dos mitos de origem:

Nestas sociedades sem escrita, ha especialistas da memoria, homens-
memoria: ‘genealogistas’, guardides dos codices reais, historiadores da
corte, ‘tradicionalistas’ [...]. Mas também ‘chefes de familia idosos,
bardos, sacerdotes’ segundo a lista de Leroi-Gourhan, que reconhece a
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esses personagens, ‘na humanidade tradicional, o importantissimo papel de
manter a coesdo do grupo’. (LE GOFF, 2012, p. 411).

O autor baseou-se nos estudos do antropélogo britanico Siegfried Frederick Nadel,
quando, ao estudar os nupes da Nigéria, atribuiu uma distin¢éo entre dois tipos de historia:
a que se estabelece com base em critérios objetivos e universais concernentes a suas relages
e sucessao, denominada por “objetiva”, e, em contraparte, a “ideoldgica”, a qual descreve e
ordena os fatos conforme certas tradi¢Oes estabelecidas. Le Goff (2012, p. 411) acrescenta
que essa segunda historia corresponde a memoria coletiva e “[...] volta-se de preferéncia
para os ‘primodrdios do reino’.” Argumenta ainda que, nessas sociedades sem escrita, ha
especialistas da memoria, isto €, “historiadores”, guardides dos codices reais, os quais sao,
simultaneamente, os depositarios da historia “objetiva” e “ideologica”. No entanto, os chefes
de familias, sacerdotes e ancidos também participam do importante papel de guardarem a
memoria do grupo e manter a coesdo desse, conforme também anunciado por Leroi-
Gourhan.

Para Leroi-Gourhan (2002), é possivel afirmar que todo o conhecimento produzido
pelo grupo constitui o elemento vital de sua unidade e personalidade, sendo a transmisséo
desse capital intelectual a condig&o indispensavel a sobrevivéncia material e social do grupo.
Segundo o autor, essa transmissdo corresponde a hierarquia das cadeias operatdrias, isto €,
“a memoria familiar comum”, que corresponde a todos os acontecimentos materiais € morais
da vida cotidiana e que sdo inscritos na memdoria pessoal dos sujeitos durante a infancia.
Entretanto, para o autor, 0 mesmo ndo ocorre com 0 que diz respeito as praticas menos
frequentes ou excepcionais do grupo em que, nas sociedades sem escrita, eles recorrem a
mem©ria de auténticos especialistas, como os acima mencionados por Jacques Le Goff.

Embora tivessem guardides especificos da memoria, a preocupacao desses homens
agrafos néo estava em transmiti-la palavra por palavra, nem criavam diante disso estratégias
de uma aprendizagem mecanica, haja vista que a apresentavam numa dimensao narrativa,
atribuindo-lhe mais liberdade e mais possibilidades de criacdo. (LE GOFF, 2012).
Diferentemente dos povos que escreviam, cujas praticas de memorizacdo e conservacao
eram fundamentadas na reproducdo mnemaonica de palavra por palavra, para 0s povos sem
escrita, a pratica da boa memoria consistia na liberdade de criar, isto é, de rememorar 0s
fatos de maneira livre, com toques criativos do narrador, sem perder, no entanto, a esséncia
e a finalidade da transmisséo do acontecimento que estivesse sendo relembrado.

Isso ndo significa afirmar que a conservacao da memaria pelos europeus ndo poderia,
também, ser feita por um ato criador narrativo. O que ocorre é que, para os indigenas, a
memorizagdo ocorria de maneira “mais livre”, visto que, diferentemente do colonizador, a
conservacdo da memoria dava-se apenas pela oralidade, enquanto que, para os habitantes do
Velho Mundo, ela poderia ocorrer tanto pela escrita quanto pela oralidade, razdo que nos
leva a pensar que tratavam de conserva-la/transmiti-la com maior rigor da palavra.
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Em consideracdo a afirmacdo de Jacques Le Goff (2012), de que a memdria é a
propriedade de conservar certas informacGes e remete primeiramente o individuo a um
conjunto de fungbes psiquicas, permitindo-lhe atualizar impressdes ou informaces
passadas, ou reinterpretadas como passadas, podemos entender que, embora seja
inicialmente composta por experiéncias pessoais, ela assume carater coletivo pelo fato de
compartilhar essas experiéncias com o corpo social. Nas sociedades indigenas, a memoria
e/ou a conservacdo da memoria sdo elementos constituintes da organizagdo grupal, isso
porque, como se sabe, esses povos eram agrafos e todo o conhecimento construido pelo
grupo era repassado, primordialmente, por meio da fala e dos seus ritos. Ndo por acaso, 0s
velhos (lideres do grupo), sujeitos responsaveis pelo ensinamento ao grupo, tinham por
principal caracteristica a capacidade de falar por longos periodos, eram eximios oradores.
José de Anchieta, ao escrever em carta informacdes sobre a Provincia do Brasil, em 1585,
reconheceu a importancia que os amerindios davam a palavra, comparando-0s aos romanos:

Fazem muito caso entre si, como 0s Romanos, de bons linguas e lhes
chamam senhores da fala e um bom lingua acaba com eles quanto quer e
Ihes fazem nas guerras que matem ou ndo matem e que vao a uma parte ou
a outra, e é senhor de vida e morte e ouvem-no toda uma noite as vezes
tambem o dia sem dormir nem comer e para experimentar se é bom lingua
e eloguente, se pGem muitos com ele toda uma noite para o vencer e cansar,
e se ndo o fazem, o tém por grande homem e lingua. (ANCHIETA, 1988,
p. 441).

Os talentos oratorios ndo eram apenas uma condicéo para que fossem reconhecidos
como lideres; eles eram, também, um meio do poder politico e um meio de conservacao da
mem©aria grupal. 1sso porque, conforme nos atesta Moniot (1979), a tradicdo que as
sociedades sem escrita buscam manter ndo é neutra; ela permanece por meio de pessoas que
vivem em sociedade e como tal se comportam.

O valor atribuido aos talentos oratdrios implica a importancia que deveria ser dada
ao ouvir. A palavra precisava ser apreciada, encontrar lugar no coracao e na mente do outro,
a fim de que permanecesse entre as geragdes, orientando-lhes sobre como seguir a vida que
seus ancestrais tiveram. Os lideres das aldeias passavam horas seguidas falando de seus
antepassados. De madrugada, no raiar do dia, a primeira coisa a fazer era sair de casa em
casa levando orientacGes ao grupo que ndo resignava a ouvi-lo atentamente. Conforme
explicou o Padre Ferndo Cardim:

[...] e pelas madrugadas ha um principal em suas ocas que deitado na rede
em espago de meia hora lhes prega, e admoesta que vdo trabalhar como
fizerdo seus antepassados, e distribui-lhes o tempo, dizendo-lhes cousas
que hdo de fazer, e depois de alevantado continua a pregacao, correndo a
povoagdo toda. (CARDIM, 1980, p. 89).

Jean de Léry (2007, p. 220) escreveu sobre o quanto apreciavam a palavra, pois eram
bons ouvintes: “Lembro mais uma vez que os selvagens ndo costumam interromper 0s
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discursos de ninguém, por isso me ouviram atentos pelo espaco de meia hora proferindo
apenas de quando em quando a sua interjeicdo: Teh.”'! Tal qual os chefes amerindios, Léry
também se preocupou em pregar-lhes pelo mesmo espaco de tempo sem que fosse
interrompido. O ouvir constituia o ato necessario para que a memoria pudesse durar. Repetir
continuamente a oratéria era condicdo fundamental para que a memdria do grupo fosse
absorvida. Indigenas e europeus tinham consciéncia de que a repeticdo era um forcoso
exercicio mnemdnico sem o qual a permanéncia do grupo, sobretudo para os indigenas,
estaria ameacada. Contudo, diferentemente dos europeus, esse exercicio ndo era condi¢do
fundamental, uma vez que os oradores amerindios mantinham a liberdade no falar, ou seja,
nédo se preocupavam em transmitir o fato sempre da mesma forma.

A formacdo da memoria coletiva dos amerindios esta, sobretudo, presente na
concepcao que tinham da guerra e da sede por vinganca, mas também se apresentava em
suas concepgoes religiosas € em seus medos. Na carta que escreveu “sobre as coisas naturais
de Sdo Vicente”, o Padre Anchieta preocupou-se em descrever minuciosamente as coisas da
terra. Dentre as descri¢fes da fauna, da flora, dos costumes nativos, o padre faz mengéo ao
temor dos indios de seres sobrenaturais que viviam pelas florestas. Embora acuse serem
“demonios”, € notorio que esses elementos, ainda hoje existentes no imaginario do povo
brasileiro, correspondiam a uma memoria transmitida entre 0s povos. Nota-se:

E’ cousa sabida e pela béca de todos corre que ha certos demonios, a que
0s Brasis chamam corupira, que acometem aos Indios muitas vezes no
mato, déo-lhes acoites, machucam-os e matam-o0s. Sao testemunhas disto
0s nossos Irmaos, que viram algumas vezes os mortos por eles. [...]

H& tambem nos rios outros fantasmas, a que chamam Igpupiara, isto €, que
moram n’agua que matam do mesmo aos Indios [...]

H& tambem outros, maxime nas praias, que vivem a maior parte do tempo
junto do mar e dos rios e sdo chamados boetata, que quer dizer ‘cousa de
fogo’. (ANCHIETA, 1988, p. 138).

“Pela boca de todos corre”: com essa expressao, ¢ possivel observar a importancia
dada pelos indigenas a transmissdo de seus costumes por meio da oralidade. Os mitos, 0s
canticos, as crencas, tudo, enfim, passava pela “boca” e corria entre os demais.

A perpetuacdo dessa memoria coletiva é também possivel de ser notada em seus
mitos de origem. Segundo Le Goff (2012), as cosmogonias primitivas foram, por vezes,
complementadas por cataclismos cdsmicos, tais como tremores de terra, desabamentos e
epidemias; porém, os mais frequentes estdo relacionados aos mitos do diltvio, fato que
também é observado entre as narrativas dos povos indigenas da Ameérica.

Jean de Léry narrou o mito diluviano contado pelos indigenas e, embora tenha
reconhecido a semelhanca com o das Escrituras Sagradas, ndo o reconheceu como verdade,
justificando o fato de o mito apresentar caracteristicas diferentes das do mito cristao, ou seja,
do mito original, por lhes faltar o conhecimento da escrita.
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Celebram ainda em suas cangdes o fato das aguas terem transbordado por
tal forma em certa época, que cobriram toda a terra, afogando todos os
homens do mundo, a exce¢do de seus antepassados que se salvaram
trepando nas arvores mais altas do pais. Este Gltimo ponto, que muito se
aproxima das Santas Escrituras, tive a oportunidade de ouvir inimeras
vezes. E verossimil que de pais e filhos ouvissem contar alguma coisa do
dilavio universal e do tempo de Noé e tiveram deturpado a verdade, como
habito que é dos homens; e isso, é tanto mais natural, quanto, como vimos,
ndo tendo nenhuma espécie de escritas, dificil se Ihes torna conservar a
pureza dos fatos ao transmiti-lo [...]. (LERY, 2007, p. 216).

Um relato semelhante € narrado por Nébrega na carta enviada ao Padre Azpilcueta
Navarro, seu mestre em Coimbra, em 1549. Acerca da cosmogonia indigena, sobre a qual 0s
nativos atribuiam a origem de seu povo, escreveu'?: “Sabem do dilivio de No¢, bem que
ndo conforme a verdadeira historia; pois dizem que todos morreram, excepto uma velha que
escapou em uma arvore.” (NOBREGA, 1988a, p. 91, grifo nosso). Em outra carta escrita no
mesmo ano, em que apresenta informacdes gerais sobre a terra, ao falar sobre os “indios”
Carijés e Goyanazes, prossegue afirmando a presenca da memoria: “Tém memoria do
diltvio, porém falsamente, porque dizem que cobrindo-se a terra d’agua, uma mulher com
seu marido subiram em um pinheiro e, depois de mingoadas as aguas, se desceram, e destes
procederam todos 0os homens e mulheres.” (NOBREGA, 1988b, p. 100-101, grifo nosso).

As narrativas apresentadas, implicitamente, como a fala de Léry ou, explicitamente,
como a de Nobrega, transparecem a forte presenca de uma memdria nas comunidades
indigenas. “Sabem do diltvio” e “tém memoria do diluvio” expressam que esses grupos
apropriaram-se do mito e o repassaram entre as geracdes. Apesar desse reconhecimento, a
mem©aria indigena é compreendida como impura, falsa, confusa, mesmo diante da
semelhanca com a narrativa crista.

Em 1584, ao escrever sobre “Informagao do Brasil e de suas Capitanias”, Anchieta
também descreveu o conhecimento do mito por parte dos indigenas e atribuiu a narrativa
confusa ao fato de passarem de boca em boca ou, nas proprias palavras do padre, de mdo em
mé&o:

Tém alguma noticia do dilivio, mas muito confusa, por lhes ficar de méao
em méo dos maiores e contam a histdria de diversas maneiras. Também
Ihes ficou dos antigos noticias de uns dois homens que andavam entre elles,
um bom e outro mau, ao bom chamavam Cumeé, que deve ser o apostolo S.

Tomé, e este dizem que lhes fazia boas obras mas ndo se lembram em
particular de nada. (ANCHIETA, 1988, p. 340, grifo nosso).

Ainda que os mitos fossem preservados na memdria coletiva do grupo, os jesuitas
viram a necessidade de adapta-los aos conteidos cristdos europeus, ou seja, de ensinar-lhes
a verdadeira historia. O padre Vicente Rodrigues (1988, p. 160), ao explicar sobre o seu
trabalho missiondrio na colonia, em 1552, afirmava: “[...] explico a creagdo do mundo, a
incarnacdo do Filho de Deus, e o dilavio, do qual tém elles noticia pela tradicdo de seus
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ascendentes e ainda fallo do dia de juizo, de que muito se admiram por ser cousa em que
nunca ouviram falar.”

José de Acosta (1590) preferiu ndo dar importancia a explicacdo indigena sobre as
suas origens. Ao contrario dos relatos anteriores, ele viu na “confusa” interpretagdo a
possibilidade de, em vez de um dilGvio universal, conforme consta nas Escrituras, ter
ocorrido uma espécie de inundacdo particular. O padre ndo negou a existéncia do fato,
embora tenha duvidado de que pudesse ser 0 mesmo evento da historia biblica:

Saber 0 que 0os mesmos indios sabem contar de seus principios e origem
ndo € coisa que importa muito, pois mais parecem sonhos [...]. Ha entre
eles noticias comuns sobre o dildvio, mas ndo se pode bem determinar se
o dilavio a que se referem € o universal, que conta a divina escritura, ou se
foi algum outro dilGvio, ou inundacdo particular das regiGes em que
moram: mas de que essas terras, homens espertos dizem que se veem sinais
claros de ter havido alguma grande inundagéo. (ACOSTA, 1590, p. 82).

E importante retomarmos a afirmacdo de Le Goff, de que a memdria transmitida
pelas sociedades sem escrita ndo implica necessariamente que ela seja comunicada palavra
por palavra. A memoria coletiva dessas sociedades raramente utilizava-se de processos
mnemotécnicos e, por isso, funcionavam segundo uma reconstrucdo generativa e nao
conforme processos mecéanicos de memorizacdo. (LE GOFF, 2012). Os homens-memoria
personificados nas figuras dos pajés tinham por compromisso manter viva a origem do seu
poVvo, Seus mitos, suas crengas e suas técnicas, ainda que sua difusdo fosse mais criadora do
que repetitiva. Razdo, para Le Goff (2012), que emerge da vitalidade da memoria entre os
pOVOS sem escrita.

Caracteristica das sociedades agrafas, a tradicdo oral é constituida pelos mitos,
crengas e historias. E, portanto, o registro da memoria e instrumento de transmissio de sua
cultura. (SILVA; FREIRE, 2009). Até a chegada dos colonizadores, as comunidades
amerindias mantiveram-se organizadas pela oralidade. As relacbes sociais por elas
estabelecidas ocorriam por meio da troca de experiéncias e dos saberes acumulados e
preservados pelos ancidos. A palavra constituiu um importante elemento utilizado pelos
amerindios na educacdo de seus filhos. Por meio dela, criaram seus mitos e ritos,
estabeleceram as relagdes grupais e mantiveram a memoria coletiva do grupo, repassando-a
para a tradicdo oral.

CONSIDERACOES FINAIS

O pouco que ficou da memodria indigena foi aqui rememorado a partir do olhar do
outro, ou seja, uma evocacao tendenciosa e nem um pouco imparcial. As fontes documentais
estdo permeadas pelo olhar dos religiosos, olhares impregnados de valores cristdos europeus,
penetrados por um pensar eurocéntrico, racionalista e humanistico, ou seja, documentos
carregados de ideologias, que foram elaborados por homens de seu tempo. Cabe, portanto,
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buscar nas entrelinhas dos documentos as memorias e as historias que nao foram desveladas.
Tarefa laboriosa, uma vez que as memdrias de um grupo podem ser manipuladas,
modificadas, reduzidas ou até extirpadas, a depender da forma como se faz o registro e dos
interesses daqueles que detém o poder e que se consideram na sua cultura como superiores.
Dai, a necessidade de uma maior inclinacdo sobre as fontes, quando somente novos olhares
poderdo revelar mais sobre a tematica indigena, muito embora saibamos que essa
rememoracao serd sempre lacunar porque muito se perdeu com 0s nativos.

Ao iniciarem seu mister no Brasil, os religiosos acharam que a missao religiosa seria
uma tarefa sem grandes dificuldades, ja que comparavam os indigenas a papéis em branco
em que poderiam registrar os ensinamentos da fé cristd. A experiéncia missionaria mostrou,
no entanto, que a tarefa ndo seria fécil, posto que as diferencas culturais entre os indigenas
e 0S missionarios europeus eram bem maiores do que se havia imaginado. Exemplo claro
dessa afirmacgdo pode ser observada no campo da religiosidade. Por mais que tentassem
negar tracos de religiosidade entre os indigenas, os religiosos constantemente se enganavam.
Isso fica evidente quando, em muitos de seus relatos, expunham os rituais amerindios, a
influéncia dos pajés, entre outros, mostrando que, embora cultuassem divindades diferentes,
os amerindios ndo eram desprovidos de crencas no campo da religiosidade.

A partir dessa constatagdo, surgiu um grande desafio para os religiosos, que seria a
conversao dos indigenas ao cristianismo. Embora trabalhassem com afinco, os missionarios
logo perceberam que ndo seria tdo facil obter o éxito almejado no labor catequético, e que
os indigenas nao eram “tabulas rasas”, como haviam imaginado a principio. Para resolver o
reves, eles deveriam sair de aldeia em aldeia pregando a “verdadeira santidade” e, para isso,
deveriam agir dando énfase ao ensinamento da doutrina e, em segundo plano, e ndo menos
importante, visando mudancas de costumes dos nativos. Isso porque o modo de vida dos
povos indigenas foi reconhecido pelos colonizadores como selvagem. Essas criaturas
“bestiais” e “sem salvagdo” necessitavam da “compaixao crista”. A mudan¢a do modo de
vida indigena, o ensinamento de outros valores, significaria a mudanca dos seus costumes
para uma cultura letrada, dominante. Seria, em outras palavras, a complexa alteracdo no
modo de guerrear, de constituir familias e de educar os seus filhos.

A forcada convivéncia com o europeu alterou aspectos fundamentais da cultura e
obrigou as comunidades amerindias a criarem novos ritos e novas formas de vivenciar e
socializar as suas memarias. No contexto colonial, foi possivel presenciar a confluéncia de
memdarias amerindias e europeias; a primeira, fundamentada nos mitos e cerimonias
indigenas, e a segunda, cristalizada pelo cristianismo e todo o imaginario cristdo com seus
anjos e deménios em um processo de destruicdo dialética do conquistado pelo conquistador.
O projeto colonizador portugués esteve intrinsecamente associado ao apagamento e, na
impossibilidade disso, a manipulacdo e reconstru¢do da memoria indigena a qual os jesuitas
insistiam em negar e, no entanto, implicitamente, permanecia presente em suas cartas.

Por intermédio das cartas analisadas, foi possivel constatar que, se quisessem lograr
sucesso com 0s novos cristdos, os religiosos teriam que fazer novas remodelagfes na
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pedagogia catequética, adaptando ou vinculando novas praticas para atender e penetrar no
novo universo que se descortinava diante de seus olhos. A partir dai, os religiosos se
apropriaram de recursos culturais e simbolicos que faziam parte do universo indigena, em
maior ou menor grau de deturpacdo de seus significados originais, para que a difuséo dos
conceitos cristdos fosse efetivada. Seu conhecimento de mundo, seus gostos, seus medos
foram utilizados para facilitar o processo de converséo.

Os escritos apontam-nos que dessas remodelacbes efetuadas pelos religiosos
emergiram aproximacfes entre as manifestacdes religiosas amerindias e os elementos
cristdos. Estratégias sincréticas, que muitas vezes cumpriram seus designios, ou seja, a
conversdo. Mas, por outro lado, penetraram e modificaram a meméria dos grupos indigenas.
E preciso deixar claro que fizeram isso diante da dificuldade de extirpa-la, pois esse era o
verdadeiro desejo dos religiosos. A cultura amerindia foi, assim, progressivamente
transformada. Os dogmas e preceitos cristdos introduzidos naquele universo simbolico
modificaram suas crengas e costumes, alterando sua maneira de viver, assolando suas
mem@rias, antes preservadas pela tradicdo oral e mantidas pela coesdo do grupo. Uma
mem©ria coletiva que foi, por longos anos, o fio condutor que manteve viva a busca pelo
“bom lugar”.
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Notas

! Parte deste estudo foi publicado, como resumo simples, nos anais do VI Congresso Nacional de
Educacdo-CONEDU (2019).

2 Ronaldo Vainfas apresenta-nos um trabalho sobre Colonialismo e Idolatrias indigenas no mundo
colonial Ibérico, no qual, inicialmente, discute as diferentes concepc¢des que passou o discurso dos
colonizadores ibéricos acerca das idolatrias. Embora esteja se referindo aos povos pré-colombianos,
podemos, nesse contexto, fazer uso de uma das concepc¢des de idolatria apresentada por Vainfas,
em que ela é tomada pelo discurso colonialista como a expressao da adoracao/culto a idolos eivada
por sacrificios humanos e, por vezes, antropofagicos, dirigidos por sacerdotes, feiticeiros e
carregada de juizos morais e estigmas diabolizantes. (VAINFAS, 1990/1991). ManifestacGes que,
apesar das especificidades, também compartilnavam os indigenas da América Portuguesa.

® Embora seja um tipo de ceriménia relatada em diversas cartas jesuiticas, por ser a pioneira,
optamos por mencionar a carta de Manoel da Nébrega, escrita em 1549. O relato pode ser visto,
também, na carta de 1551, escrita pelo irm&o Pero Correa aos jesuitas que estavam na Africa (Cf.
Cartas Jesuiticas Il). Cronistas relatam as mesmas praticas, a exemplo de Lery (2007).

* Palavra que ora designava os cantos e dancas dos Tupinamba, ora o espirito que falava pela voz dos
pregadores foi evidentemente assimilada pelos portugueses. Ainda que os ultimos aludissem as tais
cerimoOnias indigenas como “santidades”, ndo resta diivida de que os indigenas passaram a usar a
expressdo para designar alguns tracos de sua religiosidade, agindo por analogia com o catolicismo.
(VAINFAS, 1990/1991).

> A santidade descrita na carta é aqui analisada enquanto ritual. No entanto, Vainfas (1995) apresenta
um estudo dessa santidade enquanto ritual e, posteriormente, enquanto movimento.

® O conceito “pajé” esta sendo trabalhado em sua totalidade, ou seja, ele engloba os diferentes lideres
indigenas, assim como é tratado em muitos documentos jesuiticos. O pajé como lider e que detinha
poderes religiosos e politicos (chefes, feiticeiros, curandeiros, caraibas). Em muitas tribos, havia mais
de um lider. Entretanto, é importante considerar que, para os Tupinamba, havia uma espécie de
“divisdo” entre os lideres indigenas. Héléne Clastres busca estabelecer a diferenca entre os pajés,
Xamds propriamente ditos, curadores do mal, e os Caraibas, autoridade muito maior, que tinham a
capacidade de convencer o grupo e lhe fazer acreditar que eram profetas. O prdprio Ferndo Cardim
apresenta a distin¢do ao afirmar que os indigenas consideravam os xaméas como o0s curadores de suas
enfermidades, mas sem poderes sobrenaturais; diferentemente, os Caraibas faziam coisas estranhas a
natureza e tinham dons proféticos. Esses recebiam o titulo de Santidade e, por isso, eram venerados
e temidos. (CARDIM, 1980; CLASTRES, 1978). Nas descri¢des das cerimonias, 0s cronistas e
padres referem-se a figura do grande Xam4, isto ¢, o Caraiba. Sobre os Caraibas, ver Léry (2007).
Sobre A hierarquia dos xamas, ver Clastres (1978). Cabe destacar que a palavra “caraiba” também
fora utilizada pelos Tupinambé do litoral para denominarem inicialmente os brancos portugueses, por
Ihes apresentarem coisas maravilhosas (armas, navios e outros instrumentos). Os jesuitas também
foram chamados pelos indigenas de caraibas, provavelmente em raz&o do impacto da agéo catequética
e do animo fervoroso das pregacOes inacianas. Tais fatores fizeram os Tupinamba atribuirem aos
recém-chegados o nome de caraibas por associarem as “maravilhas” que eles traziam aos poderes
extraordinarios dos homens especiais da sua cultura, os seus caraibas. (ANCHIETA, 1988;
VAINFAS, 2000).
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" Clastres (1978) aponta dois tipos de movimentos que, embora confundidos sob o termo Gnico de
“messianismo”, apresentaram caracteristicas distintas: os movimentos de carater exclusivamente
religioso, denominados pela autora de movimentos proféticos (a busca da Terra sem Mal), e outro
unicamente politico (resisténcia aos espanhois ou aos portugueses). Ambos tinham os Carais como
autores principais. Nesse contexto, abordaremos os movimentos proféticos dos Tupinamba.
Tradicdo oral compreendida por tudo o que se transmite pela boca e pela memoria. Pode ser um
saber difuso em cada sociedade, transmitido amplamente pela educacdo e em favor das
circunstancias praticas da vida; conhecimentos especializados, porém néo sujeitos a uma forma fixa
de expressao nem socialmente reservados, podem, entretanto, ser a realidade de um ndmero mais
restrito de pessoas, que serdo, a esse respeito, os informadores privilegiados. (MONIOT, 1979).
Né&o podemos deixar de considerar que na Europa do século XVI, grande parte da populagdo nao
sabia ler, e os que sabiam tinham pouco acesso a escrita. Dessa forma, a transmissdo da memoria
dos grupos era transmitida, também, por meio da oralidade. As atividades mnemonicas foram
amplamente utilizadas pela Igreja como estratégias (imagem e oralidade) de converséo e doutrina.
Nesse sentido, referimo-nos aos europeus letrados que chegaram a América Portuguesa, sobretudo
0s cronistas, bem como os missiondrios jesuitas e de outras Ordens Religiosas.

10 Nessa discussdo, tomamos de empréstimo o conceito de “memoria étnica/coletiva” apresentado
por Jacques Le-Goff. Quando falamos da memdria dos grupos indigenas, referimo-nos a uma
memoria transmitida, por meio da oralidade, entre os individuos de um mesmo grupo.

1 The, Tho: expressdes utilizadas pelos Tupinamba como interjeicdes de espanto.

12 Segundo Serafim Leite, a narracdo do dilvio aparece de distintas formas na Etnologia indigena
brasileira: “Ha pelo menos cinco: a dos Tupi, a dos Caxinud, a dos Padauiri, a dos Bororo ¢ a dos
Pamari”. Junto a essa tradicdo, associa-se a lenda de Zumé (Thomé): “Nobrega assinala essa crenga,
0 que levou erradamente alguns a supor que foram os Padres os autores da lenda. Esta provado que
a tradicdo de Zumé é anterior a chegada dos jesuitas.” (LEITE, 2004, p. 231).
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