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144 Fernandes

De 1582 a 1585, o jesuita Cristévao de Gouveia atuou como padre
visitador da Companhia de Jesus na América Portuguesa. Designado pelo Geral
Claudio Aquaviva, sua tarefa era a de aconselhar os religiosos, ditimindo suas
duvidas, renovando votos, enfim, garantindo a continuidade da Missdo do
Brasil diante de possiveis impasses gerados pelo encontro com os amerindios.

Em sua viagem pela colénia visitando vilas e fazendas, mas, sobretudo,
aldeamentos, o jesuita teve como companheiro o padre Fernido Cardim que se
encarregara de registrar a experiéncia em terras brasilicas. Esse registro,
nomeado Narvativa epistolar de uma viagem ¢ missdo jesuitica' se tornou documento
para uma reflexdo acerca das relacdes entre colonizadores e colonizados e
viabilizou a proposi¢io de que esses agentes produziram, juntos, um novo
cédigo cultural dentro da situagio colonial, a que denominei de colonialidade.? O
presente texto focaliza o inicio das visitas quando, depois de restabelecidos da
viagem atlantica, partem da cidade de Salvador para uma visita aos aldeamentos
da capitania da Bahia.

Apbs a renovagdo dos votos dos sacerdotes do colégio em Salvador,
organizou-se uma comitiva composta de indios e padres para ir ao encontro
daquelas ‘Aldeias’ criadas por jesuitas. 3 Participavam dela nio apenas os

religiosos recém-chegados da Europa, mas também os zapyaras.

'Todas as aspas duplas utilizadas no texto, salvo indica¢io contraria, referem-se a Narrativa. Cf.
(CARDIM, 1980).

2Cf. Fernandes (1995). E necessario indicar que a formulagio do termo colonialidade antecede a
expressio ‘colonialidade do poder’ disseminada por Walter Mignolo (2003), com a qual mantém
estreita relagdo. Deste modo, ainda que a problemadtica apresentada por Mignolo tenha
reconhecimento internacional, a proposi¢io apresentada na dissertacio nio derivou dela.

3 Considero necessaria uma distingio de nomenclatura entre aldeias e aldeamentos, em que as
primeiras representam organiza¢des propostas pelos amerindios e os udltimos, organizacdes
constituidas pelos colonizadores — nesse momento da colonizagio, eminentemente por jesuitas.
Entretanto, como os aldeamentos foram nomeados pelos jesuitas como Aldeias, por vezes
utilizarei o termo identificando com maiascula o fato de se referirem aquelas constituidas pelos
religiosos. Uma discussio acerca da nomeagio estd em Luiz Felipe Alencastro (2002).
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Cardim escreve um termo indigena. Nao é o primeiro, mas o vejo
marcando um novo momento no documento. Como a porta de entrada para a
alteridade, o uso de #gpyara define uma divisa: até entdo a diversidade do clima,
da geografia e até mesmo do convivio com os indios era vivida na “cidade d'El
Rei”, onde residiam “os Srs. Bispo, governador, ouvidor geral, com outros
oficiais e justica de sua Majestade” (CARDIM, 1980, p. 144), ou seja, onde a
diferenca poderia ser reduzida pelos reconhecimentos oriundos do esfor¢o
colonizador. Entretanto, ainda que fossem espagos construidos pelos jesuitas,
os aldeamentos exibiam em seu contingente, casas e cotidiano a intensidade da
diferenca pela presenca indigena: eram lugares onde os recém-chegados
passavam a depender dos ‘padres moradores’ — aqueles definidos por Cardim
como tapyaras - para que os conduzissem e traduzissem. Pode-se pensar que a
distancia entre a cidade e o aldeamento se equivale na diferenca entre jesuitas:
os padres ja ndo eram mais iguais, pois a vivéncia na colonia junto 2 alteridade
indigena os havia distinguido.

E interessante percebermos que o uso de termo por Cardim assume
duas referéncias imediatas. A primeira de instru¢do a outros jesuitas, pois sua
escrita se definia nas regras epistolares que faziam da Companhia de Jesus uma
unidade,* e a segunda de imersio naquela experiéncia, pois redigindo ao fim da
jornada e esclarecendo aos companheiros europeus, ele mesmo ji se
transformara em zapyara. Genericamente, a experiéncia na colonia diferenciava
os jesuitas e, especificamente, ela ja atingira Cardim.

Eram 40 homens a percotrrer as sete léguas que separavam a cidade da
Bahia - Salvador - da Aldeia Espirito Santo. Os padres recém-chegados

atravessavam a cavalo matas e rios, enquanto os padres moradores iam a pé,

4 . . A . . . P ;. . ~ . ’
Ratifico a importancia da epistolografia jesuitica como estratégia axial na formacio dos jesuitas ¢
em seu sentido de organicidade interna. Para o tema ver Alcir Pécora (1999).
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como os indios. Somente Cristévio de Gouvea viajava acomodado numa rede
carregada alternadamente por pares de indigenas.

Mundo de ‘“tios caudais e frescos bosques de altissimos arvoredos”
(CARDIM, 1980, p. 145): a natureza prédiga imprimia sensacdes e a de
abundincia era a mais forte. Descrever o ambiente exigia que as palavras
multiplicassem sua forca e os adjetivos se avolumavam: “muitos”, “caudais”,
“altissimos”, “cheios”. O deslumbramento que deriva dessa indicacdo de
riqueza se constitui, porém, além daquilo que se vé: é preciso considerar as
palavras de Cardim também como metaforas para a potencialidade do trabalho
missionario. A ideia de natureza, aqui, estrategicamente também envolve os
homens - a chegada ao aldeamento diz de #ndios e bosques -, pois ao
considerarem a natureza como algo bruto que sera lapidado, os religiosos
acabam por estabelecer um patamar para sua acio, cabendo aos cristios o dever
de cristianizar os homens que nio teriam sido iluminados pela luz do saber.
Constroéi-se, assim, o lugar do jesuita nesse Novo Mundo.

“Escondidos em um fresco bosque”, ou seja, misturados a natureza,
meninos indios “cantavam vdrias cantigas devotas” (CARDIM, 1980, p. 145).
O empenho transformador dos religiosos ja comegara. Em meio ao
estranhamento, algo reconhecivel aos olhos, ou melhor, aos ouvidos de quem
chegava. Poder-se-ia dizer que conquistavam vitorias. Mas setia simplesmente
isso?

Em meio as cantigas devotas os cunumis - outro termo indigena
registrado por Cardim - levantavam flechas ¢ davam urros guerreiros,
recobertos com pintura corporal. Alfred Métraux j4 mencionara a sauda¢io
agressiva citando outro texto do préprio Cardim e fazendo uma analogia a
outros modelos de recepcio indigena (METRAUX, 1950, p. 308). Se a pratica

nativa ndo ¢é esquecida e se mistura a pratica catdlica, pergunto-me de que
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maneira elas se ordenam. Sera que o sentido de cristianizagdo estava se
efetuando de acordo com a expectativa dos religiosos?

Sdo os meninos que fazem a saudacdo. Segundo relatos coligidos por
Métraux, entre os Tupinambas, as mulheres permaneciam afastadas de
determinados festejos, mas os meninos participavam desde bem pequenos.
Posso supor, entdo, que os padroes nativos continuavam a reger atitudes.

E o que dizer do cantar? Pratica articulada a louvores tanto entre
jesuitas como entre indigenas, poderia ser facilmente interpretada como
conquista catequética pelos religiosos, entretanto, resta a pergunta: tais cantos
ocupam o mesmo lugar social e a mesma fung¢do para os dois grupos? Louvar
passaros, facanhas e mortos dentro do universo indigena seria o mesmo que
louvar a Deus, nos parimetros catélicos? Sé o fato de lembrarmos que a cultura
indigena é eminentemente oral e a europeia processa seu centramento na
palavra escrita’ ja relativiza os estatutos de tal pratica, pois, enquanto para os
ultimos basta recorrer a uma pauta com letra e melodia, para os primeiros a
capacidade de compor e guardar as cangbes reveste os individuos de
particularidades, distinguindo-os socialmente. A diferenca entre os critérios de
valor pode ser presumida quando sabemos, por exemplo, que os bons
tocadores indigenas poderiam gozar de privilégios quando aprisionados por
inimigos, as vezes escapando até a morte.

A percepcio da diferenca, porém, sucumbia a interpretacio que se
almejava: mesmo em “terras estranhas”, “debaixo de tais bosques”, “tudo
causava devocio”. E conveniente adequar o canto a um sinal do caminho
missionario. As adequa¢bes na compreensio nao se esgotam: “nem faltou um
anbangd, diabo, que saiu do mato (...). A esta figura fazem os indios muita festa

por causa da sua formosura, gatimanhos e trejeitos que faz: em todas as suas

’ Observo aqui uma énfase cultural, respeitando a for¢a da oralidade na Europa do século XVI.
Cf. (LIENHARD, 1993).
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festas metem algum diabo, para ser delas bem celebrada” (CARDIM, 1980, p.
145).

Fazendo uso novamente da palavra tupi, Cardim se apressa em
designar o diabo. Mas anhangi é diabo? Num trabalho de 1956, o Padre A.
Lemos Barbosa afirma que na maioria dos casos “traduziam-se novos conceitos
por palavras tupis, que tivessem com eles alguma semelhanga, embora vaga.
Estendia-se-lhe apenas a significagao” (LEMOS BARBOSA, 1957). Os jesuitas
precisavam agir, e em nome dessa agdo, classificavam, ou seja, se apropriavam
de dados que seriam decodificados e organizados segundo referenciais de sua
propria cultura. Desta maneira, como atesta Métraux, um simples espirito da
mata poderia ser promovido, pelos missionarios, a dignidade de diabo.

Tal simplificacio gera uma correspondéncia negligente ao universo
indigena e acaba construindo marcos outros. Vejamos. Justificava-se a festa
feita ao espirito por sua “formosura, gatimanhos e trejeitos”, dando uma alusio
de graca e positividade que contradiz o horror que os indios demonstravam
diante de anhangd. Nesse caso, talvez fosse mais adequado interpretar a festa aos
génios da mata celebrada pelos indios como potlarch (MAUSS, 1974, p. 64-65),
onde eles esperariam ‘comprar’ a paz. Tal compreensio permite, por exemplo,
justificar a constancia da presenca diabdlica nas festas assinalada por Cardim,
pois haveria uma necessaria contraprestagao.

Porém, adequada ou nio a teoria do potlatch, desdobra-se do fato a
construcdo de referentes diversos entre indios e jesuitas. E interessante pensar
nas derivacoes dessa diversidade, pois tais referentes se tornam suporte patra
futuras compreensoes, conduzindo a progressivos equivocos culturais. Por mais

paradoxal que pareca, tais equivocos — indicios de distincias - indicam uma

<A célera dos espiritos podia ser refreada pelas oferendas, visto como, as vezes, o diabo “os
mata nos matos a pancadas, ou nos rios e, porque nao lhes faga mal, em alguns lugares medonhos
e infamados, quando passam por eles, lhe deixam alguma flecha ou penas ou outra coisa como
por oferta” (METRAUX, 1950, p.139).

Didlogos, v. 16, n.1, p. 143-177, jan.-abr./2012.



Nas ‘Aldeias da Bahia’: negociagdo cultural no século XVI 149

circunstincia de aproximagdo gradativa entre tais homens, pois juntos eles
experimentavam um mesmo caldo de recriagbes mutuas. Acredito que
justamente as experiéncias conjuntas da diferenca estabeleciam, na sua combinagio, a
formagio de um discurso colonial, onde os parimetros originais sao alterados, re-alocados,
fundindo-se num novo arranjo. A identificacio anterior do uso por Cardim do termo
tapyara talvez sirva de exemplo dessa leitura que nio resgata, reinventa.

A festa, entretanto, mal comecara. O burburinho dos meninos
introduzia o cerimonial onde os morubixabas - principais - se dirigitiam aos
recém-chegados para prestarem-lhes sua homenagem. Os indios fazem sua
saudacgdo, o ereiupe, e beijam as maos dos padres, recebendo a béncio. Signos
desse discurso novo que se forma. As praticas anteriores - ereiupe no caso
indigena, beija-mio no caso europeu - somam-se s NOVas €, mesmo que nao
fossem correspondentes, acabanm determinando um novo texto significativo sobre o quas
0s atores representans.

As mulheres, responsaveis pela saudacio lacrimosa, se manifestam
imediatamente apés. Seu ereiupe é dizer em portugués “louvado seja Jesus Cristo”,
com as maos levantadas aos céus. Simetricamente a participagdo exclusiva dos
meninos no primeiro momento, sugerindo a manutencdo do padrio nativo,
creio poder interpretar o mesmo, ainda que o gesto feminino fosse
acrescentado do gesto jesuitico. O préprio Cardim descreve a saudagido
lacrimosa, ou seja, em seu contato nio houve abandono do habito anterior.

A comogio envolve toda a aldeia que acompanha os visitantes em
procissdo até a igreja onde sera feita oracdo. Em seguida o padre solicita que
seja feita uma pregacdao — “uma fala” - em tupi. As concessées e acréscimos sdo
reciprocos.

Com a noite sobrevém o ‘dever de palavra’ do chefe:’

7 As liderancas indigenas, chefes e pajés assumem o compromisso de expressar o desejo e a
ordem comuns, ou seja, assumem um ‘dever de palavra’. Cf. (CLASTRES, 1978. p. 100).
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aquela noite os indios principais, grandes linguas, pregavam da
vida do padre a seu modo, que é da maneira seguinte: comegavam
pregar de madrugada deitado na rede por espaco de meia hora,
depois se levantam, e correm toda a aldeia pé ante pé muito
devagar, e o pregar também ¢ pausado, freimatico, e vagaroso,
repetem muitas vezes as palavras por gravidade, contam nestas
pregacoes todos os trabalhos, tempestades, perigos de morte que
o padre padeceria, vindo de tio longe para os visitar, e consolar, e
juntamente os incitam a louvar a Deus pela mercé recebida, e que
tragam seus presentes ao padre, em agradecimento.

Nio se pode esquecer que se estd num aldeamento, num lugar
instituido pelos jesuitas. Ao recordarmos que os religiosos impdem uma rotina
propria e que sio os mentores da festa, melhor dimensionamos a forca da
manutencao de tal pratica. O modus vivendi e a hierarquia nativa sio mantidos.

Sdo os principais que, identificados como “grandes linguas”,
comandam agora a recepcio. “Falar é para o chefe uma obrigacdo imperativa, a
tribo quer ouvi-lo: um chefe silencioso nao é mais um chefe” (CLASTRES,
1978, p. 107). Os indios subvertem o agrupamento colonizador, o lugar ¢ a
situacdo do aldeamento e reinventam-se como indios.8

Essa reinvenc¢do é mais contundente do que os jesuitas podem supot.
Como parte da comemoracdo que revela conquistas de almas, os religiosos
poderiam imaginar uma alianca onde, “a seu modo”, aqueles homens

compartilhavam. Mas...

O que diz o chefe? O que é uma palavra de chefe? E | antes de
mais nada, um ato ritualizado. Quase sempre o lider se dirige ao
grupo quotidianamente, ao amanhecer ou ao crepusculo. Deitado
em sua rede ou sentado perto do fogo, ele pronuncia com voz
forte o discurso esperado. E sua voz, certamente, tem
necessidade de poténcia, para chegar a ser ouvida. Nenhum

¥ A ideia de reinvencio aqui ndo equivale a etnogénese como apresentada por Jodo Pacheco de
Oliveira, mas ao ‘consumo astucioso’ de que fala Michel de Certeau, onde ‘a forga da diferenca’
se mantém no contato com alteridades. E afirmacio da liberdade de apropriacio por parte dos
indios. Cf. Jodao Pacheco Oliveira (2004) ¢ Michel de Certeau (1994).
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recolhimento, com efeito, quando fala o chefe; ndo ha siléncio,
cada qual tranqiilamente continua, como se nada houvesse, a
tratar de suas ocupacées. A palavra do chefe ndo ¢ dita para ser
escutada.(...).

E num sentido, elas (as pessoas) nido perdem, por assim dizer,
nada. Por qué? Porque, literalmente, o chefe ndo diz, muito
propriamente nada. Seu discurso consiste, ao essencial, em uma
celebracdo, muitas vezes repetida, das normas da vida tradicional
(CLASTRES, 1978, p. 108).

A pratica, mais do que representar aliancas, significatia um profundo
retornar a si mesmo. O gesto do chefe é, sobretudo, ritnal. Seu discurso na
verdade ndo ¢é seu, mas da tribo e sintetiza: todas as coisas permanecem em seu
lugar. Talvez sobressaisse aos europeus que o tema de pregacio era a vida do
padre e, como tal, a saudagdo caberia numa ordem panegirica de ‘vida dos
santos’, na busca da exemplaridade a eles tdo cara. Mas, provavel é que, para os
indios, o tema fosse secundario, sendo assim, onde os jesuitas imaginam vitéria,
imagino embate cultural através da religido.

Confronto. A procissdo, a oracao na igreja, o canto do Te Deum de um
lado, a fala dos morubixabas de outro. Duas cerimonias que afirmam distintas
identidades. O /fcus desse conflito espelha ja quem possui a domindncia: o
aldeamento ¢ um espago construido pelo europeu, espago de concessio, mas
que se enquadra na pedagogia jesuitica de ceder para centrar. Mas aquele para
quem foi construido o aldeamento aproveita os rasgos de quem concede e
reapropria-se do /ocus. Desse jogo de poderes é que se vai formando a dimensio
cultural da colo6nia.

Ap6s a fala dos principais, os indios se aproximaram de Cristévio de
Gouvea com seus presentes, que foram retribuidos. Trocam-se beijus e raizes
da terra por fitas e Agnus Dei. ““... mas o com que mais folgavam era com uma
vez de cagui-été, vinho de Portugal” (CARDIM, 1980, p. 146). As trocas entre

indios e jesuitas, onde todos descobrem cores, formas e sabores e os incluem
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em seus respectivos universos culturais, podem evidenciar o novo texto que se
constréi, porém as preferéncias parecem indicar a persisténcia de codigos
anteriores. Refiro-me aqui ao fato do beber ser significativo e ritualizado para
os indios (cfe. FERNANDES, 2004).

Os europeus, ao descreverem as beberragens nativas, demonstraram
ter percebido uma diferenca entre as duas culturas no valor atribuido as bebidas
alcodlicas e souberam manipula-la a seu favor, fazendo uso do “pagamento de
servicos” aos indios com vinho, como cita o préprio Cardim. Mas perceber a
diferenca ndo evitou a desqualificagdo, pois afirmavam que o uso feito pelos
indios era desmedido, fechando os olhos para sua dimensdo ritualistica. Ja os
indios incluiram vinhos em suas comemoracGes que desconheciam o preparo,
podendo questionar a mistica dos mesmos, mas os aceitaram e os consumiram
“a seu modo”.

No dia seguinte, finda a recepgio, os visitantes executam seu trabalho
nutrindo padres e irmaos com sua crenga: renovam os votos, fazem confissoes,
oficiam missa. Os limites sio remarcados. Ao repetirem o ritual da fala
morubixaba, os indios alimentavam-se de seus referenciais, inacessiveis aos
jesuitas, agora eram os jesuitas que se voltavam para suas origens, como um
recolhimento. Desse recolhimento a expansio vem, senao maior, mais forte.
Pulso da colonizagdo. Os visitantes podem seguir viagem.

A comitiva de Cristévio de Gouveia encaminha-se para a Aldeia de Sao
Jodo, algumas léguas dali, mas Cardim nio menciona se o grupo permanece na
sua composicdo primeira e ndo detalha a visita, dizendo apenas de “semelhantes
recebimentos e festas”. Divaga, porém, sobre o caminho e os costumes.

A natureza se insinua e ganha destaque: arvoredos e passaros sio
citados por sua beleza e comparados a0 mundo portugués. Movimento interno:
deixar-se invadir pelo especifico e diferente, mas disciplinar-se e ordenar o

conhecimento do novo a partit do Velho Mundo. “O tempo produtivo é
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recosturado, o engendramento da histéria continua, apés o corte provocado
pelos sobressaltos do coracdo que reconduz por ai ao instante em que,
‘inteiramente encantado’, tomado pela voz do outro o observador se esqueceu
de si mesmo” (CERTEAU, 1982, p. 215).

Mas esses lapsos de si - a invasdo da alteridade - ndo se apagam no
processo de retorno ao mesmo. Cria-se algo novo, um texto que é trabalho de
costura, que permite uma positivagdo do outro: os indios carregam a pé o padre
mais rapidamente que os cavalos europeus; entre eles #do hd disputas pelo tempo,
pela qualidade de chegar em primeiro lugar e a todos que chegam receben muito
bem, oferecendo comida farta e abrigo. O abrigo revela nio apenas o cariter do
indio - imaginado pelo jesuita -, mas a troca material, a experiéncia que
identifica a vida na colénia e afasta os europeus do mundo metropolitano:
“Nem faltavam camas, porque as redes, que servem de cama, levamos sempre
conosco...” (CARDIM, 1980, p.146).

Volta-se ao Velho Mundo: “...e este ¢ ¢z 0 modo de peregrinar...” (gtrifo
meu); mas cria-se a aproximacio a partir da diferenca: “...mas Nosso Senhor a
todos sustenta nestes desertos com abundincia.”. O Novo Mundo também
pertence a Deus e por Ele é contemplado: os desertos - onde se deve erigir a
missdo - sdo abundantes - tém a béncao divina.

Apés trés meses fazendo visita aos aldeamentos preparam-se para
seguir para Pernambuco junto com o provincial, José de Anchieta, mas a
tentativa ¢ vd em funcdo dos ventos. Ficam em Porto Seguro e visitam a
proxima Aldeia de Sdo Matheus. A recepcido dos indios repete gestos de outros
aldeamentos - meninos adornados dancando. A repeticdo silencia Cardim nos

detalhes, detendo-se num milagre® encontrado no caminho: debaixo do altar de

? Acontecimento extraordindrio, realizado por Deus, com a intengdo de despertar a aten¢io do
homem sobre a ordem sobrenatural da salvagdo. Sinal decifravel apenas pelos que possuem os
“olhos da fé”, o milagre tem como fim demonstrar ao homem que Deus deseja salva-lo. Um
milagre aqui refor¢a a missdo e indica que aqueles homens de natureza tio diversos também
pertencem a Deus.

Didlogos, v. 16, n.1, p. 143-177, jan.-abr./2012.



154 Fernandes

uma igreja de Nossa Senhora da Ajuda brotava uma fonte com poderes. Os
desertos faziam parte realmente do alcance divino. Alcance que ¢é reforcado em
cada vila e cidade por onde passa o visitador e sua comitiva: “ houve muitas
confissdbes e comunhdes, com extraordinaria consolacio do povo por haver
dias que nido ouviam missa”. A abrangéncia divina é abrangéncia colonizadora:
a consola¢ao advém do referencial europeu.

Cardim descreve Porto Seguro e a vila de Santa Cruz e nos informa da
partida para Salvador, onde passariam o Natal. A “boa e devota musica”
natalina foi alegrada por um berimbau, que um dos irméos havia aprendido a
tocar. A presenca do instrumento na celebragio europeia e o aprendizado do
irmdo inaciano revelam trocas materiais e referenciais que forjam a
circunstancia cultural da colonizagdo.!? Trocas que se exibem nas novas visitas
que Cristovao de Gouveia decidiu fazer as Aldeias da Bahia durante os
primeiros meses de 1584.

Foram recebidos pelos missiondrios responsaveis pela Aldeia Espirito
Santo ainda fora dela, préximo a uma fonte. Junto com eles um grupo de indios
representa um dialogo pastoril em “lingua brasilica, portuguesa e castelhana”
(CARDIM, 1980, p.150). Cardim diz que os indios “tém muita graca em falar
linguas peregrinas”, mas nio deixa pistas do porqué de sua impressio. Seria um
riso dos indios? Seria a postura deles diante da representagdo que foram levados
a fazer? Jamais saberemos, mas sugiro que pensemos sobre o distanciamento
entre a cena e os sentidos indigenas, onde as linguas estrangeiras aludem a uma
fonética diversa assim como a um distinto universo de significagdo.

Os indios teatralizavam um referencial reconhecivel pelo visitador e
sua comitiva religiosa e esse gesto se transformavam em {cone da conquista

sobre aquelas almas que se comportavam nos padrées desejados. Mas o que os

10 . » . . . .

O berimbau ¢ instrumento africano, mas aqui serve como dimensionamento do fluxo de troca
entre as culturas, além de ser um marco efetivo da colonialidade, visto que esta ndo se restringe as
relagSes entre jesuitas e indigenas.
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indios compreendiam de sua propria representagdo? Que sentido eles atribufam
as palavras e a coreografia? Seria uma mera repeticdo destituida de significado
resultando, por isso mesmo, em graga? A encenacio — devota, para alguns -
poderia ndo passar de uma brincadeira de sons e gestos...

Ao final da recepgdo o padre visitador abencoa a todos. Dadiva que
simboliza a troca divina, a bénc¢do tem um lugar especifico nos cddigos
jesuiticos. Mas e para os indios? O que levaria Cardim a afirmar a grande estima
que os indios possufam por uma bénc¢do do abaré-gnagn? Cardim nos diz que
seria por acreditarem “que ficam santificados”. Mas o que seria essa
santifica¢ao para eles? Seria como o sopro de um pajé ou como a consagragio
de um novigo? E preciso exibir que o gesto se abre a diferentes significados.
Qual cédigo fornece ao indio a positividade demonstrada diante da béngao? A
dominagio se faz, mas o outro nio se apaga. De acordo com a questio que se
postula, ao contrario, ele se desnuda. Estamos diante da construcio da
colonialidade.

Dia de Reis. Renovam-se votos entre religiosos, fomentam-se
proximidades entre os diferentes: numa mesma missa celebram batismos,
casamentos ¢ comunhdes. Contabiliza-se o empenho: comungam 180 indios,
dentre os quais 24 pela primeira vez. Destacados por seu ornamento de flores
na cabe¢a, os indios recebem Agnus Dei. Um desses 24 é um ‘principal’
nomeado Mem de S4. Cardim anota sua imensa alegtia em ter comungado,
guardando por todo o dia as flores na cabega e dizendo que as guardaria até
morrer “para se lembrar da mercé que Nosso Senhor lhe fizera em chegar a
poder comungar” (CARDIM, 1980, p. 152). A capela de flores tornava-se, desta
maneira, objeto mnemoénico. Mas meméria de qué? A especialidade do
momento marcou o individuo, mas a singularidade do fato ¢ irrecuperavel.
Mem de Sa levou consigo sua experiéncia. Mas ndo deixo de indagar: o que era,

para ele, comungar?
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Nio posso satisfazer minha duvida, mas posso afirmar que a
comunhio tornou-se um marco para os indigenas. Cabe dizer, porém, que
os dados que Cardim nos apresenta fazem sugerir que os cddigos que
valoraram a comunhio ndo se sedimentavam exclusivamente no mundo
catélico. Primeiro, por registrar que os preparativos para a cerimonia
compoem-se de uma peniténcia anterior a confissdo, diferindo da pratica
europeia. Em segundo, pelo teor da peniténcia: homens se autoflagelam e
mulheres jejuam e choram, numa distin¢do de género que acompanha os
modelos de ritos de passagem dos Tupinambas: homens suportam a dor,
mulheres, a fome e a sede. Podemos dizer que hd, no caso, uma
“convergéncia de horizontes simbodlicos resultante das relagdes histéricas
entre indios e missionarios” (MONTERO, 2006, p. 15).

13

Para Cardim, a confissio de indios ¢é algo consolador:!! “sio
candidissimos, e vivem com muito menos pecados que os portugueses”. E
interessante, porém, a combinagdo que faz entre a plena disposicdao
penitente dos indios — como assinalado acima — e a argumentacio de que ele
deveria imputar-lhes penas leves “porque nio sio capazes de mais...”. Como
articular a fraqueza e incapacidade com a disposi¢io apresentada
anteriormente? Cardim ndo indica a escala de mensuragdo para sua
afirmac¢io, mas proponho que sua dedu¢do adviesse de uma decalagem
cultural: a informacdo nova das praticas catélicas seria articulada pelos

indios a partir de antigas praticas nativas, fazendo com que os limites das

acOes indigenas nio fossem coincidentes ao esperado pelo religioso. O

' Charlotte de Castelneau-L’Estoile nomeou um conjunto de textos da literatura jesuitica como
“narrativas de consola¢io”, em que a consolacio corresponderia a manifestagdo de alegria por se
assistir a efetivagdo da vontade de Deus. Ela interpreta que as informagSes construidas em tais
textos — especialmente nas cartas - ndo se sedimentam exclusivamente numa verdade de fatos,
mas também numa verdade mistica. Castelnau-L’Estoile nomeia os jesuitas de “trabalhadores de
uma vinha estéril”, destacando a percepgio construida entre os agentes acerca de sua atuagio: o
trabalho da conversio entre nativos do Brasil conquista especial valor na dificuldade que
apresenta e, como corolario, a consolagio se realiza em mesma medida. Cf. (CASTELNEAU-
L’ESTOILE (2000).
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préprio Cardim perceberia uma distincia entre a pratica catequética e os
resultados alcancados, conferindo, entdo, a fragueza aos indios. Talvez nio
importasse para Cardim investigar essa fraqueza, mas é fato que essa nogio
construida comparativamente ao europeu vai se difundir e justificar as
relagdes interpessoais.

"XE RAIR TUPA TOCO DE HIRUNAMO - filho, Deus vi contigo".
Assim, Cardim terminava suas confissGes, realizadas por meio de um
intérprete. Mas se considerarmos que o meio também é mensagem, o que
esperar de um conteudo colonizador mediado pela lingua nativa? Se as
revelagdes da confissdo passavam pela ambiguidade da tradu¢ido, seriam os
indios tao fracos assim? Desses encontros ¢ desencontros é que vejo a
tessitura cultural da colonia.

“Acabada a festa espiritual lhes mandou fazer o padre visitador
outra corporal, dando-lhes um jantar a todos os da aldeia, debaixo de uma
grande ramada” (CARDIM, 1980, p. 151). A bagagem europeia revela-se: o
baixo corporal separado do ascetismo espiritual. Seria estranho que, diante
de tal secglo, beberragens e comilangas ndo fossem vistas como desmedida
nativa, como desqualificagio.

No texto, a abertura ao jantar serve para indicar referéncias de
género, como mulheres comendo separadas dos homens, mas, sobretudo,
serve para indicar a materialidade mundana: sendo momento de festa, todos
ficavam envoltos a muitos jogos e dangas. A coreografia e a marcacio
ritmica sdo descritas por Cardim, que insere a sinestesia evidenciando a
for¢a que emanam: “calcam o chio de manecira que fazem tremer a terra”.
Continua, “andam tio inflamados em braveza, e mostram tanta ferocidade,
que ¢ coisa medonha e espantosa” (CARDIM, 1980, p. 151-152). Talvez
cantos e dancas tenham feito ndo sé a terra tremer, irradiando sua forca nos

medos do jesufta. A tensdo é quebrada no texto. A subversido do assustador
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se faz na inser¢cio de mulheres e meninos no conjunto: seus trejeitos
tornaram tudo ridiculo e o riso inverteu o medo.!2

Os cantos lhe eram incompreensiveis, mas foi informado de que
falavam das facanhas e mortes realizadas pelos antepassados, enquanto assistia
a gestos que estimulavam a controvérsia, cOmo amarrarem-se uns aos outros
“... e tudo isso fazem para se embravecer”.

Segundo Manuela Carneiro da Cunha e Eduardo Viveiros de Castro
(1986), os Tupinamba celebravam a morte e estimulavam sua raiva e desejo de
vinganca como forma de perpetuagdo, pois a necessidade de vingar uma morte
¢ que garantiria o futuro. A antropofagia estaria articulada a temporalidade.
Desconhecendo a lingua e dependendo de terceiros para saber o que os indios
diziam, Cardim pode nio ter alcancado a referéncia antropofagica, ou ela
poderia estar velada pelos proprios indios cristianizados - o que setia uma
efetiva vitéria colonizadora. O que nio se pode negar é que essa celebracio diz
muito mais da cultura indigena do que de um festejo por batismos, casamentos
e primeiras-comunhGes. O que Cardim parece ter pressentido, pois pela
primeira vez faz uma compara¢do animalesca com os gentios: “Enfim por
milagre tenho a domar gente tio fera: mas tudo pode um zeloso e humilde,
cheio de amor de Deus e das almas, etc.”.

Detendo-se mais tempo em cada aldeia, Cardim sente-se estimulado a
descrever com mindcias como vivem os indios. Escreve: “moravam os indios
antes de sua conversio, em aldeias, em umas ocas.” (CARDIM, 1980, p. 152).

Logo de inicio pode-se observar a consciéncia da constru¢ido de uma

dominagdo: “antes de sua conversio” torna-se um dado a ser especificado.

"2 Quanto 2 materialidade mundana e as tensdes entre as praticas nativas e as expectativas
catequéticas, Michel de Certeau (1982) j4 mencionara as particularidades do corpo e dos sons
incompreensiveis, mas, em trabalho recente, Thiago de Abreu e Lima Floréncio afirma uma
representagdo ambigua e diferenciada do corpo amerindio no universo da salvagdo de Manuel da
Nobrega e Jean de Léry. Floréncio (2007) identifica uma polarizagio entre a escrita desses autores
e a nudez amerindia, que teria servido como contraponto para a edificagio das narrativas
exemplares da salvacio dos religiosos.
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Podemos ver essa especificagdio como a construgio de uma temporalidade
jesuitica na experiéncia colonial, instaurada a partit dos conceitos de antes e
depois. 3 E importante dizer que essa nogio temporal é eminentemente
pragmatica, tanto pelos principios missionatios, como por set resultado de uma
experiéncia, de uma troca.

Continuemos na descriciao das ocas:

ou casas muito compridas, de duzentos, trezentos, ou
quatrocentos palmos, e cinqiienta em largo, pouco mais ou
menos fundadas sobre grandes esteios de madeiras, com as
paredes de palha ou de taipa de mio, cobertas de pindoba, que é
certo género de palma que veda bem 4gua, e dura trés ou quatro
anos. Cada casa destas tem dois ou trés buracos sem portas nem
fecho: dentro delas vivem logo cento ou duzentas pessoas, cada
casal em seu rancho, sem repartimento nenhum, e moram duma
parte e de outra, ficando grande largura pelo meio, e todos ficam
como em comunidade, e entrando na casa se vé quanto nela esta,
porque estdo todos a vista uns dos outros, sem repartimento nem
divisao. E como a gente ¢ muita, costumam ter fogo de dia e de
noite, verdo e inverno, porque o fogo ¢ sua roupa, ¢ eles sio
muito coitados sem fogo (CARDIM, 1980, p. 152).

As caracteristicas que saltam aos olhos do observador e merecem ser
mencionadas para aqueles que estio além-mar sdo basicamente quatro, e
mantém entre si um elo que sedimenta uma imagem. Vejamos: (a) ndo possuem
porta nem fecho; (b) ndo possuem repartimento ou divisdao; (c) todos estdo a
vista uns dos outros; (d) ha um fogo permanente.

O discurso apresenta um tom de absurdo. Se mantivermos em mente a

ideia de ordems que a Companhia simboliza - tanto pela formacio militar de

B Definida pela missio, os jesuitas se veem no dever de uma intervengdo na vida social,
transformando uma dada realidade. Essa transformacio inclui um sentido de antes ¢ depois na
temporalidade. Tal percep¢ido temporal adequa-se ao propdsito colonizador, ja que ele projeta
uma transformacio social e, neste caso especifico, se faz também por meio da missio. Em outras
palavras, o cixo antes e depois entrelaca Igreja e Hstado quando da agdo expansionista e
conquistadora do Novo Mundo.
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Inacio de Loyola como por representar o divino -, podemos imaginar a
estupefacido diante da confusio de pessoas e agdes convivendo num unico
espaco. A dinamicidade do ambiente pode ser entendida como desordem. A
polaridade oriunda do desnivel - decalagem - cultural conduz ao parimetro: o

céu observa o inferno.

Parece a casa um inferno ou labirinto, uns cantam, outros choram
outros comem, outros fazem farinha e vinhos, etc. e toda a casa
arde em fogos; porém ¢ tanta conformidade entre eles, que em
todo o ano nio ha uma peleja, e com ndo terem nada fechado
ndo ha furtos: se fora qualquer outra nag¢ido, nido poderiam viver
da maneira que vivem sem muitos queixumes, desgostos, e ainda
mortes, o que se nao acha entre eles (CARDIM, 1980, p. 152).

Cantam, choram, comem. O corpo realiza-se. O baixo material
transborda enquanto toda a casa arde em fogos. O avesso da alma, o avesso dos
céus, mas o inusitado acontece: ndo ha roubo, peleja, desgosto ou morte.

Nio podemos saber o que se passava na mente de Cardim, mas
registrar o inusitado pode ser uma pista de que a alteridade o havia levado a
rever-se. A visdo ndo estd vedada, o saber nio estd compartimentado, inexiste
um dos fios que tecem o poder e as hierarquias na cultura europeia e, ainda
assim, os homens agem dentro de uma conduta valorizada pela cristandade.
Mas quantos de seu mundo - de onde vinham as regras e normas - ndo fugiam a
tal conduta?

“Este costume das casas guardam também agora depois de cristios”.
Se a temporalidade impressa pelos jesuitas se faz de um antes e depois da
conversio, o que dizer da persisténcia do costume? Serd que cristianizado, o
indio nao vé a identidade de sua casa, melhor, de seu lar, com o inferno? Os
referenciais de ordem, de controle do corpo, de distin¢do de espacos e pessoas

nao foram introjetados? Qual a medida da conversao?
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Mantém o costume das casas ¢ em cada uma hd um ‘principal’. No
aldeamento criado pelos jesuitas, os indios também mantém a lealdade a lagos
anteriores. Quadros referenciais persistem.

Como mencionei, o ‘principal’ entre os indios possui um dever de
palavra. Esse dever continua a ser exercido e ¢é detalhado por Cardim: “.
come¢a de madrugada, deitado na rede por espaco de meia hora, em
amanhecendo se levanta, e corre toda a aldeia continuando sua pregacio, a qual
faz em voz alta, muito pausada, repetindo muitas vezes as palavras” (CARDIM,
1980, p. 152).

Esse detalhamento é precioso por ndo somente afirmar a presenca da
cultura indigena, mas confirmar a negociagdo cultural que sustento. Porém ¢
evidente a diferenca do poder de barganha. Cardim ndo esquece quem ¢é e ao
que veio. Observa e repassa a estima que ¢é concedida a esse ‘principal’,
notadamente por sua fala: “E sua mao tem a morte e a vida, e os levara por
onde quiser sem contradi¢dao”.

Nio hi como medir o quanto havia de intencionalidade ou de
impoténcia frente ao fato da figura do ‘principal’ permanecer, mas fica
transparente que, se os jesuitas trabalhassem especialmente sobre ele, a
concessao da manutengdo dos lacos seria estrategicamente proficua. Assim,
vemos o consciente refor¢o da distingdo de tais homens: “depois de cristio se
ddo estas varas aos principais, para os honrar e se parecerem com os brancos”,
bem como a construcdo de novos signos de poder reconheciveis pelas duas
culturas, mesmo que nao fossem equivalentes.

Tantas vezes observar a saudagdo lacrimosa fez com que Cardim
escrevesse mais sobre ela. Ele especifica diferencas entre género - se ¢ homem
deita-se na rede, se ¢ mulher chora com outras que recepcionam o visitante -
observa o valor do gesto - ndo apenas lagrimas e lamurias, mas a necessidade

do toque no corpo do recém-chegado - e tenta traduzir signos do sucesso
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missiondrio informando que entre as lastimas mencionadas quando chegava a
comitiva do padre visitador havia a da tristeza dos parentes e antepassados niao
terem ouvido a doutrina. Todo o detalhamento, entretanto, é vao para suptrimir
o hiato entre as culturas. Destaco a expressio “Neste tempo do triste ou alegre
recebimento”. E reveladora a incompreensio. Ele ndo se sente capaz de afirmar
a dimensédo do gesto, do tito, ainda que recolhesse os dados que o construfam.

Quando Cardim descreve as ocas impregna seu discurso de
julgamentos. Ao apontar a inexisténcia de portas e fechos é porque esperava
por eles. A inexisténcia é, entdo, representacio de uma negatividade, uma
inferioridade.'* Quando descreve a saudacido lacrimosa nio se envolve em
idéntica avaliacdo, ao contrario, tenta impor uma distincia de si mesmo e diante
de uma possibilidade de interpretacdo, renuncia ao julgamento: “triste ou
alegre”.

As pistas que exibem a alteridade contundente nio param. Cardim
observa que “para os mortos tém outro choro e tom particular, os quais
choram dias e noites inteiras com abundancia de lagrimas” (CARDIM, 1980, p.
153). Registra diferengas, atestando uma particular atencdo e a possivel
lembranca dos padrdes europeus - quando #ds choramos? Mas a incompreensio
do choro permanece. O que marca a singularidade das lagrimas é o tempo:
“dias e noites inteiras”, enquanto que na saudagio lacrimosa: “Acabada a festa e
recebimentos limpam as lagrimas com as maos e cabelos, ficando tio alegres e
serenas como que se nunca choraram”. (CARDIM, 1980, p. 153). Cabe-nos a
pergunta: o que determina o fim do recebimento e o fim do luto? O que
pensar da expressio “como que se nunca choraram” De onde surge a

suspensio do choro?

4«0 ‘desconhecimento’ ¢ sinénimo de animalidade na medida em que nio consegue estabelecer
fronteiras internas as tribos, e fronteiras entre as tribos e a natureza” (NEVES, 1978, p.56). Sobre
a desqualificacéo da alteridade, ver Hartog (1999).
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Cardim sabe de uma incomunicabilidade. E posso compreendé-la
como uma for¢a nativa, como evidéncia de uma tesisténcia a situacio de
dominio colonizador, irmanando-me a outros historiadores. Mas desejo mais
do que um reconhecimento de resisténcia identificado no outro ritmo de
tempo, desejo argumentar em prol de uma troca cultural. Nao sabemos quantas
vezes e em que circunstancias Cardim pode ter sido colocado diante da certeza
da existéncia de um oufro tempo, mas a expressio que ele nos deixou dessa
experiéncia garante-nos que ela foi indelével e, nas lastimas, os indios inserem a
existéncia dos jesuitas e sua doutrina. Compreendo, assim, que a expressiao
cultural da colonia advém desse emaranhado.

Além da saudacio lacrimosa, Cardim desenvolve também reflexGes
sobre as criangas. Interpreto tal interesse na medida missiondria, lembrando que
o documento é uma carta com destinatirio especifico: os religiosos do outro
lado do Atlantico precisavam conhecer o publico da catequese.

O amor devotado as criancas é medido por uma avaliagdo dos
procedimentos: estdo sempre junto as mies e nio recebem castigos dos pais. Se
tivermos em conta o trabalho de Phillip Aries (1978) sobre a sensibilidade para
com a crian¢a e a familia na Europa do mesmo periodo!s tal informagio ganha
uma racionalidade: nio existem amas que cuidem das criancas até que se
tornem miniadultos, enquanto os cunumis estdo ali, junto as mies, em suas
costas ¢ ilhargas, no trabalho, na chuva, no frio, nio importa.

E preciso levar em conta essa proximidade na estratégia pedagégica.
Além da proximidade, considerar que - pelo olhar de Cardim - inexistem
castigos. Como trazer para esse mundo a disciplina escolar? Como garantir a

separagdo entre filhos e pais para uma aproximacido entre criancas e clérigos?

15 .
Importante mencionar que, apesar de usar fundamentalmente documentos franceses, o autor

se estende numa “tentativa de interpretagdo de sociedades tradicionais”, além do marcado uso de
registros catolicos, o que sustenta a citagio (ARIES, 1978).
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Como proceder diante do erro sem que os castigos, as penas assustem quanto a
doutrina?

Suas palavras, porém, equilibram o desafio: “Em pequenos sio
obedientissimos a seus pais e mies, e todos muito amdveis e apraziveis”
(CARDIM, 1980, p.153). Seu cariter é bom e se obedecem aos pais, um
caminho é comecar o trabalho pelos adultos. Sio criangas, tém brincadeiras
como as portuguesas ¢ talvez sejam melhores - arrisco-me a interpretar -, pois:
“.. nem ha entre eles desavenca, nem queixumes, nem pelejas, nem se ouvem
pulhas, ou nomes ruins, e desonestos”.  Como Cardim pode garantir que nio
dizem “nomes ruins” se pouco sabe a lingua e nio compreende totalmente a
cultura para perceber possiveis diferencas? Talvez aqui ele denuncie a vaga
temporal entre o vivido e o escrito, redigindo o acimulo de informac¢des de
outras vivéncias, de outras observacdes. A colonialidade se expressa
construindo imagens e parimetros que se descolam um pouco mais das
experiéncias imediatas - ainda que delas advenham - e se transformam em

signos de compreensio.

Todos trazem seus arcos e flechas, e ndo lhes escapa passarinho,
nem peixe n'agua, que nio flechem, pescam bem a linhas, e sio
pacientissimos em esperar, donde vem os homens a ser grandes
pescadores e cagadores, nem ha mato nem rio que ndo saibam e
revolvam, e por serem grandes nadadores ndo temem 4gua nem
ondas nem mares. Ha indio que com uma braga ou grilhées nos
pés nada duas e trés 1éguas. Andando caminho, suados, se botam
20s rios: os homens, mulheres e meninos, em se levantando se
vio lavar e nadar aos rios, por mais frio que faca; as mulheres
nadam e remam como homens, e quando parem algumas se vio
lavar aos rios (CARDIM, 1980, p. 153-154).

Tenazes e pacientes, porém, mais do que conhecedores do meio,
misturam-se a ele. S3o bons nadadores e pescadores, podendo ser enaltecidos
nos padrées europeus, mas por que se lavam e nadam ao se levantarem por

mais frio que faca? A observacdo serve-nos como mais um indicativo de
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incompreensio e traz mais uma vez o cuidado que se deve ter ao interpretar
Cardim, pois junto a tantos qualificativos positivos se poderia até olvidar a
animalidade contida na integracdo a natureza. Seu cariter pode ser bom, mas ¢é
enorme o trabalho do missionario em resgati-lo para o Bem.

No caminho entre os aldeamentos, Cardim entra em contato com
outros portugueses e 0 que com mais frequéncia registra refere-se ao poder
aquisitivo dos mesmos e como a comitiva é recebida, dados que muitas vezes
misturam-se, pois é pela acolhida que se descobre a riqueza. Assim, conta de
ricas camas, porcelanas e pratas, além de manjares maravilhosos. Se para
Cardim tal ostentaciio servia para avaliar a deferéncia ao visitador, eu me sirvo
da informacio e da avaliagdo para aferir as demarca¢des que sdo construidas e a
troca cultural.

O que sdo as casas e as fazendas sendo a lembranca da cultura
europeia? A arquitetura, o mobilidtio, os usos carregam em si o modelo
distante. Sua manutenc¢io, porém, nio ¢ facil. Quantas viagens, quanto custo
garantiria uma mudanga completa de Portugal as fazendas mais retiradas do
litoral do Brasil? Se as casas sdo portuguesas - ainda que com a dificuldade do
material e dos recursos humanos - como ¢é o solo onde sio plantadas? Se as
porcelanas e pratas vém de longe, de onde vém as iguarias cotidianas?

Receber em ricas camas e oferecer peru nestas circunstancias pode ser
interpretado como um esfor¢o de manutencao do modelo, ainda que nos
confins do mundo, uma demarcac¢io de territério - um Portugal encravado na
colonia - que afirma um valor. O colonizador ndo esquece o seu lugar. Esse
esforco, entretanto, nem sempre podera ser mantido, pois no caso da visita a
uma fazenda do colégio da Companbhia sdo servidos acajus.

Essa natureza insidiosa que se torna um elemento de troca cultural é
um tema constante em Cardim. Pelo volume de detalhes que apresenta, ele

deixa uma impressio de fixar-se uma infinidade por sobre ela. Exibe-a com a
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preocupagio plastica tamanha que ndo posso perceber outra coisa senao seu
encantamento. Mas ele deve ser disciplinado: a descricio deve ser minuciosa
para que aqueles a quem a carta se dirige possam penetrar no estrangeiro,
conhecer a realidade em que se erige a missao (TORRES LONDONO, 2002).

Para esses que nada sabem além da palavra de outros missionarios
como ele, a comparagdo com as coisas de Portugal parece ser util. Dela, ele se
farta. O que vejo, porém, é que os “requeijdes e natas que fagiam esquecer o
Alentejo” e as “castanhas sdo melbores que as de Portugal” (CARDIM, 1980, p.
154, grifos meus). O padrio que segue perde algumas vezes para o que é
comparado. E se o novo nio toma seu lugar como um todo, é certo que se
constréi como referéncia. E a colonialidade.

Na Aldeia de Santo Antdnio, como em outros, o visitador batiza,
comunga e casa varios indios, mas chama-me atencdo a observagao que Cardim
faz sobre a roupa utilizada - o que antes nio se fez -: “vestido de pontificial”.
Interessa-me como elemento simbolico de rito religioso que funciona como
lugar de troca cultural. Os europeus constroem uma ceza por crenga, habito ou
estratégia que pretende ser signo de positividade e poder, ser mecanismo de
uma assimilagdo que significara a transformacao por parte de quem a assiste.
Na Europa, paramentar-se para os ritos religiosos poderia ser um gesto
naturalizado, esquecido de seus desdobramentos, por estar imerso na
identidade: o padre se veste e os fiéis assim esperam que se faca. Nos
aldeamentos, envolto por matas e homens seminus, o vestir-se pode retomar a
forca de sua significacdo - imaginem a prépria preocupagio, cuidado e custo de
levar-se em viagem tais vestes? - e transformar-se em elemento consciente de
conquista. Os religiosos que experimentavam a vivéncia na colénia nio
poderiam manter-se iguais. E a plateia? O que dizer dos homens seminus
aglomerados em torno dos tecidos vermelhos e roxos, dos fios dourados, das

batinas? A imagem, nesse jogo onde as palavras ndo sdo faceis, é fundamental.
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Devemos, porém, perguntar: o que o indio vé é o mesmo que os jesuitas
exibem?

Apbs as cerimonias, o sentido de grandeza e importincia é perpetuado
num grande jantar. Mantém-se a secgdo europeia entre espiritual e corporal,
permitindo para o segundo momento as expressdes proprias dos gentios: a
dominincia é evidente, mas os indios nao deixam de fazer seus “motins de
guerra”.

O préximo aldeamento visitado foi Sio Jodo e Cardim ¢é sucinto:
“fomos recebidos com muitas festas, etc.” e “depois das festas espirituais
tiveram outro jantar como os passados”. Cardim comecar a falar das aldeias
em conjunto: “em todas estas trés aldeias hd...” (CARDIM, 1980, p.155). O
objetivo comum - a catequese - ¢ o fio condutor da explanagio conjunta sobre
as aldeias: (a) existéncia de escolas; (b) existéncia de confratias; (c) ritmo diario
dado pela missa e oracdes; (d) mudanca de habitos; (e) reconhecimento do
poder jesuitico; (f) celebracido de festas cristds. Analisemos cada tematica.

A existéncia de “escolas de ler e escrever” nas aldeias demonstra a
atencdo dispensada aos menores para que avance a empreitada catequética e
colonizadora. Onde ha professores mais habilidosos, as criancas ainda
aprendem a contar, cantar e tocar instrumentos. Cardim nos relata que os pais
estimam muito o aprendizado musical, mas ndo revela o porqué de sua
impressio. Indago-me sobre como ele podia avaliar... Ele também nos informa
que os pequenos sabiam falar portugués e, a noite, safam pelas ruas cantando a
doutrina. O que os pais pensavam sobre isso? Nio ha indicios. O pouco que
consigo ver apenas aumenta o numero de perguntas que confirmam uma
circularidade de referéncias: cantar a doutrina em portugués nos moldes do
procedimento indio, sendo estratégia jesuitica ou invencdo gentilica, ¢

construcio da colonialidade.
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Identificada a existéncia de confrarias nos aldeamentos e o fato de seus
administradores serem também os principais, observo que as atitudes
estimuladas - fossem de solidariedade, como visitar enfermos, fossem de
privilégios, como conduzir cirios nas missas - misturavam-se as atitudes
também esperadas pelos indios de seus pajés - que cuidavam dos doentes e
conduziam objetos especiais como as cabagas e maracis -, que por vezes, pot
suas caracteristicas, tornavam-se principais de seus grupos. A organizagio de
confrarias podia ser lida, assim, em Portugal, como sucesso do empenho
missiondrio, mas deve ser questionada por quem tenta observar os significados
atribuidos pelos indios a tais fun¢des e agSes.

O controle do tempo ¢ um dos mais essenciais mecanismos do poder:
determinar a concep¢ido temporal bem como ordenar as a¢des a partir de tal
concepeao é, na verdade, assenhorear-se do homem. Quando a pratica impde o
“ouvir missa” antes dos trabalhos diarios é possivel averiguar o dominio
colonial mesmo se nio considerarmos o conteddo que a missa pretende
introduzir. Pelos questionamentos que venho apresentando, podemos duvidar
de um absoluto dominio luso, imaginando permanéncias de concepcOes
nativas, entretanto, também ndo se pode negar que a nova organizacio dos
afazeres e responsabilidades deve ter interferido nas compreensGes indigenas e
redimensionando-as. “Honram-se muito de chegarem a comungar, e por isso
fazem extremos, até deixar seus vinhos a que sdo muito dados, e é a obra mais
heréica que podem fazer...” (CARDIM, 1980, p.156). Devemos reconhecer que
“deixar os vinhos” é um gesto significativo de mudanca na cultura indigena, o
que nos aproxima da percep¢ao de vitéria catequética de Cardim, mas a sua
avaliacdo ndo pode ser imediatamente endossada. Ele nos fala em honra e afirma
que a mudanga é um extremo, como se nada de maior relevincia pudesse ser
feito. Como precisar um sentimento, um valor dentro de uma cultura que nos é

em muito desconhecida?
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Honra é o que os missiondrios esperavam imprimir: recobrir o gesto da
comunhio de significados tais que aproximassem o gentio dos valores europeus
e os fizessem reconhecer a honra de terem sido catequizados, de terem
conhecido a palavra divina. Mas, e se o interesse pela comunhido adviesse de
outros pardmetros? E se o comungar se aproximasse, por exemplo, de um
gesto xamanistico que o homem comum - ndo pajé - deveria executar para
obter um bem ou simplesmente evitar um mal, como colocar nas estradas
estacas recobertas de escudos para afastarem os espiritos (METRAUX, 1950, p.
140)? Talvez o que Cardim indica como honra fosse outro sentimento.

Se de fato alguns indios deixaram suas beberragens por incentivo
missiondrio é elemento consideravel no que se refere a mudanca de habitos,
pois tal pratica associa-se a todos os atos importantes da vida social e religiosa
Tupinambd. Porém, em que medida podemos nos fiar nas palavras de um
missiondrio que pretende propalar a eficicia da evangelizacio? A avaliagdo de
Cardim em ser a atitude dos indios extrewa pode revelar nio somente um
desconhecimento da cultura indigena - no detrimento de outros elementos
culturais ndo-negociados ou nido-negocidveis -, como também pode ser
interpretada como estratégia discursiva afirmativa: o sucesso € tdo certo que os
jesuitas ja chegaram no extremo da alteridade.

Essa certeza de sucesso recebia vatios estimulos: “tém extraordinario
amor, crédito e respeito aos padres, e nada fazem sem o seu conselho, e assim
pedem licenca para qualquer coisa por pequena que seja, como se fossem
novigos” (CARDIM, 1980, p. 156).

Mas de onde viria tanto amor, crédito e respeito se o tempo todo se vé
escansOes entre as culturas? Depois das consideragSes realizadas até aqui, o
gesto amistoso ja nao pode ser visto apenas como fruto do que os jesuitas estao

pressupondo conquista, pois sabemos que ela nido é absoluta, sabemos que os
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indios mantém muitos de seus referenciais e re-elaboram as informacdes novas
por meio de seu quadro de referéncias culturais.

Ja foi dito outras vezes da associacdo que os indios faziam entre padres
e pajés, e o fato de Cardim dizer que a fama dos padres e igrejas atingia o
sertdo, atravessando léguas, foi apenas mais uma forma de sugerir tal atitude.
Os ritos, os objetos especiais, a identificagdo com o sagrado, o vagar pelos
aldeamentos, as semelhancas sio muitas e ndo deixaram de ser percebidas e
utilizadas pelos proprios padres para atingirem seu fim catequético.

A associa¢do nio invalida o reconhecimento de um poder dos jesuitas
ou a dominancia deles, mas faz pensar mais uma vez na constru¢io especifica
de signos que expressam a colonialidade. Nao uma compreensio trivial do
colonial que destaca um poderoso colonizador frente a um fragil colonizado,
mas a lembranca de que as relacGes sdo dialégicas, mesmo onde hi uma
assimetria de forgas. A assinalacdo de respeito ao jesuita ndo é negada, apenas
redimensionada.

Cardim informa que trés festas eram celebradas “com gosto particular”
pelos indios entre aquelas previstas pelo calendario cristio: Sao Jodo, Ramos e
Cinzas. A interpretagdo do jesuita estd respaldada pela “grande alegria e
aplauso” manifestos pelos indios dos aldeamentos, porém, se considerarmos,
como temos feito até o momento, que as manifestagdes indigenas ndo
resultavam exclusivamente de designios cristios, considero que possa ser um
bom caminho para se pensar sobre as negociagdes culturais.

A comemoracio de algo expSe um desejo de manutengdo no presente
de algo pretérito. Ferramenta da meméria, a festa comemorativa procura ativar
significados, garantindo uma continuidade imaginada entre um antes e o agora.
Ao celebrar e ao seguir padroes de celebracio reafirmam-se ideias, sentimentos
e valores. A inser¢do de uma festa no calendario garante a regularidade capaz de

alimentar continuamente sentidos numa dada comunidade. As festas cristas
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buscam conectar o presente do fiel a experiéncia de Cristo e seus seguidores,
elas aspiram conectar o humano ao divino, no papel primordial da religido que
¢ religar dois clementos: o sagrado e o profano. Entretanto, todas essas
referéncias s6 possuem sentido para a comunidade que compartilha do mesmo
cédigo cultural, sendo tais proposi¢oes de conexdo ou continuidade a um
passado completamente destituido de sentido para outros grupos!®.

O que seria uma festa crista no Novo Mundo? Fio da teia europeia
serviria aos migrantes como suporte de identidade religiosa. E para os indios?
Nio ha meméria de nada, muito ao contratio, é um dos mais relevantes meios
de introdu¢io de uma nova ordem. Seduzindo por sua plasticidade e muito
provavel ambiguidade, a comemoragio das datas cristds carrega de significado a
temporalidade estrangeira para o indigena. Pela festa, realiza-se a dominagdo do
tempo, a invenc¢do de uma tradi¢do, o simulacro de uma identidade.

Dentro dessa perspectiva é preciso ter-se em conta que o documento
que Cardim nos legou é uma apologia desse mecanismo de dominacdo. Ele
registra a visitagdo do padre Cristovio de Gouvea, figura revestida de
exepcionalidade, criadora em si do sentido da festa por ser a memoria viva da
cultura de origem e para a qual se projetam todos os gestos. A chegada do
visitador seja entre iguais, seja entre indigenas, é provocadora: os padres
desejam confessar-se, aconselhar-se, homenagear; a gente comum - portugueses
ou nao - aproveita para realizar seus batismos, suas comunhdes e casamentos;
as festas previstas no calendario devem exibir a pompa que o ilustre visitante
merece. Na verdade, inerente 2 condicido de visitante, a carta de Cardim muitas
vezes limita-se a circunstincia da festa, pois o ordindrio escapa pela

impossibilidade de fixa¢io.

' Para a festa como objeto historiografico, ver o classico OZOUF (1976). Para especificidades
da festa na América portuguesa, articulando ou segregando grupos e representagdes ver:
(JANCSO; KANTOR, 2001).
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Ao afirmar tais sentengas creio ter constituido vigor ao documento e
ao conceito de colonialidade. Considerando que a festa ¢ um momento de
intensificacdo da vida coletiva, proporcionando a reunido de diferentes grupos
de uma comunidade, deve ser entendida também como um momento
favoravel para a troca cultural até pelo refor¢o e consequente revelacdo dos
valores que se pretende lembrar ou consolidar.

Se as festas a que Cardim se refere especialmente estdo cunhadas pela
colonizag¢io e sio impressdes dela, o fato dos indigenas distinguirem algumas,
selecionarem as que mais se empenham ji denota que o papel onde se
imprimia a coloniza¢do nao estava em branco.

As explicagdes que Cardim dd sobre o porqué das preferéncias sio
minimas: “A primeira é as fogueiras de S. Jodo, porque suas aldeias ardem em
fogos, e para saltarem as fogueiras nio os estorva a roupa, ainda que algumas
vezes chamusquem o couro” (CARDIM, 1980, p.150).

O discurso justificador afunila a selecdo de uma festa a um elemento
da festa: as fogueiras. Mas o tom jocoso que identifica ser mais comodo pular
a fogueira sem roupas desnuda a forte presenga do modelo que proporcionou
o olhar assustado sobre a casa do gentio. A sintese e o apego aos valores
culturais europeus reduzem a conduta etnografica e direcionam uma
introspec¢do. Nela talvez ele encontrasse o sentido que precisava para
apresentar para seus iguais d’além mar. Refiro-me ao fato da festa de Sao Jodo
ter cristianizado praticas pagds que se ligavam ao popular e ao baixo material,
o que Cardim ja evidenciara acoplar-se ao gentio quando da permissdo dos
ritos aborigenes nos banquetes que secundavam as celebracdes.

“A segunda ¢ a festa de ramos, porque é coisa para ver, as palavras,
flores e boninas que buscam, a festa com que os tém nas mios ao oficio, e
procuram que lhes caia agua benta nos ramos” (CARDIM, 1980, p.156). O

interesse demonstrado pelos indios em buscar e carregar durante a missa as
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flores para que fossem bentas é o indicativo para Cardim assinalar o domingo
de Ramos como um dos festejos preferidos. Mas de onde viria esse interesse?
Apontei em momento anterior que a béncdo era algo especial por ser
considerada como investidura de santificagdo. As flores atingidas pela agua
benta talvez estivessem tornando-se objetos sagrados, acumulando os poderes
repassados pelos padres por meio de seu gestual. Tal 16gica nio se distancia
muito da relacio do pajé com seu maracd: “o maraci ndo era uma coisa
sagrada por si mesmo. Os espiritos ndo se manifestavam por seu intermédio
sendo quando o instrumento era antecipadamente zzpregnado por essa forca, que
50 0 feiticeiros lhe podiam dar” METRAUX, 1950, p. 144-145 grifo meu).

Se a coeréncia dos procedimentos poderia sobrevir do cédigo cultural
indigena, o procedimento em si transforma-se em dinamite. Aceitar a bén¢ao
e a multiplicagdo dos objetos sagrados resulta numa dilui¢do do poder do pajé
pela concorréncia com os padres e pela banalizacio dos objetos. A situacdo
social, a identidade do pajé caminha para uma desmistificacio que leva
consigo a quebra de redes sociais, de sentidos internos a cultura indigena.
Talvez os jesuitas se equivocassem ao verem no crédito dado a béncido - uma
vitéria catequética, pois ele poderia estar seguindo outro cédigo, entretanto,
provocavam um estracalhamento mais profundo que deve ter fugido a

compreensao.

A terceira que mais que todas festejam, ¢ dia de cinza, porque de
ordinario nenhum falta, ¢ do cabo do mundo vem 2 cinza, e
folgam que lhes ponham grande cruz na testa, e se acontece o
padre nao ir as aldeias, por nio ficarem sem cinza eles a ddo uns
aos outros, como aconteceu a uma velha que, faltando o padre,
convocou toda a aldeia a igreja e lhes deu a cinza, dizendo que
assim faziam os abarés, padres, e que nao haviam de ficar em tal
solenidade sem cinza (CARDIM, 1980, p. 156).

Esse episdédio, mais minucioso sobre a festa, traz duas chaves de

abordagem: a cruz na testa e a auséncia do padre. Detenho-me na primeira. De
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acordo com Métraux (1950), em nenhuma festa os Tupinamba usavam
madscaras, mas em compensacio apresentavam-se sempre pinfados e revestidos
de seus ornamentos plumarios, sendo que os ornamentos em sua maioria,
sendo totalidade, estavam impregnados de virtudes madgicas que seriam
adquiridas por seus portadores. Complementarmente, Lux Vidal nos informa
que “em muitas sociedades indigenas a decoragio do corpo confere ao homem
a dignidade, o ser social, o significado espiritual e a identidade grupal. (..).
Entendida nesse contexto, a decora¢io é uma projecio grafica de uma realidade
de outra ordem, da qual o individuo também participa, projetado no cenario
social através da pintura que o veste” (VIDAL, 1985).

As analises acima podem servir a formulagdo do porqué do gosto pela
ceriménia da quarta-feira de cinzas exposto pelos indios. Tal como outra
pintura corporal, a comunidade reforca a si mesma pela atitude coletiva e define
papéis, condutas a serem tomadas, projetadas por meio da pintura. Assim, seria
a pintura para a guerra, para os titos de passagem etc. Nao se deve esperar que
o contentamento e o zelo pela continuidade da cerimonia sejam oriundos da
compreensio da cinza como inicio da preparagdo para a Quaresma, onde o
homem deve observar sua insignificincia — “Tu és pé e ao p6 has de voltar’ -,
existiriam outros motivos para que o gesto acontecesse. Deste modo ha a
exigéncia muito menor da presenga do padre.

A hipétese levantada ndo se desfaz mesmo que seja impingida a pintura
uma sacralizacio ou magia que sobrevenha da figura dos padres. O estrato
conceitual, se assim podemos denominar, de onde parte o interesse pictérico é
0 mesmo que organiza a magia e seus sustenticulos. Os pajés Tupinambad,
responsaveis diretamente por ela, ndo recebiam nenhum treinamento especifico
para tal, designando-se mais pela inspiracio e acimulo de saber, donde “todos
os chefes e pessoas de idade avancada estavam ao corrente de certos ritos, que

tinham a forca de exercer acdo sobre outrem, ou sobre o cutso das coisas”
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(METRAUX, 1950, p. 153) nio havendo ainda nenhum interdito as mulheres
serem pajés (METRAUX, 1950, p. 157). Sendo assim, inspirada de alguma
forma, nio seria dificil que uma velha senhora assumisse a fun¢ido quando da
auséncia do “feiticeiro titular” (SOUZA, 1994).17

Visitados os aldeamentos, determinou-se Cristovio de Gouvea a
percorrer fazendas e engenhos pela solicitacio de alguns portugueses e na
tentativa de conciliar os dnimos de outros com a Companhia. O documento
prossegue, pleno de informagdes sobre as relagdes entre os diferentes agentes
dessa experiéncia colonial, mas encerro aqui minhas reflexdes sobre as
negociacoes nas “Aldeias da Bahia”: com o gesto da velha india, ratificando
indios como sujeitos que se apropriavam das referéncias colonizadoras e

dialogavam, construindo junto com os ndo-indios a colonialidade.
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