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RESUMO

Por volta do ano de 1580, jesuitas, autoridades régias, colonos e mais tarde agentes
inquisitoriais presenciaram um fendmeno bastante curioso que, para a percep¢ao
religiosa ocidental e a ortodoxia catdlica, causou profundo desassossego e
estarrecimento. Conhecida como Santidade de Jaguaripe, o movimento religioso e
“sincrético” que despontou no sertdo do Orobo, e depois se fixou em Jaguaripe no
Reconcavo da Bahia e dali se espalhou também para outras regides, abalou a
colonizagdo em suas duas linhas de frente, evangelizagdo e exploracdo. Partindo do
contexto em que a Santidade foi gestada, o presente trabalho objetiva analisar entre os
anos de 1580 a 1595 os processos de propagacdo e adesdo a partir da experiéncia
histérica dos sujeitos que participaram dos rituais, aderiram, creram e propagaram a
“seita indigena”, e por isso tiveram que comparecer a mesa do visitador Heitor Furtado
de Mendonga, entre 1591 e 1595. As denuncias, confissdes e processos produzidos pela
Primeira Visitagdo as partes da Bahia nos dizem muito sobre as heresias que foram
praticadas por esses individuos; dizem também da maneira pela qual a Inquisi¢ao
avaliou seus crimes e seus penitentes ¢ como lidou com as praticas gentilicas em um
universo tdo paradoxal como era a coldnia portuguesa. Mas esse arcabougo documental,
se lido com o devido cuidado e teor hermenéutico, pode indicar-nos as formas de
reelaboracdo e resisténcia que os povos indigenas construiram a partir da exploragdo
colonial e da catequizagdo cristd, sendo a Santidade de Jaguaripe ndo apenas um
simbolo da heresia nos tropicos, mas, sobretudo demonstragdo do agenciamento
indigena que, atrelando o politico ao religioso, conseguiu impor limites a colonizagao
cristd. Por isso ndo nos atemos apenas aos significados, aos simbolos e ritos presentes
no nosso objeto de andlise, mas também ao contexto, as politicas indigenas, as
contradi¢des e conflitos que compdem as relagcdes sociais e €tnicas especialmente no
momento de emergéncia da Santidade de Jaguaripe, momento no qual diferentes formas
culturais, sociais e econdmicas entravam em choque com o processo de colonizagao
portuguesa.

Palavras-chave: Histéria Indigena; Santidade de Jaguaripe; profetismo; politica
indigena; Inquisi¢do.



ABSTRACT

Around the year 1580, the Jesuits, royal authorities, settlers and later inquisitorial agents
witnessed a very curious phenomenon that for the Western religious perception and the
Catholic orthodoxy, caused deep unrest and horror. Known as Holiness of Jaguaripe, the
religious and "syncretic” movement that emerged in the backwoods of Orobo, and then
settled in Jaguaripe in Bahia Reconcavo and from where it spread to other regions as
well, shook the colonization in its two front lines, evangelization and exploitation.
Based on the context in which the Holiness was generated, this work aims to analyze
between the years 1580-1595 the spread and adhesion processes from the historical
experience of the subjects who participated in the rituals, joined, believed and
propagated the "indigenous sect" and therefore they had to attend the desk of the visitor
Heitor Furtado de Mendonga, between 1591 and 1595. The denunciations, confessions
and processes produced by the First Visitation to the parts of Bahia tell us much about
the heresies that were practiced by these individuals; it also says the way the Inquisition
evaluated their crimes and their penitents and the way they handled the heathen
practices in a so paradoxical universe as it was a Portuguese colony. But this
documentary framework, if read with due care and hermeneutical content, can show us
ways of reworking and resistance that indigenous peoples have built from the colonial
exploitation and Christian catechesis, Jaguaripe Holiness being not only a symbol of
heresy in the tropics, but above all a demonstration of Indian agency that harnessing the
political to the religious, managed to impose limits to the Christian colonization. This
way we do not stick only to the meanings, symbols and rites present in our object of
analysis, but also to the context, indigenous policies, contradictions and conflicts that
make up the social and ethnic relations especially during the time of emergence of
Holiness of Jaguaripe, moment in which different cultural, social and economic forms
clashed with the Portuguese colonization process.

Keywords: Indigenous History; Holiness of Jaguaripe; prophetism; indigenous policy;
Inquisition.
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INTRODUCAO

Percursos historiograficos: uma viagem pela Historia Indigena

A historia é um profeta com o olhar voltado para tras: pelo que foi e contra o que
. . 1
foi, anuncia o que serad .

O século XVI foi um periodo de amplos avangos e novas descobertas, marcado pelas
grandes navegacdes e pelas viagens de expansdo maritima. Naquele século o Velho Mundo
conheceu o Novo, “descobriu-0”, conquistou-o e iniciou o processo de sua colonizagdo. Nesse
processo as viagens e exploracdes vao dominar os quinhentos, sejam em ultramar ou no
interior dos territorios ja conquistados. Viajar sempre causou fascinio ¢ ao mesmo tempo
medo, seja pelas novas descobertas, seja pelo espirito de aventura, ou pela necessidade de
expansao; viajar pressupunha novos conhecimentos.

Analogicamente podemos compreender a pesquisa como uma viagem epistemoldgica,
repleta de novas descobertas e conhecimentos a serem adquiridos. Assim, nessa trajetoria de
“viagem”, desde os tempos da graduacdo, temos encontrado novos espacos de analise,
investigando-os; assim como explorador de terras desconhecidas, vamos incorporando novos
territorios epistemologicos ao trabalho.

O presente texto segue as rotas dessa trajetoria: trazendo a tona os elementos tedrico-
metodoldgicos e empiricos da pesquisa historica que realizamos em relacdo a religiosidade
indigena, transformada apds o contato com a sociedade europeia, que despontou no
Reconcavo da Bahia em fins do século XVI — a Santidade de Jaguaripe.

Assim, a principio desejamos navegar pelas “dguas caudalosas” da Historia Indigena,
com seus avangos e retrocessos, para assim adentrar nos dominios espaciais, compreendendo
a importancia do contexto para o delineamento das relacdes que se forjaram entre indios,
colonos, jesuitas, mamelucos e demais sujeitos historicos na segunda metade do século XVI
no Reconcavo da Bahia. S6 entdo “lancaremos” ancora no Rio Jaguaripe para adentrar nas
terras circunvizinhas e analisarmos o nosso objeto mais detidamente.

As palavras iniciais deste texto trazem a primeira pausa epistemologica da nossa
“viagem”, extraidas da obra As veias abertas da América Latina, do jornalista uruguaio
Eduardo Galeano, e que expressam, de forma contundente, a visdo do autor em relagdo a
Historia e o seu objetivo pragmatico em explora-la. Em sua obra, a Historia ganha tons de

dentincia com contornos alarmantes que servem para desconstruir a dominagdo externa em

" GALEANO, Eduardo. 4s veias abertas da América Latina. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1994.
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diferentes conjunturas na América Latina. Galeano deseja denunciar a exploracdo desse
continente, contra o imperialismo, o sistema liberal e a politica externa. Sua historia serve
para esse fim, “contra o que foi”, e a favor de uma mudanga anunciada, “o que sera”.

Essas palavras dizem muito sobre os fundamentos ideoldgicos do autor bem como
sobre o projeto politico por ele defendido, mas, se partimos da sua reflexdo podemos langar
olhar sobre os elementos de uma visdo, por vezes reelaborada, em relacdo ao papel dos
sujeitos historicos que fazem parte do chamado Novo Mundo.

Essa visdo ¢ partilhada por muitos autores que tomam a América Latina € os seus
habitantes como objeto de analise. Especialmente aqueles que se debrugam sobre os povos
indigenas no periodo da conquista e colonizacdo. Nessas abordagens, os indios figuram a
margem como vitimas irreversiveis do sistema opressor. Os colonizadores desde cedo estao
fadados a vitéria e a consolidagdo do seu projeto vencedor; ja os indios, meros coadjuvantes,
estdo destinados ao fracasso e a perda de suas historias, culturas e identidades.

Nesse sentido, o tempo histdrico ¢ concebido sob uma perspectiva ciclica, no qual ja
se conhece a priori inicio, meio e fim. O enredo jé esta construido de antemao, e os processos
historicos voltam sempre para o mesmo ponto, com a derrota dos povos indigenas.

Na concepg¢do desses processos historicos, o projeto europeu ¢ sempre dominante e
hegemdnico e os povos indigenas estdo sempre destinados ao exterminio ou a resisténcia,
figurando quase sempre como explorados e expropriados fisica e culturalmente. Dentro dessa
tendéncia suas historias foram, em grande medida, pouco analisadas ou, no maximo,
observadas a partir do paradigma das perdas culturais, étnicas e populacionais em constante
conflito com os seus colonizadores.

No entanto, como podemos observar a partir de um olhar mais detido sobre esses
povos, os indigenas também construiram respostas ativas a domina¢do e impuseram as suas
demandas e puderam limitar sua consolidagdo. Mas isso ndo pode ser observado apenas como
mera resisténcia: ¢ preciso compreender os significados que estdo presentes nos processos
historicos construidos e esbogados por esses povos. E esses significados ndo sdo meros
simbolos de um texto pitoresco; sdo sim frutos de um contexto especifico, no qual identidades
e experiéncias emergem de sujeitos que se reelaboram constantemente como protagonistas de
sua propria historia.

No interior desse processo surge o conceito de experiéncia histdrica, que nos permite
compreender a acdo politica indigena relativamente auténoma no periodo da conquista e

colonizagdo, especialmente no momento de propagagdo da Santidade de Jaguaripe. A adesdo
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e a propagacdo da Santidade ndo sinalizam apenas para os significados da “reconversdao” ou
reelaboragdo de identidades; seu dominio, como querem alguns historiadores®, ndo repousa
apenas no campo simbdlico. A propagacdo e a adesdo nos fazem compreender processos mais
amplos como a acdo politica indigena para a difusdo de sua religiosidade em contrapartida a
catequizacao cristd em resisténcia a escravizagdo, pobreza e a perda dos seus territorios frente
a ocupacao colonial. Ao desafiar a mensagem catolica, a Santidade travou uma verdadeira
batalha contra a colonizagao cristd, pelo monopolio da santidade e pelos simbolos “santos”, o
que ndo deixa de ser também uma luta dos fiéis, na tentativa de difundir um “contra projeto” a
catequizagao crista.

A Santidade de Jaguaripe estd inserida em um processo mais amplo no qual,
personagens da acdo politica indigena, especialmente os caraibas e os morumbixabas, lideres
religiosos e politicos dos “antigos” tupis da Costa, interagem com a sociedade colonial.
Entendemos politicas indigenas como os mecanismos e estratégias de resisténcia e
reelaboragdo construidos pelas populagdes indigenas frente ao processo de colonizagdo. O
sentido politico no contexto da Santidade estava tanto na sua constru¢do quanto em sua
propagacdo e adesdo. Dessa forma compreendemos a adesdo e propagacdo como processos de
resisténcia a tentativa de catequizacdo. Nesse sentido os indigenas buscam apreender
elementos da cultura do “outro” para um engajamento politico e para reivindicar sua presenga
em uma sociedade em constante transformacao.

Através das fontes jesuiticas ¢ possivel observar que no contexto do século XVI, as
Santidades e a religido indigena possuiam o mesmo significado. A principio a Santidade foi
descrita pelo jesuita Manuel da Nobrega como um fendomeno religioso e ritualistico entre os
tupinambads, no qual o caraiba ¢ recebido na aldeia e conduz os indigenas em uma cerimonia
“mistica”. O relato de Nobrega data do ano de 1549°. Com o passar do tempo outros
“fenomenos” semelhantes foram observados em diferentes territorios da América portuguesa
e descritos pelos missionarios e cronistas do século XVI.

A medida que o processo de colonizagio delineia-se, as Santidades apropriam-se cada
vez mais dos elementos presentes no catolicismo, readaptando-os a realidade cultural
indigena, como forma de reelaboragdo indentitdria, e, sobretudo, como contorno de uma

contraversdo aos ritos sacramentais e a tentativa de catequizagcdo. Na segunda metade do

* VAINFAS, Ronaldo. 4 heresia dos indios: catolicismo e rebeldia no Brasil Colonial. Sio Paulo. Companhia
das Letras, 1995; ALMEIDA, Maria Regina Celestino de. Metamorfoses indigenas: identidade e cultura nas
aldeias coloniais do Rio de Janeiro. Rio de Janeiro: Editora FGV, 2013; KOK, Maria da Gloria. Os vivos e os
mortos na América portuguesa: da antropofagia a dgua do batismo. Campinas: Editora da Unicamp, 2001.
3 NOBREGA, Manuel da. Cartas do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1988, p. 99.
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século XVI, colonos, missionarios e autoridades régias surpreenderam-se frente ao
desenvolvimento de uma Santidade que se esbogara no sertdo do Orobd em torno da
mensagem de um caraiba que fugiu de um aldeamento na ilha de Tinharé, junto ao qual
afluiram outros indios que fugiram das fazendas coloniais e missdes jesuiticas. Nesse periodo
sertdo tinha um significado distinto do qual compreendemos hoje, nesse contexto o sertdo
abrangia as terras desconhecidas ou pouco povoadas que ndo faziam parte do litoral
conhecido pelos portugueses ¢ muitas vezes ainda ndo estavam sobre o seu dominio.

Posteriormente conhecida como Santidade de Jaguaripe, a “seita” indigena propagou-
se em diferentes territorios da capitania da Bahia. Ap6s uma parte de seus membros serem
descidos, por meio de uma expedicdo comandada pelo mameluco Domingos Fernades Nobre
e os seus companheiros, que no sertio do Orobd* aderiram aos rituais da “abusdo™, para a
fazenda do senhor de engenho Ferndo Cabral de Ataide, a Santidade, através dos seus
seguidores, teria influenciado a adesdo de um numero significativo de individuos cristdos,
bem como a constru¢do de outros niicleos de propagacdo nos quais os cultos indigenas eram
praticados e as crencas na Santidade eram partilhadas.

Com as fugas e também a destruicdo de engenhos incentivados pela Santidade, a
situagdo tornou-se insustentavel para a sociedade colonial, o que fez o governante régio enviar
Bernadim da Gra para destrui-la nas terras de Jaguaripe. Mesmo com seu nucleo principal
contido, os seguidores da “seita” continuaram praticando seu culto e mantendo sua devogao,
tanto em territorios de dominio colonial como no sertdo do Orobd. A partir de 1591 o
visitador do Santo Oficio, que veio a mando do Tribunal da Inquisi¢do para as partes do
Brasil, encarou perplexo o desenvolvimento, propagacdo e persisténcia da Santidade, o que
gerou uma série de processos dos réus que aderiram a “seita herética”.

Alguns historiadores ja se debrugaram sobre a Santidade. Os principais estudos sdo o
de José Calasans em sua obra pioneira Ferndo Cabral de Ataide e a Santidade de Jaguaripe®.

. . , . 7 ~ .
E Ronaldo Vainfas com o seu estudo sobre 4 heresia dos indios’. Suas obras sdo de muita

* 0 sertdo do Orob6 era uma regiio que compreendia a serra do Orobd e seu entorno entre os atuais municipios
de Ipira, Itaberaba e Ruy Barbosa.
’ Um dos termos usados para qualificar a Santidade, significa “supersti¢io, agouro, crendices. As ‘Ordenagdes
Filipinas’ (livro V, titulo 3, § 3), definem a abusdo como ‘... as supersticdes dos que abusam ou usam mal de
varias coisas, por sua natureza desproporcionadas para o fim que intentam como sdo: benzer com espada que
matou homem, ou que passou o Douro e Minho trés vezes; passar doente por marchieira ou lameira virgem;
cortar rolos em figueira baforeira; cortar sobro em limiar da porta, dar a comer bolo para saber parte de algum
furto; ter mandragoras em suas casas com esperanga de ter valimento com pessoas poderosas; passar agua por
cabeca de cdo, para saber algum proveito, etc.”” CASCUDO, Luis da. Diciondrio do Folclore Brasileiro.
Edi¢des Melhoramentos, 1979, 31.
% CALASANS, José. Ferndo Cabral de Ataide e a Santidade de Jaguaripe. Salvador: EDUNEB, 2011.
7 VAINFAS, Ronaldo, op. cit.

16



importancia para compreendermos o surgimento da Santidade e como se deu sua formulagao
no cenario colonial®. Mas devido aos novos debates que se impdem, surge a necessidade de
entendermos essa religiosidade num contexto mais amplo, na perspectiva do processo de
adesdo e “reconversdo” através de mecanismos da agdo politica indigena figurada no periodo
quinhentista de forma articulada ao religioso, tendo como pano de fundo o contexto da Bahia

colonial’.

A Historia Indigena em perspectiva

Assim com Vainfas e Calasans, outros historiadores adentraram brevemente nos
dominios da Santidade, “aportaram” rapidamente sobre esse tema reproduzindo o que o
historiador carioca disse e negligenciando, por vezes, as contribuigdes do folclorista e
historiador sergipano. Ao que parece nenhum deles voltou as fontes, pois afinal ndo era esse o
objetivo das suas pesquisas.

Recorrendo as andlises de Vainfas, a Santidade de Jaguaripe aparece como uma
curiosidade ao longo das suas obras'’. Simbolo ou exemplo de uma resisténcia indigena
fadada ao fracasso, ou tomada de antemao pelo seu desfecho final: a “vitéria” do colonizador,
movimento destinado a sumir e/ou a desparecer de uma vez por todas.

Essa forma de encarar a Santidade est4 inteiramente ligada & maneira como a Historia
Indigena tem apresentado seus sujeitos historicos. Seja como vitimas do sistema opressor,
como resistentes a este ou ainda como frutos da mediagdo cultural, do “encontro” entre
sociedades, o paradigma que subsiste ¢ sempre o europeu. As categorias prevalecentes siao
continuamente as eurocéntricas: o estudo da Santidade ¢ mostrado sob o prisma da heresia ou
das idolatrais insurgentes; a abordagem em torno dos indios aldeados ¢ construida sob o
prisma do projeto colonial, que acaba por homogeneiza-los. O objetivo final parece em si ndo

ser entender esses povos em categorias relacionais, mas reafirmar o dominio ocidental.

¥ Além de Vainfas e Calazans outros historiadores recorreram a Santidade, mas ndo como foco principal em suas
obras: SIQUEIRA, Sonia. 4 Inquisi¢do Portuguesa e a Sociedade Colonial. Sao Paulo: Atica, 1978; MAESTRI,
Mario. Os senhores do litoral: conquista portuguesa e agonia tupinamba no litoral brasileiro. Porto Alegre:
EDUFRS, 1994. ALMEIDA, Maria Regina, op. cit. KOK, Maria da Gloéria, op. cit.; POMPA, Cristina. Religido
como tradug¢do: missionarios, tupi e tapuia no Brasil colonial. Bauru-SP: EDUSC, 2003.
? Além das obras ja citadas temos o interessante artigo da historiadora norte americana Alida Metcalf, uma das
principais interlocutoras na nossa analise. METCALF, Alida C. “Millenarian Slaves? The Santidade de
Jaguaripe and Slave Resistance in the Americas”. In: The American Historical Review, Vol. 104, n°. 5 (Dec.,
1999), pp. 1531-1559. Agradeco a Wilson Badar¢ pela criteriosa traducdo para o portugués do texto original.
" ALMEIDA, op. cit. KOK, op. cit. SCHAWRTZ, Stuart B. Cada um na sua lei: tolerdncia religiosa e salvagio
no mundo atldntico ibérico 1550-1835. Sédo Paulo: Companhia das Letras, 2009.
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Essa interpretagdo ainda sofre as influéncias dos resquicios de uma imagem que se
esbocou em meados do século XX com a produgdo de antropdlogos brasileiros, como Darcy
Ribeiro, na qual se constroi a ideia de que as sociedades indigenas estavam proximas do seu
exterminio. Assim, apesar da historiografia e antropologia terem avangado muito a partir da
década de 1980, ainda existe muito a ser feito para a superacdo de alguns paradigmas que
insistem em prevalecer mesmo que por vezes ressignificados ou tomados inconscientemente.

Uma das obras de referéncia no campo da histéria indigena é o livro da historiadora
Maria Regina Celestino de Almeida''. Uma obra bastante rica em fontes e debates teéricos, na
qual Almeida esboga as transformagdes e reformulagdes das identidades indigenas nos
aldeamentos do Rio de Janeiro Colonial. A autora consegue desconstruir certos esteredtipos
indigenas da historiografia e reafirmar o papel desses sujeitos como protagonistas da historia,
ao identificar os aldeamentos como espago de ressocializacdo e rearticulagdo cultural dos
povos indigenas. Trata, portanto, de um processo de recriacdo das identidades dos nativos
para se adaptarem nesse novo mundo colonial em formacao.

Através do didlogo entre antropologia e historia, e numa perspectiva de historicidade
da cultura, a autora demonstra que os indios participaram ativamente de seu proprio processo
de metamorfose, transformando mais do que sendo transformados.

Essa obra oferece uma série de contribui¢cdes e avancos para o campo da Historia
Indigena bem como para o desenvolvimento da nossa pesquisa. No entanto, algumas
abordagens precisam ser relativizadas e problematizadas a luz dos novos debates que se
impdem. O conceito de resisténcia adaptativa, tantas vezes reforgado pela autora, que ¢
importante para tragar as estratégias dos povos indigenas para a inser¢do na sociedade
colonial, traz em seu cerne o problema da atenuacdo dos conflitos e das disputas coloniais.

A homogeneizagdo dos diferentes grupos étnicos na categoria “indio aldeado” se
estabelece como conceito didatico, mas ndo da conta de explicar as dinamicas étnicas que
podem ter existido no interior dos aldeamentos. Tomar a designagdo externa para si ¢ uma
forma de reivindicar o seu lugar no mundo colonial, mas isso necessariamente nao quer dizer
que os diferentes grupos étnicos deixaram de lado as suas identidades: eles poderiam muito
bem transitar entre os dois espacos identitarios. Essa dindmica deve ser percebida em casos
especificos e em recortes mais circunscritos, o que nao pdde ser feito por Almeida, ja que ela
elenca um recorte temporal de longa duragdo, o que a faz enfatizar: “do século XVI ao século

XIX, como afirmei ao longo de todo o trabalho, os indios aldeados viam-se e eram vistos

' ALMEIDA, op. cit.
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como tais”'>. Além do mais essa categoria tende a atenuar os conflitos, as disputas e as
consequéncias desastrosas do projeto de colonizagdo da politica de aldeamentos, da
escravidao indigena e dos descimentos.

Nessa abordagem, surge uma pequena referéncia a Santidade de Jaguaripe, percebida
como rebeldia contra a catequese e a propria ordem colonial estabelecida, mas também como
recorréncia a seus preceitos, ndo os negando totalmente. Para reforcar sua tese principal a
autora entdo da a entender que a rebeldia sumiu, morreu com a Santidade, e que a melhor
forma de resistir a partir de entdo foi aliando-se aos vencedores, integrando assim a categoria
de indio aldeado.

Almeida traz alguns dos problemas epistemologicos dos modelos teéricos que ela
abraca; ao inserir Fredrik Barth'> no debate, a autora também traz os resquicios do
evolucionismo na constru¢do do conceito de etnicidade e na formagao dos grupos étnicos, no
qual se considera a evolugao de tais grupos na medida em que interagem com outros. Assim, a
“ideia de indio aldeado” torna-se a demonstracao de que os povos indigenas evoluiram para
um determinado estagio civilizatério e harmdnico cuja consolidagdo teve sucesso ao longo de
todo periodo colonial. O que acaba por refor¢ar o paradigma do etnocentrismo.

Algumas dessas categorias que emergem da Nova Historia Indigena, como a de
mesticagem'” e indio aldeado, se apresentam como problematicas, pois estabelecem a ideia de
homogeneidade e deixam de lado os conflitos e embates que estdo presentes nas relagdes
interétnicas. Sendo assim, ¢ necessario que as sociedades indigenas sejam também analisadas
sob o prisma do poder e das relagdes conflituosas que se estabelecem para a manutengdo de
determinados projetos em contextos especificos. Como apresenta o antrop6logo peruano
Rodrigo Montoya, em um dos seus artigos, o conceito de cultura ¢ enriquecido na medida em

que se aproxima de outras esferas analiticas, como a politica, e assim ¢ possivel analisar como

2 Idem, p. 306.
5 BARTH, Fredrick. “Os grupos étnicos e suas fronteiras”. In: LASK, Tomke (org.). O guru, o iniciador e
outras variagdes antropologicas. Rio de Janeiro: ContraCapa, 2000, pp. 25-67.
'* O conceito de mesticagem em alguns contextos chega a ser perverso. No Peru é usado para legitimagdo do
poder estabelecido, poder este que, em nome de um suposto desenvolvimento, deseja suprimir as culturas
indigenas. Seria, entdo, como nos mostra Montoya, outro nome para designar a supremacia ocidental. A ideia de
mestigagem pressupde a transformag@o dos povos indigenas entre os quais prevalecam os elementos ocidentais
de poder politico, organizagdo social e cultural. Nessa equagdo aos indios restaria apenas os tragos fenotipos.
MONTOYA, Rodrigo. Cultura y culturas: desde los pueblos indigenas y desde la colonialidad del poder. (no
prelo) pp. 4-6. No Brasil ha uma producdo significativa sobre a questdo da mesticagem, especialmente
desenvolvida por Eduardo Franca Paiva, Isnara Pereira Ivo e demais pesquisadores do grupo de pesquisa
“Escraviddo e Mestigagens”. PAIVA, Eduardo Franga; IVO, Isnara Pereira. (org.). Escraviddo, mesticagem e
histérias comparadas. Sdo Paulo: Annablume; Belo Horizonte: PPGH-UFMG; Vitéria da Conquista: Edi¢des
Uesb, 2008.
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os proprios sujeitos historicos, nesse caso os povos indigenas, souberam transitar em
diferentes espagos'”.

Por isso na nossa andlise damos lugar a agdo politica indigena que emerge das
experiéncias historicas, dos conflitos, e dos embates entre povos que desejam se estabelecer,
ou reestabelecer, entre a politica indigena e a politica indigenista, entre o projeto colonial e o
“anticolonial”, entre a catequese e a anticatequese. E nesse sentido que a nova religiosidade
indigena, extrato de sua cultura que estd em constante transformacdo, se reveste de cunho
politico “reivindicatorio”, contra a colonizacdo cristd, contra a escravidao e contra o status
quo colonial, tendo em vista que uma das propostas milenaristas da Santidade e do profetismo
tupinamba ¢ a inversdo do mundo colonial no qual ndo seria necessario mais trabalhar “e os
portugueses serio 0s nossos escravos” .

Nesse sentido, caraibas, soldados mamelucos, indios cativos, indios livres, jesuitas e
colonos interagem ndo apenas no campo simbdlico, mas na relagdo dindmica e material dos
contatos na sociedade colonial. Assim a resisténcia ndo ¢ apenas no campo simbdlico e
religioso. Se nos ativermos apenas a esses campos estaremos deslegitimando o papel dos
povos resistentes, refor¢ando a ideia de que para eles so restava resistir simbolicamente. E
preciso tentar encontrar um ponto de equilibrio, a justa medida entre resisténcia e adaptagao,

entre conflito e mediagdo, entre simbdlico e econdomico-social.

As producgaes historiogrdficas da década de 1990: o surgimento de novos atores sociais

Algumas producdes em Historia Indigena da década de 1990 contribuem para um
olhar mais voltado ao campo econdmico-social: dentre estas destacamos as obras de John
Monteiro'’, Mério Maestri'® e Manuela Carneiro da Cunha'’.

Negros da terra ¢ um livro muito importante para a historiografia indigena,

especialmente porque desconstrdi uma série de teses estabelecidas e mostra os indios como

Y MONTOYA, Rodrigo. “Cuando la cultura se convierte en politica™. In: Revista Andaluza de Antropologia, n°
1, Junho 2011. Disponivel em: http://red.pucp.edu.pe/ridei/files/2012/01/120111.pdf.

1o Arquivos Nacionais/Torre do Tombo [AN/TT], Inquisi¢@o de Lisboa [IL], processo [proc.] 17762, fl. 2.

Y MONTEIRO, John Manuel. Negros da terra: indios e bandeirantes nas origens de Sdo Paulo. Sio Paulo:
Companhia das Letras, 1994; MONTEIRO, John Manuel. Tupis, tapuias e historiadores: estudos de historia
indigena e do indigenismo. Tese (Livre Docéncia em Antropologia) — Universidade Estadual de Campinas.
Campinas (SP), 2001.

" MAESTRI, Mario. Os senhores do litoral: conquista portuguesa e agonia tupinambd no litoral brasileiro.
Porto Alegre: EDUFRS, 1994.

19 CUNHA, Manuela C. da. (org.). Historia de indios no Brasil. Sdo Paulo: Companhia das Letras —
FAPESP/SMC, 1992; CUNHA, Manuela C. Indios no Brasil: histéria, direitos e cidadania. Sio Paulo: Claro
Enigma, 2012.
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atores sociais. Monteiro trouxe a tona diversos aspectos das relagdes intéretnicas entre indios
e colonos da Sao Paulo colonial; mostrando a dinamica das bandeiras, entradas e descimentos
e a utilizacdo da escravidao indigena para o desenvolvimento do territério que hoje
compreende o Estado de Sao Paulo.

Apesar de tratar de um contexto diferente do que analisamos, sua obra contribui para
as nossas abordagens em relacdo a resisténcia indigena no contexto colonial, bem como para o
papel da dindmica interna da produgdo escravista e da configuragdo econdmico-social da
colonia para o delineamento da relacdo entre indios, colonos e missionarios. Mesmo com todo
esfor¢o em trazer os indios para o palco da histdria, eles figuram como protagonistas apenas
no primeiro capitulo da obra. Nas outras partes aparecem tdo-somente como coadjuvantes,
dando lugar a outros atores sociais como colonos, jesuitas e bandeirantes.

Assim como Monteiro, Maestri traz a escravidao indigena para o desdobramento da
colonizagdo. Analisando os povos tupinambas da Costa e os efeitos da conquista e da
colonizagdo sobre as sociedades indigenas ali estabelecidas, o autor comeca a tracar os
primeiros passos do estabelecimento do sistema colonial: o escambo, as entradas, a formagao
das primeiras vilas sdo alguns dos temas recorrentes em sua abordagem. O texto de Maestri ¢
uma obra introdutoria, sobretudo factual, mas com uma boa dose de analise em relacao a
tematica indigena; ¢ importante para entender os primeiros anos da colonizagdo ao trazer os
tupinambés para o campo da Histéria, na busca por apreender como a colonizagdo foi
vivenciada por esses povos.

A questdo do choque entre as logicas e as visdes de mundo também sdo recorrentes na
obra. Maestri apresenta-nos como a logica da economia de mercado, empreendida pelos
portugueses, entra em conflito com a economia de subsisténcia vivenciada pelos povos
indigenas, o que vai limitar a escraviddo em alguns contextos. No entanto, como em
Monteiro, os indios ndo possuem papel principal, figurando ainda como vitimas do sistema
opressor. O genocidio, a agonia, a destruicdo tipificam enfim o paradigma do
desaparecimento. A énfase nesses elementos precisa fazer parte da analise, mas deve ser
articulada as agéncias, as estratégias e a reconstru¢do da sociedade tupinamba.

Manuela Carneiro da Cunha também enfatiza os elementos da destrui¢do mostrando a
sua complexidade: assim as epidemias sdo tratadas como causas da desarticulagdo associada a
outros fatores “tanto ecoldgicos quanto sociais, tais como a altitude, o clima, a densidade de
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populacdo e o relativo isolamento Assim, a nefasta politica de concentragdo nos

Y CUNHA, Manuela C. da. (org.). Histéria de indios no Brasil, op. cit., p. 13.
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aldeamentos agravou os fatores de risco, tais como a fome e a alta concentracio humana.
Desprovidos de capacidade de sustento, a falta de alimentos dificultou ainda mais a situagao
dos povos indigenas aldeados, o que fez crescer sua mortalidade.

Dessa forma, Manuela Carneiro da Cunha sucinta importantes contribui¢cdes para a
Historia Indigena, especialmente no que diz respeito a critica da subordinag@o historiografica
desse saber como bem coloca a autora: “Nao ¢ a marcha inelutavel e impessoal da histéria que
mata os indios: sdo a¢des e omissdes muito tangiveis, movidas por interesses concretos™'.
Portanto, percebemos que a Historia Indigena ainda tem muito a avangar; varios passos ja
foram dados e felizmente muito se tem progredido nesse campo, mas ha ainda bastante a ser
feito para a conquista de novos horizontes epistemoldgicos.

E importante ressaltar que no Nordeste a Historia Indigena avanca a passos largos:
queremos destacar especialmente as producdes dos historiadores pernambucanos Edson
Silva* e Bartira Ferraz Barbosa™, e dos seus orientandos; e a produgio da historiadora e
antropdloga Maria Hilda Baqueiro Paraiso®* e dos demais trabalhos desenvolvidos sob sua

orientagdo®’.
Por uma mudanca de foco: novas possibilidades analiticas para a Santidade de Jaguaripe

Uma das limitagdes em relacdo aos estudos que se debrugam sobre a Santidade de
Jaguaripe e a religido indigena de forma geral estd na influéncia do paradigma estruturalista.
A busca pelo inconsciente coletivo e a constru¢do de modelos dicotdmicos, em oposi¢des
bindrias, ganham lugar privilegiado em obras como Os vivos e os mortos na América
portuguesa, da historiadora Gloéria Kok. Nele, a religido e a cultura indigena aparecem para
serem substituidas pelo modelo catdlico ocidental: no final o triunfo ¢ dado a pedagogia

cristd. A antropofagia ¢ substituida pela 4gua do batismo, o caraiba pelo jesuita, a aldeia pelo

! Manuela Carneiro da Cunha, “Parceria ou Barbarie”, Folha de Sdo Paulo, 22/8/1993, p. 3.
2 SILVA, Edson. Xukuru: memoérias e Histéria dos indios da Serra do Ororub4 (Pesqueira/PE), 1950-1988.
Recife/PE: EDUFPE, 2014. SILVA, Edson. (Org.). indios do Nordeste: temas e problemas. Maceié: EDUFAL,
1999.
* BARBOSA, Bartira Ferraz. Paranambuco poder e heran¢a indigena. Recife: Universitaria UFPE, 2007.
** Além de todos os artigos citados na dissertagdo o livro recém-langado, fruto da tese de doutorado, que ja
nasceu um classico: PARAISO, Maria Hilda Baqueiro. O tempo da dor e do trabalho: a conquista dos
territorios indigenas nos sertoes do leste. Salvador: Edufba, 2014.
* CANCELA, Francisco. De projeto a processo colonial: indios, colonos e autoridades régias na colonizagio
da antiga Capitania de Porto Seguro (1763-1808). Tese de Doutorado, Universidade Federal da Bahia, 2012;
MARCIS, Teresinha. A integragdo dos indios como suditos do rei de Portugal: uma andlise do projeto, dos
autores e da implementa¢do na Capitania de Ilhéus, 1758-1822, Tese de Doutorado, Universidade Federal da
Bahia, 2013; SANTOS, Solon Natalicio Araujo dos. Conquista e Resisténcia dos Payayd no Sertdo das
Jacobinas: Tapuias, Tupi, colonos e missiondrios (1651-1706), Dissertacdo de Mestrado, Universidade Federal
da Bahia, 2011.
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aldeamento e assim por diante. Mesmo que a autora trate da mediagdo cultural entre as
sociedades distintas que interagem na América portuguesa, a constru¢do do seu modelo
interpretativo leva também, nas entrelinhas do texto, a reafirmacdo do paradigma do
desaparecimento. Além do mais, como ¢ comum as abordagens estruturalistas, o contexto
histérico se perde dando lugar a uma interpretagdo estritamente simbolica.

Obviamente o campo das ideias ¢ muito importante para as andlises historicas, mas
este por si s6 ndo da conta de apreender a dindmica e complexidade das relagdes sociais no
tempo e no espago. Nao da conta também de elucidar os sujeitos, suas experiéncias historicas,
sua acdo politica e remanejamento social nas conjunturas que se impdem. Segundo esse
paradigma, a Santidade aparece como algo desprendido da realidade concreta em que esta
inserida, na dindmica econdmico-social do Reconcavo quinhentista. Sendo assim, da mesma
forma, a obra de Vainfas, A heresia dos indios, ¢ muito importante no campo da historia
cultural, mas ¢ preciso avangar e inserir a Santidade dentro do seu contexto histdrico.

A obra de Vainfas oferece contribuigdes para o estudo do tema ao tratar das santidades
indigenas, em especial aquela que, como ele diz, foi a mais documentada: a Santidade de
Jaguaripe. Em seu livro o autor faz um estudo inovador em torno das santidades indigenas,
reconstruindo a histéria da Santidade de Jaguaripe e mostrando como esta pode ser pensada
como expressdo de uma cultura que resiste e se adapta a colonizacdo. Sua obra faz, com
riqueza de detalhes, a andlise dessa santidade, tdo importante para a compreensdo de nossa
histéria colonial e, partindo da problematica das idolatrias insurgentes e de suas relagdes com
a colonizagdo, nos conta uma historia multipla da Santidade de Jaguaripe.

O seu trabalho estabelece um didlogo com a antropologia e traz a tona as
religiosidades populares como abordagem significativa para a compreensdo dos processos
historicos. Através de andlises e reflexdes, constrdi sua hipdtese, a de que a Santidade forjou-
se dentro dos proprios aldeamentos jesuiticos. Na tentativa de traduzir o catolicismo para a
lingua tupi e modeld-lo aos costumes dos nativos, os jesuitas acabaram, sem se darem conta,
dando vazao ao desenvolvimento da Santidade: “Na confusdo entre bispos e caraibas, entre o
‘pai grande’ e padre Margal, entre ‘terra sem mal’ e ‘terra santa’, jesuitas e tupinamba teceram
juntos, a teia da santidade™°.

No entanto, junto com a sua hipotese, norteada pelo paradigma da mediacdo cultural, a
andlise de Vainfas traz a tona os problemas de atribuir ao conceito de mesticagem o viés

interpretativo principal da (re)construgdo cultural e étnica das sociedades indigenas. Ao

*® VAINFAS, Ronaldo, op. cit., p. 117.
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explicar o surgimento da Santidade a partir desse viés, ¢ como se a esvaziasse do seu carater
indigena, dando énfase a preponderancia do protagonismo jesuitico.

E ¢ nesse ponto que a nossa analise tenta se diferenciar da apresentada pelo historiador
carioca. Nao intentamos contrapor as ideias construidas pelo autor, mas desejamos em nosso
texto mudar o viés interpretativo da andlise em relagdo a Santidade de Jaguaripe dando énfase
ao protagonismo indigena.

Como bem coloca o historiador Edson Silva, estudioso da historia indigena no
Nordeste:

E necessario, entio, problematizar ainda as ideias e afirmagdes de identidades
generalizantes como a mesticagem no Brasil, sendo um discurso para negar,
desprezar e suprimir as sociodiversidades existentes no pais. Afirmar os direitos as
diferencas ¢, pois, questionar o discurso da mesticagem como identidade nacional
usado para esconder a historia de indios e negros na Historia do Brasil®’.

Partindo dessa necessidade de mudanca ¢ que preferimos entender a Santidade de
Jaguaripe como construgdo negociada, mas, sobretudo, conflituosa, na qual os povos
tupinambas buscam reconfigurar as suas cosmologias, organizacdo social e visao de mundo na
tentativa de entender e superar a dominacdo colonial. Nao é apenas mediagdo entre as
culturas, mas ¢ principalmente uma forma de contestacdo e resisténcia a partir da politica
indigena, que incorpora elementos religiosos e politicos a sua luta por sobrevivéncia, € o
alcance de um mundo que lhes seja proprio, dada a desconfiguraciao social e econdmica a
partir do processo de colonizagao.

E nesses termos que ndo ¢ possivel enquadrar a Santidade bem como os povos
indigenas que interagiam na dinamica do mundo colonial em categorias generalizantes, como
¢ o caso do conceito de mesticagem que a partir de um viés culturalista parece esvaziar o
significado de luta historica e sobrevivéncia dos grupos étnicos indigenas. Nao estamos aqui
defendendo a pureza étnica, obviamente esta ideia ja estd, hd muito tempo, superada, mas
desejamos enfatizar questdes centrais no delineamento da Historia Colonial, que por vezes sao
silenciadas ou esquecidas.

Nesse sentido as palavras do antrop6logo Renato Sztutman sdo esclarecedoras:

Mesmo em contextos, como os aldeamentos paulistas e baianos, que os historiadores
poderiam qualificar como propicios a mesticagem, era possivel identificar a
irredutibilidade do mundo indigena ao mundo colonial. Em primeiro lugar, estava a
‘inconstancia da alma selvagem’, como iluminada por Viveiros de Castro, ou seja, a
capacidade de se aclamar cristdo sem partilhar o conjunto dos elementos da fé

7 SILVA, Edson. “Povos indigenas: Histdria, culturas e o ensino a partir da lei 11.645”. In: Revista Historien,
Petrolina, v. 7, 2012, pp. 39-40.
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julgado necessario pelos padres. Se o superior Geral Acquaviva remetia-se, no final
do quinhentos a imagem da ‘vinha estéril’, o Padre Ant6énio Vieira, um século
depois associava a alma tupi as estdtuas de murta, uma vez que estas jamais se
conformavam a permanéncia do marmore, aceitando diferentes formas, sem no
entanto fixar nenhuma delas™.

Dada a complexidade e diversidade que repousa em um processo histdrico, o qual
envolve uma gama de significados e diferentes experiéncias historias entre sujeitos que
interagiam tal como no momento em que a Santidade estava sendo gestada, ¢ necessario
agucar o olhar para tentar compreender essa complexidade.

Entendemos assim a cultura como um campo de conflitos, gerada e transformada a
partir de realidades especificas, nas quais as contradi¢des sociais permeiam a dinamica de
construcio, desconstrucio e reconstrucio dos elementos culturais®. Portanto, no interior das
experiéncias historicas que se delineiam, os sujeitos, através do seu poder de decisdo,
emergem como protagonistas da sua Histéria. Nesse sentido as culturas ndo sdo um consenso
nem a sintese hibrida de eclementos distintos; sdo sim uma “arena de elementos

conflituosos”*°

, palco de disputas e de contradi¢des sociais. Por isso estdo num processo
dindmico e constante de ajustes e transformacgdes. Sendo assim, no contexto colonial a
apropriacdo de elementos culturais de outrem por parte dos indigenas em muitas ocasides foi
uma escolha politica consciente.

Ronaldo Vainfas escolheu avaliar a Santidade a partir dos hibridismos e das
ambiguidades, o que vai nortear o seu olhar ao longo de toda a sua andlise. Como
observamos, o problema nio esta nas ambiguidades ou na interpretagdo em si, mas no que ela
acarreta. Nao desconsideramos a Santidade como “movimento” hibrido, mas consideramos
que esse hibridismo ndo pode silenciar o aspecto da luta e da agdo politica relativamente
auténoma dos povos indigenas.

Em se tratando de hibridismo ¢ como se os elementos indigenas se atenuassem
restando o mero simbolismo recalcitrante. Os proprios elementos do catolicismo da sociedade
portuguesa prevalecem na constitui¢do da Santidade, mas no final a vitoria é sempre dada as
armas do cristianismo. Pois, afinal de contas, em andlises culturalistas o mais importante nao
¢ o lutar, mas o encontro cultural, a media¢do e a juncdo entre as culturas — do verbo ativo

para os verbos passivos.

¥ SZTUTMAN, Renato. O Profeta e o Principal: a Agdo Politica Amerindia e seus personagens. Sio Paulo:
Editora da Universidade de Sdo Paulo, 2012, pp. 174-175.
* THOMPSON, Edward Palmer. Costumes em comum: estudos sobre a cultura popular tradicional. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1998, p. 17.
30
Idem.
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Para além das questdes que aqui esbogamos, podemos observar outros caminhos ao
mudarmos o foco analitico — da abordagem estrutural para o contexto colonial e para as
experiéncias historicas dos sujeitos nele envolvidos.

J& na documentagdo inquisitorial sobre a qual o proprio Vainfas se debruca, temos
fortes indicios de que este contexto — econdmico-social — ¢ muito importante para analisar a
Santidade de Jaguaripe e sua propaga¢do no Reconcavo quinhentista. Essa Santidade ndo esta
a par da realidade concreta de sua insercdo em um circuito econdmico-social de producao
acucareira, de conflitos em torno da mao de obra indigena, e do estabelecimento dos
aldeamentos.

Conhecer a dinamica social da Bahia, bem como as estruturas econdmicas vigentes ¢
de suma importancia para entender a a¢do politica indigena e os limites da colonizagdo crista
no espaco colonial. E esse ¢ um esfor¢o que fazemos no primeiro capitulo.

Viérios processos vao fazer referéncia aos engenhos que ocupam lugar de destaque na
producgdo agucareira da regido: como o engenho de Sergipe do Conde (pertencente ao Conde
de Linhares), no que ¢ hoje a atual cidade de Sao Francisco do Conde; o engenho de Fernao
Cabral de Ataide em Jaguaripe; o engenho de Alvaro Rodrigues, na capitania do Paraguacu,
na vila de Cachoeira; o engenho de Antdnio Pereira, na freguesia de Paripe, nas proximidades
da cidade do Salvador, inserida no que ¢ hoje o suburbio soteropolitano; e o engenho de
Sebastido de Faria em Matoim, localizado no atual municipio de Candeias".

Foram nesses espagos que surgiram nucleos da Santidade, como ¢ possivel notar a
partir da documentacdo inquisitorial. Nao s6 em Jaguaripe estabeleceu-se a “abusdo”, mas
também seus dominios estenderam-se por Sergipe do Conde®, Paripe®®, Matoim®*, Cachoeira
e Sdo Bento™.

Apesar de conhecermos esses nulcleos, ndo analisaremos especificamente o
desenvolvimento da Santidade em cada um deles: nos restringimos a Santidade de Jaguaripe,
que sera o foco de nossa analise. No entanto o desenvolvimento da Santidade nesses nucleos

serve para reiterar uma das hipoteses delineadoras da nossa analise: a de que a “seita” tornou-

STAN/TT, IL, proc. 17809, fls. 3, 6v. Proc.17065, fls. 2,17v, 188-195. Proc. 17762, fl. 2. Proc. 13090, fl. 4v.
32 Lazaro da Cunha fez os modos gentilicos e tinha crenca nas feiticarias e abusdes do gentio. Isso fez no
engenho do Conde de Linhares (Sergipe do Conde). AN/TT, IL, proc. 13090, fl. 4v.
3 Gongalo Fernandes disse que recebeu instrugdes de um gentio escravo em Paripe, onde este praticava a
Santidade. AN/TT, IL, proc. 17762, fl. 4.
** Iria Alvares narra que em Matoim levantou-se uma “abusdo” pela fama da dita Santidade que esti em
Jaguaripe. AN/TT, IL, proc. 16.
%% Maria Alvares declara ao visitador Heitor Furtado de Mendonga que os indios da casa de Alvaro Gongalves,
mantinham o culto e enquanto ela morava ali creu por um curto periodo de tempo que essa Santidade era
verdadeira vinda da parte de Deus. AN/TT, IL, proc. 10754, fl. 1v.

26



se polo de propagacdao das crengas e rituais indigenas, nos quais seus seguidores e
mantenedores, através da acdo politica, transformaram-se em seus disseminadores.

As disputas estdo nas entrelinhas das fontes e sdo recorrentes a nossa interpretacdo. As
exaustivas referéncias nos processos inquisitoriais as idas dos soldados mamelucos ao sertao
evidencia a necessidade de abastecer essa regido com mao de obra indigena. E traz a tona o
papel dos empreendimentos, financiados por senhores de engenho e por governantes régios,
como os descimentos e as entradas feitas pelos soldados mamelucos, que também tiveram
papel importante na conquista de novos territorios. Isso ja € suficiente para nos mostrar que
esse espaco era um lugar efervescente, palco de disputas e contraofensivas indigenas.
Apreender esse espago e essas dinamicas ¢ um esfor¢o que precisa ser feito.

Nos processos também temos referéncias a aldeamentos indigenas, como o
aldeamento de Santo Anténio da Aldeia, localizado na regido atual entre os municipios de
Santo Antonio de Jesus e Nazaré das Farinhas. Era composto por refugiados do aldeamento

jesuitico na Ilha de Itaparica.

o Aldeias Jesuiticas no Recdncavo Baiano 1624 - 1654 [ Freguesias no Recdncavo
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Mapa 1- Aldeias jesuiticas e freguesias no Reconcavo da Bahia (editado). Fonte: MAGALHAES, Pablo Antonio
Iglesias. Equus Rusus: A Igreja Catdlica e as Guerras Neerlandesas na Bahia (1624 — 1654). Vol. 3. Tese de
doutorado, Universidade da Bahia. Salvador, 2009, p. 81.

Como no mapa acima ¢é possivel perceber, esse era um espago em construgdo em
decorréncia do processo de colonizagdo, estabelecido em suas duas linhas de frente:

evangelizagdo, através dos aldeamentos, e produgdo voltada para o mercado externo, com o0s
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engenhos de agtcar. Outro ponto importante para destacar ¢ a questdo da extingdo da
Santidade de Jaguaripe e sua contraofensiva que impds limites & engrenagem do sistema
colonial.

Podemos observar que a Santidade de Jaguaripe ndo desaparece de uma vez por todas
em 1585, e ela também ndo ¢ apenas recorrente no contexto da Primeira Visitagdo
inquisitorial a partir de 1591. Os dominios da Santidade e sua resisténcia vao adentrar o
século XVII. Temos noticias de sua contraofensiva em um assento de 1628°%: nele, o entdo
governador geral Diogo Luis Oliveira expde o perigo em que estava a capitania da Bahia com
os incursos que faziam os indios levantados, chamados Santidade.

Esse documento tem diferentes possibilidades interpretativas: ¢ possivel que o
vocabulo Santidade tenha se tornado sinénimo de rebeldia, ou que o desassossego e
alarmismo do governador estejam ligados a legitimag¢do da intervencdo nos territorios
indigenas, o apressamento e submissdo desses povos através da guerra justa. Mas qualquer
que seja a interpretacdo, de alguma forma esse assento ja sinaliza para o alcance das
Santidades indigenas para além do século XVI.

E importante salientar que existiram muitas outras Santidades presentes no contexto
colonial e em outros espagos da América portuguesa’ . Desde os primérdios da colonizagio
temos noticias de movimentos guiados por caraibas e rituais indigenas que desafiavam a
consolidagdo do projeto catequético>”. Mesmo com o avangar dos séculos e com a dominagio
portuguesa, cada vez mais presente e consolidada, muitos grupos indigenas adotaram uma
postura de resisténcia frente ao mundo colonial, construindo respostas ativas e estratégias,
tanto politicas quanto religiosas, reformulando e reforgando suas proprias cosmologias®”.

Como foi possivel compreender através das incursdes em algumas das possibilidades
de pesquisa presentes no tema da Santidade de Jaguaripe, o contexto tem um papel

fundamental para a constru¢do da nossa andlise. Assim, no primeiro capitulo adentremos no

*® Hemeroteca Digital/Fundag¢éo Biblioteca Nacional. Documentos historicos. Assento que se tomou sobre vir os
indios das capitanias da Parahiba, e Rio Grande, 09/01/1628, In: Livro 2° do Governo do Brasil, pp. 174-177.
Disponivel em http://memoria.bn.br/DocReader/DocReader.aspx?bib=094536.

7 Como afirma Serafim Leite, diversas manifestagdes de Santidade surgiram em outros lugares. LEITE,
Serafim. Historia da Companhia de Jesus no Brasil. 1 v. Edigdo Fac-simile comemorativa dos 500 anos da
descoberta do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 2000.

* NOBREGA, Manuel da. Cartas do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1988, pp. 99-100; LERY, Jean. Viagem a
Terra do Brasil. Sdo Paulo: Biblioteca do Exército Editora, 1961, pp. 191-194.

% A exemplo do culto da Jurema realizado entre os indios durante a década de 1730 na capitania da Paraiba e
que se espalhou rapidamente por outros territorios como o Maranhdo colonial. Assim como a Santidade de
Jaguaripe, o culto foi perseguido pela Igreja e pelas autoridades régias. WADSWORTH, James. “Uma nova
invengdo da bruxaria diabélica: a Jurema e a Inquisi¢@o.” /n: FURTADO, Junia F. RESENDDE, Maria Lednia
C. Travessias inquisitoriais das Minas Gerais aos cdrceres do Santo Oficio: diadlogos e transitos religiosos no
império luso-brasileiro (sécs. XVI — XVIII). Belo Horizonte: Fino Trago, 2013, pp. 375-392.
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espaco do Reconcavo quinhentista para comecar a conhecer esse ambiente que precisamos
descortinar.

A fim de compreender o fenomeno de constru¢do e propagacdo da Santidade de
Jaguaripe continuamos analisando a Bahia quinhentista no segundo capitulo, considerando os
ambitos de crise de uma sociedade em colapso que possibilitou a emergéncia da Santidade.
Assim, alguns dos temas privilegiados nesse capitulo sdo: as revoltas indigenas que
assolavam o territdrio colonial; a ascensdo dos engenhos e a utilizagdo de mao de obra
indigena para sustenta-los; a crise interna da Companhia de Jesus e a sua busca por novas
estratégias de conversdo; as epidemias que devastavam a populacdo indigena e a
contraofensiva por parte de alguns caraibas @ mensagem catequética e ao batismo catdlico
caracterizam o momento de tensdo pelo qual passava a Capitania, bem como os demais
territorios coloniais. Dessa forma procuraremos localizar a constru¢do da Santidade de
Jaguaripe inserida no contexto de contradi¢des da sociedade colonial, que por um lado
ascendia substancialmente, mas por outro entrava em colapso devido as forcas difusas que se
apresentavam. Emergem assim nesse cendrio os elementos de contradi¢do a exploragao
escrava, os conflitos em torno da mao de obra indigena e o estabelecimento dos aldeamentos.

No terceiro capitulo langamos olhar sobre os sujeitos envolvidos com a Santidade,
com o objetivo de compreender os processos de propagacdo, adesdo e reconversio a
religiosidade tupinamba readaptada, bem como as estratégias e mecanismos tracados pelos
personagens da acdo politica indigena para a propagacdo das suas crengas, ritos e simbolos.
Analisamos assim ndo apenas a adesdo a partir dos elementos ritualisticos da Santidade, mas
também a partir do seu carater politico “reivindicatorio” e desarticulador. Nesse sentido
emergem 0s sujeitos e suas experiéncias religiosas, politicas e sociais que estdo imbricadas na
teia de significados da adesdo e propagagdo a Santidade indigena: mamelucos, negros, indios
e brancos, homens e mulheres, senhores de engenho e lavradores, escravos, capitaes,
diferentes sujeitos que chegaram a crer na “abusdo” e se “afastaram” da fé catdlica, individuos
carregados com as suas complexidades, sdo analisados a partir dos multiplos significados para

a adesdo que se articula a questdes politicas, étnicas e religiosas.
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Capitulo 1 — Construindo o cenario: a Bahia quinhentista, uma nova sociedade em
formacao

1.1- Conhecendo o espaco: uma viagem pelo Reconcavo quinhentista

Potencialidades economicas: a Costa brasileira e os primordios da colonizacdo

E comum nos escritos de viagem, sejam eles cronicas ou relatos missionarios, uma
descri¢do exaustiva dos géneros, da paisagem, da fauna, da flora e de suas potencialidades
mercadoldgicas. Assim € recorrente nas primeiras obras escritas sobre o Brasil a énfase nas
caracteristicas naturais da paisagem, especialmente as da Costa. Em um olhar panordmico
nessas obras, podemos observar que as primeiras partes sdo dedicadas a descricdo da terra, do
clima, das plantas e dos metais preciosos™’.

O clima era favoravel e a terra propicia a exploragdo, em abundancia de géneros e
riqueza do solo. O holandés Johannes Nieuhof, viajando pela Costa do Brasil em meados do

século X VII, descreve-a enfatizando sua fertilidade:

O solo brasileiro ¢ todo ele extremamente fértil, agradavel e irrigado por muitos rios
e lagoas, a maioria dos quais procede das montanhas e atravessa vastas planicies
pantanosas (a que os portugueses denominam varzeas) onde se encontram
numerosas variedades de frutas, mas especialmente cana de agucar. Os prados e as
pastagens ndo sdo tdo agradaveis no verdo como na estacdo chuvosa, época em que
sua verdura refulge*'.

Em sua descrigdo, o litoral brasileiro emerge como espago privilegiado: por causa da
sua vegetacao, que floresce em abundancia, do seu clima, sempre propicio para a plantacao, e
dos seus rios que rodeavam as terras por entre as paragens, o que o faz afirmar que “quase

todos os arbustos e arvores dao flores durante o ano todo, de forma que se podem gozar ao

* SOARES, Gabriel. Tratado Descritivo do Brasil em 1587. Sio Paulo: Editora Hedra, 2010. GANDAVO, Pero
de Magalhdes. Tratado da terra do Brasil; Historia da Provincia Santa Cruz. Belo Horizonte: Itatiaia; Sdo
Paulo: EDUSP, 1980. SALVADOR, frei Vicente do. Historia do Brasil (1500-1627). Anais da Biblioteca
Nacional, v. 13. Rio de Janeiro: 1888. Introdu¢do de Capistrano de Abreu. CARDIM, Tratado da Terra e gente
do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1980. LERY, Jean. Viagem & Terra do Brasil. Sio Paulo: Biblioteca do
Exército Editora, 1961.
4 NIEUHOF, Joan. Memoravel Viagem Maritima e terrestre ao Brasil. Livraria Martins: Sdo Paulo, Edi¢do
original de 1682, edi¢do brasileira de 1942. Introdugdo de Jos¢ Hondrio Rodrigues, p. 296.
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mesmo tempo os encantos da primavera, do verdo e do inverno™*. Assim, impressionado com
o que viu, Nieuhof conclui sua descri¢ao da Costa:
Em resumo, todo o territorio brasileiro é rico em arvores, arbustos e madeiras uteis,
dificilmente encontrando-se um pedago de chdo, seja nos vales, seja nas serras, que
ndo produza algo de util e em tal abundancia, que os portugueses, ao chegar, tiveram
de abrir caminho através do arvoredo, vencendo dificuldades tremendas e
enfrentando despesas enormes ™.

Os portugueses ndo tardaram a ver na riqueza natural do litoral suas potencialidades
para suprir o déficit de sua economia mercantil que se encontrava a beira de um colapso
devido aos malogrados investimentos nas Indias Orientais. Assim, como coloca a historiadora
Vera Ferlini, “as tentativas de manter o Império no Oriente fracassavam e os 400 contos do
rendimento da India eram consumidos no seu proprio sustento”**.

Em meados do século XVI, a Coroa portuguesa estava em busca de rentabilidade para
as novas terras conquistadas, pois “as drogas trazidas pelos portugueses das Indias
encareciam-se e deterioravam-se devido as longas viagens maritimas. A crise do estanco
portugués da pimenta e das outras especiarias colocava dificuldades a Coroa. Cresciam os
gastos reais e decaiam as rendas das Indias™*.

Dessa forma, a elite portuguesa pensava resolver os problemas financeiros explorando
os territorios recentemente descobertos, a principio através de mecanismos extrativistas e
depois por meio da colonizacdo e ocupagdo efetiva das zonas produtoras.

O litoral foi o primeiro espaco privilegiado para a exploragdo portuguesa; seus
esfor¢os se concentraram nos primordios da colonizagdo em estabelecer seus dominios sobre
as regides litoraneas, o que levou o cronista Frei Vicente Salvador a enfatizar que “[os]
portuguezes, que, sendo grandes conquistadores de terras, ndo se aproveitam destas, mas
contentam-se de as andar arranhando ao longo do mar como caranguejos”™*®.

Assim, o primeiro mecanismo de administracdo territorial encontrado para a
exploracdo do vasto territorio colonial foi o de constru¢do de feitorias e o arrendamento

concedido ao comerciante portugués Fernando de Noronha. A partir de 1533 vigorou a

distribui¢do de terras através do regime de capitanias hereditarias, no qual os donatarios

*2 Idem, p. 296.
* Idem, p. 297.
* FERLINI, Vera L. A. A¢iicar e Colonizagdo. Sio Paulo: Alameda, 2010, p. 101,
* MAESTRI, Mario. Os senhores do litoral: conquista portuguesa e agonia tupinamba no litoral brasileiro. Porto
Alegre: EDUFRS, 1994, p. 90.
* SALVADOR, Frei Vicente, op. cit., p. 19.
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doavam sesmarias para os colonos que deveriam se estabelecer nessas terras e torna-las
produtivas.

Instituidas entre 1533-1534 pelo rei D. Jodo III, a maior parte das capitanias ndo
obteve éxito financeiro®’. Como nos aponta Stuart Schwartz em seus Segredos Internos, “as
poucas regides que obtiveram um certo €xito devem-no a uma feliz combinacao de atividade
agucareira ¢ um relacionamento razoavelmente pacifico com as tribos indigenas locais™*.

A tentativa de ocupagdo e apropriagdo das terras por parte da Coroa portuguesa nao foi
recebida passivamente pelos povos indigenas que habitavam as regides outorgadas aos
donatarios. Muitas revoltas aconteceram, conflitos entre indigenas e colonos ficaram cada vez
mais latentes, e diferentes formas de resisténcia foram criadas ao longo de todo processo de
ocupagdo e colonizagdo, e esses foram fatores que contribuiram decisivamente para o fracasso
de algumas capitanias e para a criagdo do governo centralizado em 1548. Como afirma Maria
Hilda Baqueiro Paraiso, as razdes para os conflitos foram multiplas:

Dentre elas, a violagdo dos territorios indigenas — com o deslocamento da fronteira
agricola e demografica para a implantagdo da lavoura de cana, engenhos e outras

atividades econdmicas — ¢ a instalacdo de novas formas compulsorias de relagdes de
. A . : 9
trabalho, que violavam a divisdo de trabalho, a cultura indigena e sua liberdade™.

Esses conflitos se acirraram no momento em que o primeiro donatario da capitania da
Bahia, Francisco Pereira Coutinho, tentou estabelecer arbitrariamente seu dominio sobre o
territorio tupinambdé. Nesse contexto “varias rogas foram queimadas e alguns colonos que aqui

. T . . . 50 .

aportaram com Coutinho foram mortos pelos indios insatisfeitos”". Como esclarece Paraiso,
esses indios provavelmente estavam associados aos moradores de Vila Velha e a Diogo
4 51 < . . . A . c g~
Alvares, o Caramuru’ ', “todos insatisfeitos com a convivéncia, a escravidao e as novas regras

. . ey eqe . ;. 19952
que dificultavam ou impossibilitavam a continuidade do comércio de pau-brasil””. O que

*" Dentre os fatores para a faléncia, Maria Hilda Baqueiro Paraiso destaca: “o isolamento e a falta de
infraestrutura no que se refere a viver, colonizar e comercializar levou a faléncia grande parte dos
empreendimentos. Duas capitanias ndo chegaram ser ocupadas por seus donatarios; duas se transformaram em
sucesso imediato (Sdo Vicente e Pernambuco); cinco obtiveram relativo sucesso e¢ as demais faliram
rapidamente.” PARAISO, Maria Hilda B. “Revoltas indigenas, a criagdo do governo geral ¢ o regimento de
1548.” In: Revista Clio — Revista de Pesquisa Historica, Recife — Pernambuco, n°. 29.1, 2011, p. 2.
* SCHWARTZ, Stuart B. Segredos internos: engenhos e escravos na sociedade colonial. Sio Paulo. Companhia
das Letras, 1988, p. 31.
* PARAISO, Maria Hilda, op. cit., p. 3.
0 Idem, p-7.
> Néaufrago portugués que estabeleceu alianga com os tupinambas convivendo harmonicamente entres eles e
negociando pau-brasil com os franceses. Accioli narra toda a saga de Diogo Alvares, em tons de epopeia dando a
este o posto de herodi da colonizagdo e da futura nagdo que surgiria. Em sua obra ha uma descri¢@o exaustiva das
desavengas entre Caramuru e Coutinho. ACCIOLI, Ignacio e AMARAL, Braz. Memdrias historicas e politicas
da Bahia. Salvador: Imprensa Oficial da Bahia, vol. 1, 1931.
2 PARAISO, Maria Hilda. op. cit., p. 7.
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suscitou guerra entre as forcas coloniais e os tupinambds sublevados, que derrotaram e
mataram o primeiro donatario.

Assim, ¢ importante destacar que desde cedo as politicas indigenas criaram limites ao
processo de colonizagdo, o que obrigou a Coroa portuguesa a construir novas alternativas para
viabilizar o projeto colonial em diferentes territdrios.

Reconfigurando sua politica administrativa, o monarca lusitano D. Jodo III instaurou
em 1548 o Governo Geral do Estado do Brasil, nomeando Tomé de Souza como seu primeiro
titular, estabelecendo as diretrizes para a administragdo da colonia através do primeiro
Regimento de governanga. Essa decisdo, como aponta Paraiso, estd estritamente relacionada
com as revoltas indigenas que tiveram lugar no inicio da década de 1540.

Dessa forma, a acdo politica indigena combinada a outros fatores limitaram e deram
diferentes contornos a colonizacdo empreendida pelos portugueses e € nesse sentido que
buscamos analisar o processo de colonizagdo sob o prisma das popula¢des indigenas, tendo
em vista as repostas ativas, as estratégias dissidentes e os mecanismos politicos que esses
povos construiram frente 8 dominacdo. Assim a a¢do politica indigena vai influenciar também
a escolha da cidade de Salvador, na capitania da Bahia, como sede da administra¢do colonial:

Em termos administrativos, era uma capitania abandonada pelos herdeiros
desinteressados em dar continuidade ao empreendimento. Em termos simboélicos, foi

a afirmag@o do poder metropolitano, sinal indicativo que os indios e seus aliados
franceses ndo fariam Portugal desistir de seus projetos na América’.

E ¢ nesse impeto que a Coroa vai continuar buscando lucratividade para as possessdes
luso-brasileiras. Nesse periodo o agucar estimulava as iniciativas de desenvolvimento e
explora¢do colonial, pois era o produto mais lucrativo para a expansdo da agricultura de
exportacdo em grande escala. Nesse sentido, os lugares privilegiados para esse
empreendimento vantajoso estavam no litoral, especialmente no Reconcavo da Bahia e em
Pernambuco; por isso as capitanias mais prosperas eram a de Pernambuco e a da Baia de
Todos os Santos. Por um periodo a capitania de S3o Vicente também esteve entre as mais
prosperas>*.

Assim os esforgos da Coroa se concentravam em trazer lucros para as suas possessoes,

¢ a Baia de Todos os Santos reunia elementos vantajosos para tal empreendimento:

53
Idem, p. 20.
% Assim como analisa Jonh Manuel Monteiro, a capitania de Sdo Vicente desfrutou de um periodo de
prosperidade e desenvolvimento. MONTEIRO, John Manuel. Negros da terra: indios e bandeirantes nas origens
de Sao Paulo. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1994.
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Era essencial defender e assegurar a terra, proteger a costa, povoa-la com recursos
que viriam do agucar, riqueza imediata e promissora. A Bahia e seu reconcavo
ofereciam o sitio vantajoso para essa nova experiéncia. Defesa, producdo de agucar e
seu comércio, administra¢do local e geral, tais eram as fun¢des da nova cidade: uma
fortaleza e povoagdo grande e forte, que se possa bem defender, ordenava o rei,
recomendando urgéncia na doagdo de terras aqueles que residissem na povoagéo e
tivessem recursos para implantar engenhos e lavouras™.

Dessa forma, nessa empreitada, como aponta a analise de Ferlini, o Recdncavo tornou-
se lugar privilegiado para os empreendimentos coloniais. E necessario entio adentrarmos nos
seus dominios para conhecermos como esse espaco se insere na dindmica de producdo e
também de contradigdes sociais, propiciando a emergéncia e a propagagdo de resisténcias

indigenas, como ¢ o caso da Santidade de Jaguaripe, foco de nossa atengao.

A Baia de Todos os Santos e seu Reconcavo: aspectos geogrdficos

O Reconcavo, local de uma beleza natural encantadora, descrita por viajantes,
cronistas e cantado por poetas, esse espaco de construgcdo singular esteve no cerne da
producdo agucareira e integrado ao sistema colonial; colaborando decisivamente, através do
cultivo da grande lavoura e o desenvolvimento dos engenhos, para a engrenagem desse
sistema, e para o sustento dos colonos que vieram ocupar esse territorio na esperanca de
enriquecimento e prosperidade.

Compondo o circuito geografico da Baia de Todos os Santos, o Recdncavo ¢ uma
regido cercada por rios e banhada pelo mar. Assim como o localiza Schwartz: “a 13 graus de
latitude sul e entre 37 e 39 graus de longitude oeste, um brago de mar adentra a linha costeira
tropical, formando uma espléndida Bahia, ou mar interior de cerca de oitenta quilometros de
comprimento™®. Denominado desde o século XVI pelos portugueses como Baia de Todos os
Santos, esse espago vai compreender parte da capitania da Bahia, inclusive sua sede

administrativa, a cidade do Salvador. Como nos apresenta Frei Vicente Salvador:

Toma esta capitania o nome da Bahia por ter uma tdo grande que por antonomasia e
excellencia se levanta com o nome commum e apropriando-se a si se chama a Bahia,
e com razdo, porque tem maior reconcavo, mais ilhas e rios dentro de si que quantas
sdo descobertas em o mundo, tanto que, tendo hoje cincoenta engenhos de agtcar e
pera cada engenho mais de dez lavradores de cannas de que se faz o aglcar, todos
tém seus esteiros e portos particulares; nem ha terra que tenha tantos caminhos, por
onde se navega®’.

> FERLINI, Vera, op. cit., p. 102.
* SCHWARTZ, Stuart, op. cit., p. 77.
*"SALVADOR, Frei Vicente, op. cit., p. 102.
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Mapa 2- A Bahia de Todos os Santos no século XVII. Fonte: Mapa de ALBERNAZ, Jodo Teixeira de. Livro que
dad razdo do Estado do Brasil. Republicado em 1968, pelo MEC.

A regido oferecia 6timas condigdes geograficas e climaticas para o cultivo de cana-de-
agucar:

apresentava indices pluviométricos apropriados e solo excelente, especialmente o
negro e argiloso massapé, ao longo de toda a margem norte e oeste. A propria baia
proporcionava condi¢des de transporte e comunicagdo acessiveis e baratas para os
engenhos litordneos, e constituia-se em um ancoradouro seguro para os navios que
transportavam agucar para a Europa’®.

O Reconcavo do século XVI era um lugar de economia a todo vapor, e gracas a seu
solo rico constituia-se um espago privilegiado para uma economia ascendente e para o
desenvolvimento da capitania da Bahia. Sua importancia ndo repousava apenas em seu carater
estratégico, mas, sobretudo na sua fungdo sustentadora da economia colonial através da
produgdo agucareira para o mercado externo e dos demais géneros, especialmente a farinha de
mandioca, que circulavam no mercado interno.

A cidade do Salvador, sede administrativa da capitania, era sustentada pelos géneros
alimenticios produzidos no Reconcavo. Assim crescia Salvador em fins do século XVI devido
ao progresso do seu rico Reconcavo, tendo uma funcido primordial dentro da economia

voltada para o mercado externo. Por ser um espago propicio, essa regido tornou-se um dos

¥ SCHWARTZ, Stuart, op. cit., p. 34.
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principais polos de ocupagdo e povoamento com o surgimento de vilas e cidades ja na
segunda metade do século XVI.

Pero de Magalhdes Gandavo, um dos pioneiros de uma longa linhagem de cronistas do
Brasil, descreveu o rapido crescimento da capitania da Bahia. Assim descrevendo os
principais nucleos de ocupag¢do no entorno de Salvador e que hoje compreende parte do

territorio baiano, o cronista escrevia:

Todas estas povoagoes estdo situadas ao longo de uma baia muito grande e formosa,
onde podem entrar seguramente quaisquer naus por grandes que sejam: a qual € trés
léguas de largo, e navega-se quinze por ela dentro. Tem dentro em si muitas ilhas de
terras muito singulares. Divide-se em muitas partes, e tem muitos bragos e enseadas
por onde os moradores se servem em barcos para suas fazendas’.

Mas nao s6 de belezas e progresso vivia o Reconcavo, marcado por ambiguidades: o
processo de colonizagdo nessa regido vai desencadear diversos movimentos de resisténcia

como a Santidade de Jaguaripe.

Jaguaripe: entre a produgdo colonial e os limites da colonizacdo

A Santidade de Jaguaripe causou profundo desassossego para autoridades régias,
senhores de engenhos e missionarios jesuitas imersos na dindmica da colonizagdo
quinhentista, pois a sua a¢do politica, seu profetismo e sua propagacdo, por parte dos
mantenedores que cultuavam a seita indigena, ameagavam desestruturar o processo de
colonizagdo em suas duas linhas de frente: evangelizacdo e exploragdo. Seu culto, seus
levantes e sua adesdo por parte de individuos cristdos, trazem a tona toda a contradi¢dao
presente no sistema colonial, portador de diversos niveis de exploracdo e inser¢do econdmica
e social no cendrio da capitania baiana.

Essa realidade retrata, por um lado, progresso e desenvolvimento do Recéncavo no
século XVI, a ponto do cronista Frei Vicente Salvador o chamar de “tempo dourado” do
Brasil; mas por outro lado, traz a tona um processo que acarretou dor, fome e morte para
muitos dos povos nativos que aqui habitavam. Assim, como Jaguaripe se insere nesse espago
de contradicdes, ¢ preciso entdo localizd-la para apreendermos as dindmicas e

desdobramentos da agdo politica indigena e do processo de colonizagao.

> GANDAVO, Pero de Magalhdes. Tratado da terra do Brasil, Historia da Provincia Santa Cruz. Belo
Horizonte: Itatiaia; Sdo Paulo: EDUSP, 1980, p. 101.
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Nosso recorte temporal (1580-1595) permite, usando o conceito de politica indigena,
analisar a trajetoria da Santidade e a constru¢do de uma contraofensiva colonial, no espago
circunscrito do Reconcavo da Bahia, especialmente no engenho as margens do rio Dona e nas
proximidades da vila de Jaguaripe, onde a Santidade se abrigou.

Nos arredores da Baia de Todos os Santos e as margens do rio Jaguaripe despontou
uma vila colonial em meados do século XVI, composta por engenhos de agucar, colonos,
aldeamentos e a marcante presenca de indios tupinambd ainda por serem reduzidos. Com
nome homénimo do rio que circunda as suas terras, e que em tupi significa “rio da onga”,
Jaguaripe foi estabelecida durante o governo de Mem de S4, terceiro governador geral do

Brasil durante os anos de 1558 e 1572.
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Mapa 3 - recortado com destaque para o rio Jaguaripe. Fonte: Mapa de ALBERNAZ, Jodo Teixeira de. Livro que
da razdo do Estado do Brasil. [Original de 1612] Republicado em 1968, pelo MEC.

O cronista e senhor de engenho Gabriel Soares assim descreveu a regido:

A barra de leste se chama de Jaguaripe por se meter nela um rio do mesmo nome.
Havera da terra firme 4 esta ponta da ilha perto de uma légua de terra a terra, a qual
barra é aparcelada por ser cheia de baixos de areia, mas tem um canal estreito por
onde navegam, pelo qual entram caravelldes da costa e barcas dos engenhos; mas ha
de ser com tempos bonangosos, porque com iharulho (sic) hdo se enxerga o canal. E
corre grande perigo quem se aventura a cometer esta barra de Jaguaripe com tempo
fresco e tormentoso®

% SOARES, Gabriel. Tratado Descritivo do Brasil em 1587. Rio de Janeiro: Typographia de Jodo Ignacio da
Silva, 1879, p. 119.
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Objetivando facilitar a empreitada jesuitica por meio da instrucdo dos lideres da
missdo jesuitica na América portuguesa, o padre Manoel da Nobrega instituiu a politica de
constru¢dao de aldeamentos, os quais agrupavam os indios descidos em missdes proximas as
vilas®.

Nesse contexto foi criado em 1560, ao sul da ilha de Itaparica, perto do rio Jaguaripe,
o aldeamento de Santo Antonio, constituido por indios tupinambé e ordenado pelo jesuita
Gaspar Loureco. Naquele tempo foi construida uma pequena igreja, em torno da qual
comecaram a aparecer moradores que foram se fixando ali e formando o povoado que mais
tarde se tornaria freguesia. A doagdo de sesmarias, cuja legislacdo determinava que os
beneficiados teriam o prazo de cinco anos para colonizar e tornar as terras produtivas,
inclusive, quando possivel, construir engenhos, estimulou o crescimento do povoado®.

A primeira sesmaria na regido foi doada por Mem de Sa a Ana Alvares, filha mais
velha de Diogo Alvares, o Caramuru. Muitas sesmarias foram doadas a partir dai e a regio
cresceu bastante em povoamento. Assim, em 1613, o bispo Dom Constantino Barradas criou a
freguesia de Nossa Senhora da Ajuda de Jaguaripe, atendendo as constantes peti¢cdes do padre
Baltazar Marinho, capeldo de Santo Amaro de Catu (atual Jiribatuba, na Ilha de Itaparica),
que veio a se tornar o primeiro vigario da freguesia.

Este foi um lugar de conflitos e disputas coloniais. Jaguaripe era um espago estratégico
por estar perto do litoral e ocupar lugar de fronteira entre trés capitanias importantes da
Coldnia nesse periodo — a capitania da Bahia, a capitania do Paraguagu e Tamarandiva —,
além de ocupar uma regido fértil, irrigada por vérios rios que desaguam na referida baia,
colaborou para a ascensdo e prosperidade dos engenhos naquela regido. Jaguaripe era também
uma entrada para o sertdo, e no século XVII tornou-se fornecedora de lenha para os engenhos
do Reconcavo®™. Como nos informa a historiadora Antonieta d’Aguiar Nunes, alguns

engenhos ocupavam as terras de Jaguaripe e suas proximidades:

Em 1587, quando Gabriel Soares escreveu a sua Noticia do Brasil, havia nas terras
da capitania de Paraguacu e em Jaguaripe oito engenhos dos 36 entdo existentes na
capitania da Bahia: um de Lopo Fernandes, com igreja da Graga, um de Antdnio
Adorno com igreja, o de Ferndo Cabral de Ataide, com igreja de Sdo Bento em
terras d’el rei, dois no rio Irajui (hoje rio da Dona), um deles seria a casa de Meles
de Gaspar de Freitas e outro o do proprio Gabriel Soares de Souza, com igreja de

%' Anteriormente havia o missionamento volante e antes de 1560 vérios aldeamentos foram criados. E o caso da
Vila do Pereira, Rio Vermelho, Sdo Paulo ¢ Santiago. O aldeamento de Itaparica e outros mais distantes de
Salvador datam de 1561 em diante.

62 NUNES, Antonieta d’Aguiar. “Centenario de elevagdo da primeira vila do Reconcavo baiano (Jaguaripe) a
cidade.” In: Revista do Instituto Geografico e Historico da Bahia, Salvador, v. 95, 2000, pp. 153-196.

** SCHWARTZ, Stuart, op. cit., p. 56.
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Sdo Lourengo e povoagdo da Graciosa, o de Diogo Correia de Sande no Jaciru e

outro do mesmo Soares de Souza no Jequirigd, em sociedade com o seu irmio,
. 64

provavelmente em terras concedidas pelo governador geral™.

Trés desses engenhos tornaram-se nucleos de povoacdo na regido, os de Gabriel
Soares de Sousa no Irajui e outro mais ao sul que deu origem a antiga vila de Jequirigd, e o
engenho de Ferndo Cabral de Ataide, que em suas proximidades foi construido um
ajuntamento de casas que deu origem ao povoado de Nazaré®. Outro senhor de engenho que
possuia terras em Jaguaripe era Diogo Correia de Sande. Um dos réus da Inquisi¢cdo, Simao
Rodrigues menciona que 14 esteve provavelmente prestando servicos, pois era lavrador e
recebeu de Nicola Falleiro, que 14 também estava, o livro Diana de Jorge de Monte Maior®.

O engenho de Ferndo Cabral de Ataide, nas proximidades do rio Jaguaripe, era
considerado um dos mais présperos da regido. Por sua localizacdo e pelos recursos naturais ali
disponiveis, o valor pecuniario da propriedade do nobre senhor de engenho estava no apice do
padrdo de riqueza para os bens coloniais, pois esse valor era medido pelo tipo de solo, de
cultivo e a localizagdo proxima a recursos naturais como rios e mares® . Gabriel Soares, que
também possuia um engenho naquela regido, encantado com a estrutura do engenho,
descreveu-o em seu Tratado de 1587:

Junto da cachoeira, virando sobre a méio direita, para baixo estd um engenho de dgua
de Ferndo Cabral de Ataide, obra mui formosa e ornada de nobres edificios de casas
de vivenda e de outras officinas, ¢ de uma igreja de S. Bento mui bem acabada, o

qual engenho esta feito nas terras de El-Rei, que estdo livres de todo o foro, que
costumam por os capities®.

E nesse espago circunscrito que parte dos membros da Santidade de Jaguaripe se

fixaram, apds serem descidos a mando de Ferndo Cabral, e estimularam fugas de escravos e

% Idem, p. 156.
% Idem.
% Arquivos Nacionais/Torre do Tombo [AN/TT], Inquisi¢do de Lisboa [IL], processo [proc.] 13098, félio [fl.]
2v. O livro Diana do escritor portugués Jorge de Montemor publicado pela primeira vez em 1559, era
considerado defeso pelo Tribunal da Inquisi¢@o, ou seja, sua leitura era proibida, por conter elementos que iam
de encontro com a ortodoxia catolica; ligados a sexualidade, o casamento e o papel da mulher. Os personagens
do livro cometem atos que eram condenados pela Igreja. Apesar de proibida a leitura da obra, foi difundida no
Brasil Colonial. No processo de Simao Rodrigues, soldado mameluco, que viveu em Sergipe do Conde e
participou de expedigdes ao sertdo, este confessou que leu o livro Diana, mas quando soube que era defeso o
queimou. Assim disse, provavelmente para atenuar suas culpas, ja que a Inquisicdo ordenava que esses livros
fossem queimados. AN/TT, IL, proc. 11632, fl. 7v.
7 MASCARENHAS, Maria José¢ Rapassi. Fortunas coloniais: elite e riqueza em Salvador — 1760-1808. Sio
Paulo. Tese de doutorado em Histdria Econdmica: USP, 1998, p. 115.
% SOARES, Gabriel, op. cit., p. 139.
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indios de aldeamentos, destruiram engenhos e ameacaram desestruturar o sistema colonial,
impondo limites a colonizagdo cristi® através da sua agdo politica.

Ferndo Cabral de Ataide, que enviara uma expedi¢do ao sertdo do Orobd a fim de
cooptar a Santidade para as suas terras, era um fidalgo natural de Silves, na regido do Algarve,
considerado o segundo reino da Coroa portuguesa. Possuia um engenho bem aparelhado,
numerosos escravos e embarcagdes, o que lhe garantia prestigio social e uma posicao
econdmica privilegiada. Participara junto com Diogo Correia de Sande de entradas na
capitania de Ilhéus contra indios aimorés, ordenadas pelo governador geral Manuel Teles de
Barreto com o qual gozava certa confianca.

O sobrado que estava em seu engenho era uma constru¢do imponte, possuia dois
pavimentos com largos comodos, no primeiro andar havia duas salas amplas e sete quartos
com muitas janelas’".

Com fortuna e prestigio, Ferndo Cabral e o seu engenho estavam inseridos no circuito
de riqueza e prosperidade da capitania da Bahia em fins do século XVI. Mas essa
prosperidade foi também limitada pela ag¢do politica indigena que resistiu a imposi¢do da
escraviddo e a outros mecanismos que viabilizavam o projeto colonial, como a catequizacgao,
através de constantes revoltas e estratégias de apropriacdo e contraversdo dos elementos

cristdos. Exemplo claro disso sdo as Santidades indigenas.

1.2- Povoamento e ocupacio: engenhos, vilas e aldeamentos no Reconcavo baiano

Através das descrigdes dos cronistas, colonos e missiondrios € possivel verificar os
principais nucleos de povoagdo na capitania da Bahia. Como nos apresenta Gandavo em seu

Tratado:

A principal onde residem os do governo da terra e a mais da gente nobre, ¢ a cidade
do Salvador. Outra esta junto da barra, a qual chama Vila Velha, que foi a primeira
povoagdo que houve nesta capitania. Depois Tomé de Sousa sendo governador
edificou a cidade do Salvador mais adiante meia légua por ser lugar mais decente e
proveitoso para os moradores da terra. Quatro 1éguas pela terra dentro esta outra que
se chama Paripe que também tem jurisdigio sobre si como cada uma das outras’".

% Entendemos por colonizagio cristd os projetos coloniais que usavam a submissio dos povos indigenas através
da redugdo, especialmente empreendidos nesse contexto pelos jesuitas. Haja vista que a Santidade limitou
sobretudo a esfera religiosa.

n Informagdes presentes no site do IPHAN https://portal.iphan.gov.br/portal Apud OLIVEIRA, Michele
Caroline Santos. /591 Primeira Visitagdo as partes brasilicas: estudo do caso de Ferndo Cabral de Ataide.
Monografia de conclusdo de curso apresentada a Universidade do Estado da Bahia. Santo Antonio de Jesus-BA,
2008, p. 64. Infelizmente como nos informa Michele Oliveira o sobrado foi demolido em 1971 por ordem da
Prefeitura Municipal de Nazaré.

" GANDAVO, Pero de Magalhies, op. cit., p. 101.
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Além das divisdes administrativas, tais como descritas por Gandavo, os territorios das
capitanias eram também divididos por freguesias. Estas freguesias eram conhecidas pelos
nomes de suas paroquias criadas apos a instalacdo do Governo Geral. No século XVI, a
capitania da Bahia era composta por trés paroquias: Nossa Senhora da Vitoria, que foi
instituida em 1549, a Sé de Salvador, estabelecida em 1552 e a Santa Vera Cruz ou Senhor
Bom Jesus da Vera Cruz em Itaparica, construida em 156372,

Com a instalacdo do governador geral na Bahia, varios povoados e pequenas vilas
foram se desenvolvendo, principalmente ao longo do rio Paraguagu em meados do século
XVI. A ampliacao desses nucleos de povoagdo estd ligada a politica de doagdes de sesmarias
praticada por Tomé de Sousa e os demais governadores que o sucederam na administragao da
capitania da Bahia”.

Além das vilas que foram criadas a partir das sesmarias doadas pelos governadores,
outros nucleos populacionais eram os aldeamentos jesuiticos, que com o método de
catequizagdo reunia grupos indigenas num espago circunscrito em torno de uma pequena
capela, onde os sacramentos e pregacdes eram ministrados. O principio de missdo e
evangelizag¢do propagado pela Companhia de Jesus sintonizou-se com a politica expansionista
levada a cabo pela Coroa portuguesa, o que garantiu a sua atuacdo até o ano de 1759, quando
foram expulsos dos dominios lusitanos. No interior desses nucleos populacionais — vilas,
aldeamentos, freguesias e engenhos — a colonizagdo foi se desenvolvendo de forma mais

efetiva.

Marcos iniciais: a colonizacdo se efetiva

A década de 1540 ¢ marcada por grande ofensiva indigena, durante a qual houve
muitos ataques a varias capitanias. Como nos informa Maria Hilda Baqueiro Paraiso, antes da
criagdo do governo geral a faléncia de grande parte das capitanias esteve ligada em grande
medida as constantes revoltas indigenas na década de 15407, Essa foi uma fase dificil para a

presencga portuguesa, o que levou a coroa lusitana a transformar o modelo de administracao

> Além dessas foram criadas entre 1576-1600 as seguintes paroquias: Santo Amaro do Ipitanga, Sio Gongalo da
Patativa ou Patiba, em Sdo Francisco do Conde, Nossa Senhora da Encarna¢do do Passé, Nossa Senhora de
Guadalupe, depois Sdo Miguel de Cotegipe, Nossa Senhora do Monte do Reconcavo, Santiago do Iguape e
Nossa Senhora da Madre de Deus do Boqueirdo. NUNES, Antonieta d’Aguiar. Conhecendo a Historia da
Bahia: da pré-historia a 1815. Salvador: Quarteto, 2013, pp. 183-184.
* NEVES, Juliana Brainer Barroso. Colonizagdo e resisténcia no Paraguacu — Bahia, 1530-1678. Dissertacao
de Mestrado, Universidade Federal da Bahia. Salvador, 2008.
" PARAISO, Maria Hilda Baqueiro. “Revoltas indigenas, a criagio do Governo Geral e o Regimento de 1548.”
In: Clio — Revista de Pesquisa Historica. Recife, n® 29.1, 2011.
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para um governo centralizado, com objetivo de tornar a colonizagdo mais efetiva e proteger os
territorios ja conquistados.

Assim, com a criacdo do governo geral em 1549 e a construgdo da cidade de Salvador,
sede administrativa do governo, também definida como cidade fortaleza, a situagdo se tornou
mais estavel, e a capitania imergiu entdo em uma fase defensiva.

Em 1560 inicia-se novamente uma conjuntura ofensiva: algumas vitdrias militares
contra a populacdo indigena por parte do governo geral tomam lugar nesse periodo,
permitindo a montagem da economia agucareira que estava ligada a conquista e colonizagdo
do litoral. Na década de 1570 hd uma crescente evolu¢cdo da economia agucareira, o que faz
com que a economia de mercado passe por uma fase de expansdo. Assim, em fins do século
XVI e inicio do século XVII, a capitania da Bahia experimentou uma fase de riqueza e
ascensdo. Entre 1584 e 1612, a produgdo cresceu a uma taxa anual de 1%, o que vai chamar
a atencdo de cronistas e viajantes, como o autor de Didlogos das Grandezas do Brasil,
Ambroésio Fernandes Branddo’® e os j4 citados Frei Vicente Salvador e Gabriel Soares.

A capitania da Bahia do século XVI foi descrita por esses cronistas e viajantes em
termos de sua ascensdo econdmica. O que prevalece no olhar dos escritores sdo os elementos
da riqueza e da prosperidade, o que ¢ de se esperar, j4 que nos primordios da colonizagdo
esses escritos deveriam ser um chamariz para atrair novos colonos, uma espécie de
propaganda para o projeto colonial.

Frei Vicente Salvador foi um dos que muito contribuiram para essa visdo: escrevendo
por volta de 1627, o cronista traz a imagem de uma capitania rica e prospera nos fins do
século XVI. O saudosismo de Frei Vicente faz com que ele descreva esse periodo como um
tempo favoravel de gloria e progresso. Esses eram os tempos em que muitas riquezas corriam
e nos quais muitos indios eram descidos do sertdo, e a economia agucareira comecava a dar
seus primeiros frutos.

No entanto essa prosperidade e ascensdo sdo contraditorias: podemos vé-las se
olharmos para os aspectos economicos da economia de mercado no circuito produtivo em que
o Recdncavo estava inserido. Mas, se mudarmos o foco do nosso olhar para os aspectos
sociais e para os sujeitos historicos que estavam a margem desse sistema, nos deparamos
como uma sociedade que estava em crise em diferentes instancias.

Como podemos notar, ao analisarmos as dinadmicas sociais, os conflitos e as

» SCHAWARTZ, Stuart, op. cit., p. 85.
" BRANDAO, Ambrésio Fernandes: Didlogos das Grandezas do Brasil. ed. José¢ Anténio G. de Mello, Recife,
1962.
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contradi¢des da sociedade colonial, o progresso e a ascensdo sdo sempre ambiguos, a riqueza
de uns significa a pobreza de outros’’. Em seus diversos momentos histéricos a cidade de
Salvador e o seu Reconcavo passaram e ainda passam por essa experiéncia de ambiguidade.
Por meio da exploragdo e acumulacgdo primitiva do capital, bem como através da reproducao
de mecanismos de exclusdo, o progresso criou 0s seus proprios miseraveis.

Por isso o olhar do historiador deve estar atento aos segmentos sociais, aos elementos
que destoam do discurso oficial, as conjunturas especificas que permitem desdobramentos
divergentes daqueles reforcados pelos “donos do poder”. O historiador ¢ aquele que tece em
meio aos retalhos dos fatos historicos, dos conflitos e dos individuos o chdo social em que
sujeitos histdricos interagem, envolvendo nessa tessitura uma série de tramas que ndo sao
apenas econdmicas ou sociais ou culturais, mas a combinagao dialdgica dessas instancias. O
historiador ¢ aquele que descontroi e reconstroi. Tendo ele sempre em vista que o contexto,
tdo importante para a andlise historica, ¢ também uma constru¢do que nado ¢ algo dado como
pronto e acabado. Ele estd em constante disputa no momento em que os sujeitos estdo

vivenciando os fatos historicos.

A economia agucareira: engenhos no Reconcavo Colonial

Como nos apresenta a historiadora Maria José Rapassi ao analisar os elementos de
riqueza da economia colonial,

o engenho de aglicar constituia o micro universo que sintetizava toda essa estrutura

econdmica colonial reunindo em si a grande propriedade agraria monocultura

escravista e voltada para os interesses mercantis da metropole, e representava o alto
padrio de riqueza agraria da colonia brasileira’.

Assim, o engenho de agucar organizava-se como base da producao mercantil, no qual
a fabricacdo em larga escala estava voltada para atender as demandas do sistema colonial. Foi
no século XVI que os engenhos comegaram a ser desenvolvidos no Reconcavo da Babhia.
Naquele século, o agucar brasileiro era monopdlio de Portugal no mercado europeu. O
Regimento dado a Tomé de Souza, primeiro governador geral do Brasil, ja apresentava os
principios e diretrizes que deveriam orientar o estabelecimento e regulamenta¢do dos

. 9
engenhos de agticar’ :

77 Assim, precisamos entender as disputas presentes no contexto de crise da capitania da Bahia. Os conflitos e as
contradi¢des da sociedade colonial sdo analisados mais detidamente no capitulo 2.
" MASCARENHAS, Maria José Rapassi, op. cit., p. 115.
" Regimento que levou Tomé de Souza governador do Brasil, Almerim, 17/12/1548. Lisboa, Arquivo Historico
Ultramarino (AHU), codice 112, fls. 1-9.
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O governador recebeu instrugdes de conceder sesmarias aos homens que tivessem
condigdes de equipar um engenho no prazo de trés anos. A esses individuos seria
exigido que residissem em suas terras ou na cidade de Salvador e que abstivessem
de vender sua propriedade durante pelo menos trés anos. Seriam responsaveis pelo
desenvolvimento do seu territorio e pela prote¢do dos que nele residissem. Deveriam
nido s6 estimular o povoamento, mas igualmente erigir uma torre fortificada e
fornecer armas para a defesa dos moradores. Além disso, os senhores de engenho
teriam de beneficiar a cana dos lavradores que vivessem nas suas terras ou nas
vizinhangas®’.

Assim, para estimular a vinda de colonos para construir engenhos, a Coroa concedeu
. . . - , - 81 . ,
alguns beneficios fiscais como a isen¢do temporaria” de tributos sobre o aglcar, como se

pode observar em alguns Alvaras promulgados pelo poder régio a partir da segunda metade

do século XVI:

Tabela 1- Alvaras sobre a isencio dos tributos do acucar (1551-1573) *

DATA
20 de Julho de 1551

23 de julho de 1554
29 de marco de 1559
16 de marco de 1560

11 de agosto de 1573

"Levantamento feito em: INSTITUTO DO ACUCAR E DO ALCOOL. Documentos para a histéria do agiicar.
Rio de Janeiro: TAA, Servigo Especial de Documentagdo Historica, 1954, vol.1.

Com os primeiros estimulos dados a criagdo dos engenhos, o seu niimero cresceu
consideravelmente a partir da segunda metade do século XVI. A produ¢do média por engenho
era de 4.000 arrobas/ano, totalizando aproximadamente 120.000 arrobas/ano®’, o que trazia
rendas elevadas para os que possuissem um engenho. Para ca afluiram aristocratas, homens
comuns na tentativa de se enobrecer, comerciantes, missionarios, artifices e tantos outros
incitados pelo empreendimento colonial que tinha o seu dpice econdmico nas fazendas e
engenhos de agtlicar. Ja na década de 1580 o nimero de engenhos chegou a 40 na capitania da
Bahia, sendo superado apenas pela capitania de Pernambuco.

Na documentagdo inquisitorial, na qual nos debrucamos, encontramos varios
processos que fazem referéncia aos engenhos que ocuparam lugar de destaque na producao

acucareira da regido, como o engenho de Sergipe do Conde (pertencente ao Conde de

%0 FERLINI, Vera, op. cit., p. 105.
81 As isengdes vigoraram em periodo aproximado de um ano.
82 AZEVEDO, Esterzilda Berenstein de. Arquitetura do A¢ucar. Sdo Paulo: Nobel/INL, 1990, p. 27.
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Linhares)®’; o engenho de Ferndo Cabral de Ataide em Jaguaripe; o engenho de Alvaro
Rodrigues na capitania do Paraguacu, na vila de Cachoeira; e o engenho de Antonio Pereira
na freguesia de Paripe®”.

Todos esses engenhos estavam interligados pela dindmica da produgdo agucareira em
larga escala e no circuito da economia mercantil exportadora que tinha no Recdncavo da
Bahia um dos seus principais sustentdculos. Sendo lugar de prosperidade econdmica e
ascensdo social, esse circuito agucareiro era também espaco de conflitos. As disputas estdo
nas entrelinhas das fontes e sdo recorrentes para a nossa interpretagao.

As exaustivas referéncias nos processos inquisitoriais as idas dos soldados mamelucos
ao sertdo evidenciam a necessidade de abastecer essa regido com mao de obra indigena. E traz
a tona o papel dos empreendimentos financiados por senhores de engenho e por governantes
régios, como os descimentos e as entradas feitas pelos soldados mamelucos. Alguns desses
mamelucos vao participar da expedicdo colonizadora para a conquista de Sergipe del Rey,
bem como de entradas com objetivo de descer indigenas do sertdo. Isso ja ¢ suficiente para
nos mostrar que esse espago era um lugar efervescente, palco de disputas e contraofensivas
indigenas.

Foi nesse espago que emergiu, em fins do século XVI, uma “seita” indigena que tinha
como prerrogativa estabelecer um novo mundo no qual a escravidao estaria reservada para os
seus adversarios e onde desfrutariam as benesses da terra sem males. A tentativa de constituir
um mundo as avessas ndo ficou apenas no dominio simbodlico ou na retdrica dos caraibas, os
grandes xamas indigenas. Os membros da Santidade lutaram contra os estabelecimentos

2985

coloniais “na década de 1560, os engenhos e fazendas sofreram ataques™ por parte dos

indios levantados da Santidade, e os ataques ndo cessaram, apesar da constante repressdao por
parte dos governantes régios, como mostra Schwartz:
Na primeira década do século XVII, com o desenvolvimento da industria agucareira
e o aumento da populagdo escrava, o culto tornou-se mais inquietante € ameagador.

O nuimero crescente de escravos africanos fugidos que se juntavam as aldeias dos
. . . . . ~ . . 86
seguidores da santidade parecia criar uma situagdo particularmente perigosa™ .

%3 Sobre o engenho de Sergipe do Conde a historiadora Vera Ferlini produziu sua dissertagio de Mestrado:
FERLINI, Vera L. A. O engenho Sergipe do Conde. Contar, constatar e questionar (1623-1653). Sdo Paulo:
FFLCH/USP, 1980 (Dissertagdo de Mestrado).
% AN/TT, IL, procs. 17809, 17065 e 17762.
% SCHWARTZ, Stuart op. cit., p. 55.
86

Idem.
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Por isso em nossa abordagem articulamos os elementos religiosos e politicos no
contexto da Santidade de Jaguaripe e do profetismo tupinamba de uma forma mais ampla,

para apreendermos os limites da colonizagdo cristd portuguesa.

Aldeamentos: jesuitas e as estratégias missiondrias

Fundada em 1534 pelo padre espanhol Inacio de Loyola, a Companhia de Jesus surge
no contexto da Reforma Catdlica, no qual era necessaria a construcdo de novas estratégias
missiondrias para a expansdo da fé. Como afirma Fabricio Santos, o surgimento da
Companhia estava estritamente vinculado ao contexto de reafirmacao do catolicismo em que
“o papel dos jesuitas ¢, entdo, fundamental. Ficam, ao mesmo tempo, tanto do lado da
reafirmacdo dos dogmas e do poder de Roma, quanto da renovacdo e revitalizagdo da
igreja™®’,

Marcada pelas questdes de seu tempo, a Companhia de Jesus construiu uma visao e
pratica sob a qual a vida religiosa ndo estava a parte da realidade. Engajados no projeto de
expansdo da fé, os inacianos estiveram presentes em boa parte dos territdrios coloniais,
participando diretamente do processo de colonizagao crista.

Assim, nos primoérdios da colonizacdo portuguesa, a Congregacdo inaciana langou-se
na empreitada da expansdo da fé, penetrando nos dominios coloniais pertencentes a Coroa
lusitana. Na América portuguesa os jesuitas desembarcaram junto com o governador geral
Tomé de Souza, em 29 de margo de 1549, na Bahia de Todos os Santos.

Os primeiros inacianos que para cd vieram foram os padres Manoel da Nobrega,
Leonardo Nunes, Jodo Azpicuelta Navarro, Antonio Pires e os irmaos Vicente Rodrigues e
Diogo Jacome. Aqui estiveram empenhados na catequizagdo dos gentios, na constru¢do do
primeiro colégio e na fundacdo da cidade de Salvador. Nas terras luso-brasileiras, a
Companhia de Jesus obteve a exclusividade das atividades missiondrias até o ano de 1580,
quando a partir da Unido Ibérica foi permitida a fixacao de outras ordens religiosas.

Nos primeiros anos os padres usavam o método itinerante, ndo trabalhando com a
catequizagdo sistematica. Nesse momento era necessario conhecer o territdrio e os seus
habitantes para entdo descobrir o método mais adequado para tornar o missionamento efetivo.

Assim, partiam por entre as aldeias pregando a mensagem do cristianismo e sujeitando os

¥ SANTOS, Fabricio Lyrio. Te deum Laudamus: A expulsio dos jesuitas da Bahia (1758-1763). Dissertagio de
Mestrado, Salvador: Universidade Federal da Bahia, 2002, p. 16.
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“gentios” ao evangelho de salva¢do sob o dominio da Igreja e do Soberano. Seus alvos
preferidos para a conversdo eram os morubixabas, os chefes das aldeias indigenas. Deste
modo, ao persuadir seu lider, os jesuitas supunham lograr conquistar os demais indigenas que
estavam sob sua influéncia.

Para tentar atrair os “gentios”, os inacianos lancaram mao de diversas estratégias,
muitas das quais foram buscadas na propria cultura indigena. Como nos informa Nobrega em

uma carta direcionada ao mestre Simdo no ano de 1552

Se nos abracarmos com alguns costumes deste Gentio, os quaes ndo sdo contra a
nossa Fé Catholica, nem sdo ritos dedicados a idolos, como ¢é cantar cantigas de
Nosso Senhor em sua lingua pelo seu tom e tanger seus instrumentos de musica que
eles em suas festas, quando matam contrarios, e quando andam bébados, e isto para
os attrahir a deixarem os outros costumes essenciaes, ¢, permittindo-lhes e
aprovando-lhes estes, trabalhar por lhes tirar os outros, e assim pregar-lhes ao seu
modo em certo tom, andando, passeando e batendo nos peitos, como elles fazem,
quando querem persuadir alguma cousa, ¢ dizel-a com muita efficacia, e assim
tosquiarem-se os meninos da terra, que em casa temos, ao seu modo, porque a
similhanga ¢ causa de amor, e outros costumes similhantes a estes?*®

Essa era uma metodologia bastante recorrente na pratica de evangelizacdo usada pelos
jesuitas e fazia parte da filosofia da ordem que, com objetivos pragmaticos, desejava através
da adaptagdo de elementos culturais dos “gentios” tornar a conversdo eficaz. A assimilagdo
dos elementos da cultura daqueles que os inacianos desejavam converter faz parte do método
missiondrio por eles empregado, e sua inspiragdo talvez se encontre no método persuasivo do
apostolo dos gentios, Paulo de Tarso que, assim como o0s inacianos, produziu cartas narrando
as suas experiéncias evangelizadoras. Numa de suas epistolas, dirigida aos Corintios, Paulo
expressa o desejo de usar todos os procedimentos possiveis para ganhar tanto judeus quanto
“gentios”:

Procedi, para com os judeus, como judeu, a fim de ganhar os judeus; para os que
vivem sob o regime da lei, como se eu mesmo assim vivesse, para ganhar os que
vivem debaixo da lei. Aos sem lei, como se eu mesmo o fosse, ndo estando sem lei
para com Deus, mas debaixo da lei de Cristo, para ganhar os que vivem fora do
regime da lei. Fiz-me fraco para com os fracos, com fim de ganhar os fracos. Fiz-me

tudo para com todos, com fim de, por todos os modos, salvar alguns. Tudo fago por
causa do evangelho, com fim de me tornar cooperador com ele®.

O fundamento presente nos escritos paulinos vai achar lugar nas estratégias

missionarias dos jesuitas nas terras luso-brasileiras. Buscando levar a “luz” do Evangelho para

% NOBREGA, Manuel da. Cartas do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1988, p. 142. [Grifos nossos]
T Corintios 9: 20-23 In: BIBLIA, Portugués. Biblia Sagrada. Tradugdo por Jodo Ferreira de Almeida. Baurueri
— SP: Sociedade Biblica do Brasil, 1999, 869p.
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aqueles que viviam nas “trevas” do “pecado”, os jesuitas ndo mediram esfor¢os, langando
mao dos métodos usados pelos seus proprios inimigos, os caraibas. Para se aproximarem dos
indios e ganhar a sua confianca, eles “imitaram” a forma de pregacdo dos xamas indigenas. A
apropriacdo de certas caracteristicas dos caraibas por parte dos missiondrios nos mostra a
fluidez e permeabilidade entre as culturas no cenario colonial.

Através desses métodos, batismos coletivos foram realizados nas aldeias e, aos
poucos, as praticas catdlicas iam sendo introduzidas. No entanto, como observaremos no
capitulo dois, as missdes jesuiticas ndo lograram o éxito tdo almejado, haja vista que, a
despeito do niimero crescente de batismos, muitos indigenas retornavam as praticas gentilicas
com bastante facilidade, o que levou o padre Antonio Vieira a compara-los como estatuas de
murta, inconstantes e vacilantes, nos ensinamentos aprendidos com facilidade, mas sem
nenhuma forga de manutengdo’’.

Possivelmente os indigenas que passaram pela experiéncia do batismo ndo
abandonaram suas praticas e crengas indigenas, mas incorporaram os novos elementos do
cristianismo que lhes era apresentado mantendo suas cosmologias e “usos gentilicos”. Essa
opcdo nos leva a pensar que, ante ao novo contexto que lhes era imposto de doengas e
mazelas para as quais ndo tinham agdes que dessem resultado positivo, a melhor alternativa
em algumas ocasides era combinar tanto elementos do catolicismo quanto da religido
indigena. Em outras situagdes e para alguns indios tal comportamento talvez funcionasse
como estratégia, ja que (in)visibilizar suas praticas e crengas pode ter sido uma tentativa de
manté-las.

E importante salientar que a visdo de Vieira ¢ uma leitura na qual o autor ndo percebe
que os indios ndo associavam batismo a conversdo, mas, apenas, a mais um ritual
possivelmente propiciatdrio e de estratégia para o estabelecimento de uma provavel alianga
com o0s missiondrios. Sdo leituras distintas sobre o significado do batismo e, por isso, a
perplexidade dos missiondrios e a tranquilidade dos indios em continuarem com suas crengas
e praticas sociais e religiosas.

Em muitas ocasides os padres enfrentaram diversas dificuldades para impor os dogmas
catolicos, travando ‘“verdadeiras” batalhas a favor do cristianismo e também dos seus
interesses temporais. Devido a necessidade de tornar a catequizagdo mais efetiva, bem como
aumentar a vigilancia sobre as praticas sociais, 0 método de reducdo foi empregado para

subjugar os indios na tentativa de que, através da “aculturacdo”, os nativos abandonassem as

% VIEIRA, Antonio Sermdo do Espirito Santo (1657). Apud. CASTRO, Eduardo Viveiros de. 4 Inconstincia da
Alma Selvagem e Outros Ensaios de Antropologia. Sao Paulo: Cosac & Naify, 2002, pp. 183-184.
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suas praticas transformando-se em suditos da Igreja e do rei. Assim a escolha pela construgao

de aldeamentos ¢ explicada por Serafim Leite:

Se os padres se contentassem com percorrer as aldeias indigenas, além dos possiveis
riscos, tirariam precario fruto. O que ensinavam um més, por falta de exercicio e de
exemplo, estiolaria no outro. Quantas vezes, com o nomadismo intermitente dos
indios, ao voltarem os Padres a uma povoagdo que deixaram animada pouco antes,
em lugar dela achavam cinzas’'.

Dessa forma, a medida que crescia a necessidade de tornar a catequizacdo mais efetiva
e contundente, era imprescindivel fixar os indigenas ndo s6 ao solo, “mas subtrair os ja
baptizados a influéncia dos que continuavam pagdos obstinados, poligamos e antropoéfagos™?.
No Regimento de 1548 concedido a Tomé de Souza pelo rei D. Jodo III, ja era sinalizada a
necessidade de construcdo de povoagdes que agrupassem os indigenas objetivando a

manutengdo de sua fé, livre das influéncias dos outros gentios:

Porque parece que sera grande inconveniente, os gentios, que se tornarem cristdos
morarem na povoagdo dos outros, ¢ andarem misturados com eles, e que serd muito
servi¢o de Deus e meu apartarem-se de sua conversagdo, vos encomendo e mando que
trabalheis muito por dar ordem como os que forem Cristdos morem juntos, perto das
povoagdes das ditas Capitanias, para que conversem com os ditos Cristdos e ndo com
os gentios, e possam ser doutrinados e ensinados nas cousas de nossa Santa Fé. E aos
meninos, porque neles imprimira melhor a doutrina, trabalhareis por dar ordem como
se fagam Cristdos, e que sejam ensinados e tirados da conversagdo dos gentios; e aos
Capitdes das outras Capitanias direis, de minha parte, que lhes agradecerei muito ter
cada um cuidado de assim o fazer em sua Capitania; e os meninos estardo na
povog;;éo dos portugueses, e em seu ensino folgaria de se ter a maneira que vos
disse™".

Assim, para atender a essas demandas, entre 1556 e 1561 foram criados os primeiros
aldeamentos jesuiticos na capitania da Bahia. No ano de 1556 os jesuitas fundaram quatro
aldeias nos contornos da cidade do Salvador: a Aldeia do Rio Vermelho, a de Sao Lourengo, a
principio conhecida como Tamandaré, a de Sdo Sebastido e a de Simdo. Em 1558 surgiram
mais trés aldeias: Sdo Paulo, S3o Jodo e Espirito Santo, que veio a ser a maior € mais
povoada, com indios doutrinados. Entre 1559 e 1560 foram erigidas as aldeias de Santiago e
de Santo Antonio nas proximidades do rio Jaguaripe. Ja em 1561 os jesuitas construiram
mais cinco novos aldeamentos: Bom Jesus de Tatuapara, Sdo Pedro de Saboig, Santo André

do Anhembi, Santa Cruz de Itaparica, Sdo Miguel de Taperagud e Nossa Senhora da

! LEITE, Serafim. Histéria da Companhia de Jesus no Brasil. Edigdo Fac-simile comemorativa dos 500 anos da
descoberta do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 2000, vol. 2, p. 42.
2 Idem.
» Regimento que levou Tomé de Souza governador do Brasil, Almerim, 17/12/1548. Lisboa, AHU, cddice 112,
fl. 9.
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~ . 94 . . . . .. .
Assun¢do Tapepigtanga . Como sinaliza o historiador Fabricio Lyrio, o processo de
organiza¢do do aldeamento se dava através de trés etapas:

a instalagdo do aldeamento, que podia se dar pela construgdo da igreja e da
residéncia do missionario em uma aldeia indigena ja existente ou em um novo sitio
destinado para isso; a catequese propriamente dita, que constituia no ensino dos
rudimentos da fé e na preparagdo para o batismo; o “descimento”, ou seja, o
deslocamento de novos grupos indigenas para as povoagdes ja estabelecidas,
visando concentrar a catequese nesses espagos. Essas etapas nem sempre seguiam
essa ordem, podendo ocorrer, também, simultaneamente. Tal método ou modelo de

catequese baseado no aldeamento ndo foi trazido pelos religiosos para a América;
ele foi fruto de um processo de adaptagio da catequese a realidade local’.

Alguns desses aldeamentos foram rapidamente despovoados devido a proliferacao de
doencas infectocontagiosas, e a escolha de alguns indios principais em abandonarem as
redugdes recusando continuar aliados ao projeto colonial.

Foi o que aconteceu com Morragao, principal na aldeia de Sao Jodo que apoOs recusar
partir com o governador Mem de Sa para a guerra de retomada do Rio de Janeiro “fugiu com
toda a sua gente sem serem sentidos e se foram para terra dentro ndo muito longe dali””®. Com
o retorno do governador Mem de S4, “o indio desconfiado se foi para o rio Sao Francisco com
as mais gente que lhe ficou (...). Desta maneira se despovoou aquela igreja™’.

Esse episodio narrado pelo jesuita José de Anchieta aponta para as agéncias das
liderancas indigenas, que, nas situa¢des de contato, ndo foram vitimas passivas dos
imperativos coloniais. Fazendo valer suas escolhas e articulando os seus interesses, esses
personagens histdricos tiveram um papel fundamental para a sobrevivéncia e manutencdo de
suas comunidades em face da ocupacdo e exploracdo colonial. Assim, como aponta a
antropdloga Cristina Pompa, “nas missdes, ndo houve um encontro ou choque de culturas,
mas sim entre pessoas concretas que se encontraram e conviviam, entre cacos de universos
simbdlicos, entre discursos diversos marcados por contextos econdmicos € sociais
especificos™®. Nesse contexto ndo eram apenas visdes de mundo que se confrontavam, mas

também interesses de seres humanos que lutavam pela sua sobrevivéncia.

** LEITE, Serafim, op. cit., pp. 49-58.
> SANTOS, Fabricio Lyrio. Da catequese a civiliza¢do: colonizagio e povos indigenas na Bahia. Cruz das
Almas/BA: Editora UFRB, 2014, p. 33.
% ANCHIETA, Joseph. Primeiros aldeamentos na Baia. Rio de Janeiro: Se¢do de documentagdo do Ministério
da Educagdo e Saude, 1946, pp. 7-8.
7 Idem, p. 8.
% POMPA, Cristina. “A intercomunicag¢io simbolica entre indios e missionarios”. In: Conferéncia proferida no
XII Simpésio Internacional IHU — A experiéncia missioneira: territorio, cultura e identidade. Porto Alegre, 28 de
outubro de 2010.
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Em muitas ocasides a fuga foi a melhor opg¢ao para a continuidade das comunidades
indigenas, haja vista que a escraviddo e a exploragdo sucederam mesmo quando os “nativos”
estavam em aldeamentos jesuiticos. Pois o trabalho era também um pressuposto da missao
jesuitica entre os nativos e que mantinha economicamente o aldeamento. Sendo assim, os
indios tinham um trabalho penoso nas missdes. Visto que o império terrestre da Companhia
exigia muita mao de obra para desenvolver todas as atividades, inclusive, nos engenhos.
Ademais os jesuitas sustentavam que as almas dos indios eram “folhas em branco” e que se
eles ndo estivessem ocupados o dia inteiro, o Diabo, ao invés de Deus, escreveria nessas
folhas.

Além disso, os indios aldeados estavam sujeitos a “ambicdo” dos colonos por mao de
obra, os quais muitas vezes assaltavam as missoes levando indios cativos. Anchieta assim

narra essa realidade:

Vendo os indios os insultos e agravos que os portugueses lhes faziam em os cativar,
assim os das igrejas mais principais que tinhamos, e todo o mais gentio que estava
por esta terra, e pelas falsidades que os portugueses por si e por seus escravos lhes
diziam da guerra que lhes havia de dar, e eles viam pelo olho como eram salteados,
se levantou parte do gentio de Paraguacu e Cirigipe, indo pera o sertdo; e das nossas
igrejas, a saber: Santo Antonio, Bom Jesus, S. Pedro, S. André, 12.00 almas, ficaram
1.000 pouco mais ou menos, e toda esta gente e a mais que tenho dito se foi meter
por esses matos por escaparem aos agravos e sem razdes, que lhes os portugueses
faziam™.

Este trecho escrito pelo inaciano torna-se recorrente para reiterarmos o papel da acdo
politica indigena, que através de fugas, levantes, revoltas e enfrentamentos limitou a
colonizagdo crista, tragcando novos caminhos para a sua existéncia e manutengao.

Nesse contexto, o marco principal para a politica de aldeamentos foi a promulgacdo do
Regimento de 1586, elaborado pelo visitador das missdes jesuiticas ao Brasil, padre Cristovao
de Gouveia, que veio com objetivo de conhecer o projeto missiondrio que estava sendo
aplicado e trazer novas reformula¢des a partir da realidade luso-brasileira, e das demandas
normativas vindas de Roma. Portanto, “o regimento de 1586 constrdi uma norma missionaria
para a provincia do Brasil integrando a aldeia, nascida da experiéncia local, ao universo
jesuita tal qual é descrito nas Constitui¢ées™ .

Os jesuitas tiveram assim um papel fundamental na colonizagdo do Brasil, integraram

desde cedo as primeiras expedi¢cdes em zonas desconhecidas, colaborando decisivamente para

% ANCHIETA, Jose. op. cit., pp. 13-14.
1% CASTELNAU-L’ESTOILE, Charlotte de. Operdrios de uma vinha estéril: os jesuitas e a conversio dos
indios no Brasil — 1580-1620. Bauru, SP: Edusc, 2006, p. 90.
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a ocupacdo e povoamento dos territdrios coloniais. Na historiografia atual muito se tem
escrito sobre as influéncias desses personagens historicos. E possivel perceber duas grandes
tendéncias no interior dos estudos que se debrugam sobre a Companhia: a primeira que
analisa a atuacdo dos missionarios sobre uma perspectiva intercultural, destacando o seu
carater evangelizador, sendo a visdo mais popularizada; e outra que enfatiza o carater secular
da ordem, dando lugar a uma perspectiva econdmica'®'. E importante tentar manter um
equilibrio interpretativo levando em conta tanto a atuagdo quanto a filosofia dos inacianos.
Para isso ¢ imprescindivel vé-los como homens do seu tempo e situd-los nos contextos
historicos especificos em que sua atuacdo esteve presente, tendo sempre em vista 0s aspectos

mais amplos das suas praticas e principios norteadores.

1.3- A situagio espiritual da Bahia quinhentista: entre a religio oficial e a religiosidade
experiencial

Novas diretrizes para a religido oficial

No contexto da Reforma Catodlica era necessaria a constru¢do de um catolicismo
reformulado, no qual deveriam ser reforgados e defendidos os dogmas da ortodoxia da Igreja
Romana que vinham sendo deliberadamente esquecidos ndo apenas pelos devotos, mas
também pelos clérigos, que em muitos aspectos viviam como as demais pessoas da sociedade.

O historiador francés Jean Delumeau, escrevendo sobre a comunidade crista, salienta
que esta se encontrava corrompida em muitos aspectos, caminhando para um estado de
decadéncia. A corrupgdo era uma pratica recorrente na postura e nas condutas do clero que ja
ndo se distinguia dos demais, como pretendia a Igreja, e vivia entregue aos pecados

102

mundanos, a prostituicdo, aos jogos e outras praticas ilicitas e condenadas pela fé . Deste

modo, o cardeal Granvelle escrevia em 1583 sobre a necessidade de mudanga: “A religido
catdlica deve defender-se sem hesitagdes, mas através da pregacao, da reforma da disciplina e

do bom exemplo do clero obtera melhores resultados do que com o uso das armas™'*’.

1" ASSUNCAO, Paulo. Negocios Jesuiticos: o cotidiano da administra¢do dos bens divinos. Sdo Paulo: Editora
da Universidade de Sdo Paulo, 2004. ZERON, Carlos Alberto de Moura Ribeiro. Linha de fé: a Companhia de
Jesus e a escraviddo no processo de formagdo da sociedade colonial (Brasil, séculos XVI e XVII). Sao Paulo:
Edusp, 2011.
2 DELUMEAU, Jean. Nascimento e afirmagio da Reforma. Sio Paulo: Editora Pioneira, 1989, pp. 71-72.
19 Citado por Van Durme, E! cardeal Granvela, Barcelona, Apud ELLIOTT, J. H. A Europa dividida, 1559-
1598. Lisboa: Editorial Presenca, 1985, pp. 403-404.
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Para tentar efetivar esse projeto de defesa da fé Catdlica, o papa Paulo III, que havia
autorizado a cria¢do dos jesuitas em 1540 e estabelecido o Tribunal da Inquisi¢do romano em
1542'%, convocou o Concilio de Trento em 1544. Com o objetivo de assegurar a unidade da
fé e reforcar a disciplina eclesidstica, as primeiras sessdes foram realizadas entre 1545 e 1547.
No segundo periodo, de 1551 a 1552, mais seis sessoes se estabeleceram. Por fim, nos anos de
1562 e 1563 os clérigos reuniram-se para as ultimas sessdes. A partir dessas sessoes, a Igreja
Catolica confirmou sua hierarquia, reforcando todos os sacramentos como substanciais para a
vida crist, reafirmando assim toda a sua Teologia que fora formalizada na Idade Média'®.

Dessa forma, o Concilio promoveu ndo apenas uma reformulacdo dogmatica interna,
mas “a transformacdo da teologia medieval escoldstica num dogma acabado para todos os
fi¢is”'*®. Em termos praticos, as reformas promulgadas no contexto tridentino tornavam-se
normas, preceitos e principios que deveriam influenciar ndo apenas a Igreja, mas também a
vida dos fiéis. A decisdo tomada no Concilio de Trento

impossibilitou qualquer chance de reconciliagdo com o protestantismo porque os
protestantes ndo aceitariam a autoridade da tradigdo no mesmo nivel da autoridade
da Biblia. Promoveu, todavia, um padrdo moral elevado entre o clero pelas reformas
apresentadas. Abriu semindrios para formar ministros, preparou o Catecismo
Romano de 1566 e adotou uma versédo oficial da Biblia, a Vulgata. Marcou o fim do
conciliarismo e decretou o triunfo do absolutismo papal ou curial'”’.

Apesar de todo esforco para aperfeigoamento do catolicismo, em termos praticos, as
reformas tridentinas ndo conseguiram o €xito desejado, pois a maioria dos fié¢is mantinha uma
religiosidade “sincrética”, mesclando em sua devogdo elementos que o catolicismo esperava
extirpar. Nesse sentido, ¢ preciso distinguir a Religido Oficial, o catolicismo como
normativamente era apresentado, da Religido Popular, o catolicismo como pratica cotidiana
na forma que era vivenciado pelos cristdos, que mesmo em face da ortodoxia ndo deixaram de
lado as praticas heterodoxas'.

Ha ainda que considerar que o proprio catolicismo, e sua propria construgdo, nao ¢é

uma religido pura, bem como as demais religides. Sua formagdo e desenvolvimento foram

% No primeiro capitulo de sua tese o historiador Marco Antonio Nunes da Silva faz uma interessante analise

entre a Reforma e o Humanismo no contexto da fundac¢do do Tribunal do Santo Oficio. SILVA, Marco Antdnio
Nunes da. O Brasil holandés nos cadernos do Promotor: inquisi¢do de Lisboa, século XVII. Tese de doutorado,
Universidade de Sao Paulo. Sao Paulo, 2003, pp. 32-36.
195 Idem, p. 405.
1% CAIRNS, Earle E. O cristianismo através dos séculos: uma histéria da Igreja cristd. Sio Paulo: Vida Nova,
1995, p. 286.
7 Idem.
1% Entendemos a Religido Popular como um catolicismo pratico vivenciado pelas pessoas, que incorporava
elementos heterodoxos.
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influenciados por diferentes culturas e incorporaram uma série de elementos plurifacetados.
Além de tudo, as formas do catolicismo popular sempre influenciaram a ortodoxia e fizeram
com que a religido oficial incorporasse elementos da cultura popular que desejavam
converter'””. Essa constatagio nos leva a perceber que o catolicismo, como religido oficial, foi
experimentado e vivenciado de diferentes formas por diferentes grupos sociais e individuos ao
longo da historia e que o processo de cristianizagdo alcangou limites e ganhou diversos
significados nos diferentes territorios em que desejou se estabelecer''’. Sendo assim, é
importante incorporar ao nosso olhar, ao analisar nosso objeto, o carater multifacetado e
complexo das religiosidades coloniais, levando em conta a diversidade cultural e as
singularidades presentes no territorio brasileiro.

No Brasil a influéncia das reformas tridentinas foi sentida através da atuacdo da
Companhia de Jesus e também das visitas inquisitoriais realizadas entre 1591-1593'"". Mas,
mesmo com a tentativa de imposicdo dogmatica através dessas institui¢des, a experiéncia
catolica ndo foi “plenamente” aceita e vivenciada. Sabemos que a religiosidade e as crencas
desses cristdos eram diversificadas, e estavam entrelacadas a crengas populares e outras muito
antigas; as formas de crer dos colonos, necessariamente, nao correspondiam ao esperado pelos

jesuitas e pela Inquisigdo' .

Catolicismo readaptado: a religiosidade colonial

O padre Manuel da Nobrega foi o primeiro a descrever, em suas cartas, a condi¢do
religiosa em que se encontrava a Colonia, a qual era marcada por escassez de elementos
ritualisticos e sacramentais. Assim, o estado espiritual dos moradores da colonia ¢
caracterizado nos escritos do inaciano pela precariedade e falta de comprometimento com os

dogmas catdlicos. Em diversas cartas Nobrega salienta que os cristdos no Brasil eram

' DELUMEAU, Jean. “A religido oficial e a religido popular na Franga durante a Reforma e Contra-Reforma”.
In: Religiosidade popular. Concilium/206 — 1986/4: Teologia Pratica, pp. 14-22.

"% Sobre a religiosidade popular na Brasil Colonial, especialmente no que diz respeito ao catolicismo negro,
alguns trabalhos so elucidativos: MOTT, Luiz. “Cotidiano e vivéncia religiosa: entre a capela ¢ o calundu”. In
SOUZA, Laura de Mello e (org.). Historia da Vida Privada na América Portuguesa, vol. 1, Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1997. PINTO, Tania Maria de Jesus. Os negros cristdos catdlicos e o culto aos santos na
Bahia Colonial. Dissertagdo de mestrado. Universidade Federal da Bahia. Salvador, 2000. Disponivel em
http://www.ppgh.ufba.br/spip.php?article101

"1 Analisamos a Primeira Visitagdo no segundo capitulo.

"2 Nem mesmo na metrépole a religido era vivenciada da maneira esperada pela Igreja. Sobre essa questio
Adriano Prosperi faz uma analise interessante PROSPERI, Adriano. “O missionario”. In: VILLARI, Rosario. O
homem barroco. Lisboa: Editorial Presenca, 1995, pp. 143-171.
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extremamente dados ao “pecado”, sendo influenciados com muita facilidade pelos costumes
“gentilicos”, tornando-se um mau exemplo do cristianismo.

Inconformado com a situacdo, o padre evoca entdo, em carta dirigida a Simao
Rodrigues, o provincial da Companhia em Portugal, a presenca da Inquisi¢do, pois, segundo
ele, seria essa solucdo para a vida desarraigada dos colonos: “o melhor remedio dessas cousas
seria que o rei mandasse inquisidores ou comissarios (...)”''*. Os pecados da carne eram vistos
por toda parte: “hd ca muita somma de casados em Portugal que vivem cd em graves
pecados™' ',

Apesar de em sua visdo o missionario jesuita enfatizar essas praticas como
pecaminosas, muitos colonos nao partilhavam dessa concepcao e praticavam deliberadamente
a poligamia, influenciados pelas sociedades indigenas, mas também com interesses em
construir aliangas que lhes fossem favoraveis. Na América portuguesa o casamento foi usado
como estratégia por parte de alguns colonos que desejavam se estabelecer e desfrutar das

. , . 115 ~ . .,
benesses obtidas através do cunhadismo °, que fundamentava a coesdo entre os individuos

pertencentes a uma familia através de lagos de relacionamento e solidariedade.

Na concepgdo dos Tupi, as regras de solidariedade, indicativas do estabelecimento
de aliangas calculavam-se na consanguinidade e incluiam os filhos e genros. A
relagdo entre sogros e genros era geradora de poder porque quanto mais elevado
fosse o niimero de homens (filhos e genros) vinculados a um chefe de familia, maior
seria o prestigio do principal. Dai porque sempre eram desenvolvidos esfor¢os
familiares para atrair novos elementos do sexo masculino, transformando, neste
caso, as temerico, as indias que viviam com os portugueses, em simbolo do
estabelecimento dessa alianga, sendo as unides reconhecidas independentemente do
colono ser ou nio casado de acordo com as regras da sociedade portuguesa' .

Assim ¢ possivel observar que o sentido estratégico também estava para os indigenas

que se aliavam aos portugueses:

"5 NOBREGA, Manuel da. Cartas do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1988, p. 110.
"4 Idem, p. 121.
> 0 cunhadismo foi uma organizagdo ou instituicdo das sociedades Tupi que privilegiava as relagdes entre
cunhados visando o trabalho e a guerra. Os cunhados recebidos na familia eram colocados em igualdade e
desfrutavam de algumas benesses como a prestacdo de servicos e lagos de prestigio com o grupo. Os colonos que
se casavam com as mulheres tupis, visavam obter proveito de suas relacdes de trabalho com os irmios das suas
esposas indigenas. Como explica Paraiso: “Para os colonos esta alianga significava mao de obra garantida para
empreendimentos guerreiros de defesa da colonia e para a incorporagdo de escravos conquistados em aldeias
inimigas. Usando o mesmo mecanismo social, obtinham trabalhadores para as suas atividades agricolas, fossem
de subsisténcia ou voltadas para o mercado e para o corte e transporte de madeiras para as feitorias litoraneas,
além de parceiros para o estabelecimento de trocas preferenciais de mercadorias.” PARAISO, Maria Hilda B.
“Indios e Colonos, duas perspectivas de relacionamento e a formagdo de aliangas através dos casamentos:
Caramuru e Paraguagu, um modelo das primeiras familias interétnicas no Brasil (1500-1532)”. In: Revista da
Fundagdo Pedro Calmon. Centro de Memoria da Bahia. Ano V, 2000, p. 9.
16 Idem, p. 8.
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As unides, ao pressuporem o cumprimento das regras de solidariedade que dela
decorriam representavam no contexto colonial a possibilidade para os indigenas de
obterem aliados para as suas guerras e esperavam, em contrapartida, que os

interesses € os inimigos dos novos genros e cunhados fossem os interesses € os

inimigos da tribo'"’.

Nesse sentido, em alguns casos os interesses de indios como de colonos se
encontravam, mas em outros contextos os interesses tornaram-se conflitantes, devido ao
carater desarticulador do projeto colonial para as sociedades indigenas em termos tanto
religiosos quanto sociais € economicos. Dessa forma, diferentes visdes de mundo entravam
em choque, a partir das concepgdes religiosas e de organizacdo social que os homens que
interagiam na sociedade colonial detinham. Mesmo com os conflitos, o0 modo de vida
indigena e as praticas ditas gentilicas muito influenciaram os colonos, mas ndo apenas a estes:
alguns clérigos também aceitavam sem constrangimentos e até apoiavam essas praticas, o que

levou Nobrega a condend-los através de uma critica contundente:

Os clérigos desta terra tém mais officio de demonios que de clérigos: porque, além
de seu mau exemplo e costumes, querem contrariar a doutrina de Christo, e dizem
publicamente aos homens que lhes € licito estar em pecado com suas negras, pois
que sdo suas escravas, e que podem ter os salteados, pois que sdo cdes, e outras
cousas semelhantes, por escusar seus pecados e abominac¢des, de maneira que
nenhum Demonio, temo que agora que nos persiga, sindo estes''*.

A luta contra as praticas heréticas prosseguiu ao longo dos séculos, sendo combatida
por jesuitas e inquisidores. A medida que os anos iam seguindo ¢ as novas influéncias vindas
das religides indigenas, africanas e judaizantes transformavam as religiosidades no Brasil
Colonial numa sintese de diferentes elementos, caracterizada pelo hibridismo cultural. E
preciso entdo entender a amplitude da questdo religiosa na América portuguesa, haja vista que
o nosso objeto de andlise, a Santidade de Jaguaripe, transita no interior dos estudos que
tomam a religido como tema de pesquisa.

Os estudos em torno da religiosidade e da cultura no Brasil colonial vém trazendo
importantes contribui¢des para a historiografia atual, pois esses ndo s6 se debrugam nas
estruturas econdmicas e sociais, mas refletem sobre os individuos que as compdem; suas
praticas, crencas e representacdes € como estas se configuram na sociedade, moldando e

sendo moldadas pelas suas estruturas.

"7 Idem, p. 9.
"8 NOBREGA, Manuel da, op. cit., p. 116.
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Nesse contexto se inserem duas obras de valor para a nossa historiografia: O diabo e a
terra de Santa Cruz, de Laura de Mello e Souza e Cada um na sua lei, de Stuart Schwartz.
Assim ¢ possivel refletir e analisar a religiosidade e a formagao cultural singular brasileira no
periodo colonial sob a oOtica dessas duas obras, trangando alguns pontos que precisam ser
revisados e relativizados.

O livro O diabo e a terra de Santa Cruz foi publicado em 1986 e ¢ caracterizado pelo
pioneirismo no uso da Historia da Mentalidades enquanto op¢do teorico-metodologica no
Brasil. A historia das mentalidades perpassa toda a obra de Laura de Mello e Souza, na busca
de encontrar uma homogeneidade no imaginario do homem colonial.

A principio a autora comeg¢a analisando a descoberta da América a partir do
imagindrio europeu, quando este ¢ interpretado, desde cedo, a partir de ideias preconcebidas,
através de um didlogo com a obra A conquista da América, do filosofo Tzvetan Todorov. Este
autor analisa o episddio da conquista a partir desse prisma, procurando compor uma tipologia
das relagdes com outrem. Souza conclui que “todo o universo imaginario acoplava-se ao novo
fato, sendo simultaneamente fecundado por ele: os olhos europeus procuravam a confirmagao
do que ja sabiam, relutantes ante o reconhecimento do outro™''”,

A partir do contato dos europeus com os habitantes do Novo Mundo sao feitas leituras
diferentes para tentar compreender o significado do “encontro”. Recorrendo a sua tradi¢do, os
europeus fazem um enquadramento no seu universo mental a partir das imagens pré-
concebidas das suas viagens imagindrias anteriores as viagens reais. As proje¢oes mentais dos
europeus vao se espalhando, somando-se ao universo imaginario de povos de outras culturas e
finalmente, fundindo-se a eles. Logo no inicio a autora comega a trabalhar com o conceito de
fusdo, tdo importante para entender a cultura diversificada e multifacetada dos colonos
brasileiros.

No contexto da conquista e nos primoérdios da colonizagdo a associagdo do Brasil com
diferentes “espagos” do imagindrio europeu, como o Inferno e o Paraiso, esteve ligada a
construcdo de lendas medievais, que localizaram esses “espacos” em lugares diferentes da
Terra: sdo as viagens imaginarias caracterizadas pela autora. Nesse sentido, muitos cronistas
do periodo associaram de inicio o Brasil ao Paraiso terrestre, pela sua natureza exuberante e
diferenciada, que fazia esses cronistas se reportarem ao Eden descrito no Livro Sagrado.

Ap0s ser associado ao Paraiso terrestre, o Brasil diversas vezes esteve associado ao

Inferno, pois, devido a influéncia de um imagindrio europeu medieval, alguns cronistas do

"% SOUZA, Laura de Mello e. O diabo e a terra de Santa Cruz: feitigaria e religiosidade popular no Brasil
colonial. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2009, p. 21.
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periodo enfatizavam o carater pecaminoso dos povos que aqui habitavam. Desde o inicio da
colonizagdo, ligado ao “mal”, ao “demdnio” e ao “pecado”, o Brasil ndo deixou de fornecer, ¢
claro, bons processos para a Inquisicao.

O Tribunal do Santo Oficio ¢ o pano de fundo da andlise de Stuart Schwartz para
compreender a religiosidade colonial e visualizar ideias de tolerancia presentes na visdo de
mundo de alguns colonos no Brasil. Como Laura de Mello e Souza, Schwartz observa o senso
de superioridade cultural por parte dos colonizadores europeus. A intolerancia caracterizava
0s primeiros contatos com os outros povos, fossem eles indigenas ou africanos. Mas como ¢
que em um Brasil marcado desde cedo pela intolerancia e pela ortodoxia vdo emergir ideias e
préticas tolerantes ¢ heterodoxas? E essa questdo que Schwartz procura responder no sétimo
capitulo de sua obra, intitulado Brasil: salvagdo numa sociedade escravocrata’’.

Na constru¢do de seus modelos interpretativos, os autores utilizam-se de algumas
fontes, algumas das quais também estdo presentes na nossa andlise. Ambos fazem uso dos
processos inquisitoriais para analisar as ideias e as praticas que ameagam a hegemonia do
catolicismo. Souza também utiliza os relatos de viajantes, cronistas, membros do clero e do
governo para entender o imaginario europeu em relacdo ao Brasil e os seus habitantes.
Podemos citar a carta de Pero Vaz de Caminha (1500), o Regimento de Tomé de Souza
(1548), as obras de Frei Vicente Salvador (1627), Gandavo (1587), Jabotao (1758) ¢ Rocha
Pita (1724). Schwartz usa os documentos das visitagdes, confissdes, denunciagdes, processos,
para analisar as ideias de tolerancia e contestagdo em alguns colonos acusados pela Inquisicao
no Brasil; também faz uso dos inventérios de alguns desses colonos presos pelo Tribunal do
“Santo Oficio”.

Souza observa, através de suas fontes, a transferéncia de imaginario e o nascimento de
uma cultura mestica que se conjuga através do didlogo entre trés culturas distintas: a indigena,
a africana e a europeia. Essa transferéncia de imaginario se d4 através das narrativas de
cronistas e colonos que passam por diferentes filtros interpretativos. No entanto, tanto a ideia
de fusdo como de transferéncia acabam por colocar as sociedades indigenas e africanas a
margem dos processos histdricos, excluinda-as de seu papel enquanto sujeitos da Historia.

No campo das mentalidades, Souza privilegia a longa duragao, pois deseja perceber as
continuidades do imaginario num longo espaco de tempo, notar a duracgio e as adaptagdes das
estruturas mentais. Nao ha uma delimitacdo geografica do seu estudo, pois ela trabalha com

diferentes espagos. Uma das criticas mais contundentes ao conceito de mentalidades ¢ que ele

'Y SCHWARTZ, Stuart B. Cada um na sua lei: tolerancia religiosa e salvagio no mundo atlantico ibérico 1550-
1835. Séo Paulo: Companhia das Letras, 2009, pp. 209-312.
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generaliza, constr6i uma homogeneidade em torno do imagindrio ndo abarcando muitas vezes
as diferenciacdes culturais, sociais e geograficas, ja que o significado dado a um determinado
valor pode variar dentro de grupos sociais diferentes, ou até dentro do mesmo grupo, no
mesmo espaco de tempo.

Em O diabo e a terra de Santa Cruz podemos perceber a influéncia de abordagem da
obra Visdo do Paraiso de Sérgio Buarque de Holanda, ambas tratando do campo do
imagindrio. Souza parte do conceito de Paraiso terrestre para entender como esse imaginario
constrdi representagdes distintas, ja que o Brasil foi visto por diversas vezes como Inferno
terrestre e os seus habitantes como demonios. Ha diferentes niveis do imaginario europeu
cristdo que servem para apresentar os povos indigenas, ora demonizados, associados ao
pecado, ora animalizados, ao se remeterem a rituais antropofagicos; ora humanizados,
apresentados como detentores de alma e passiveis a evangelizagdo e ao batismo.

Esse tema também € recorrente na obra de Schwartz. Segundo o autor, para os jesuitas
os indios tinham alma e poderiam se integrar a comunidade cristd. Todavia os colonos muitas
vezes achavam o contrario e isso tinha um objetivo pragmatico, pois funcionava como
justificativa para alguns explorarem o trabalho indigena e se “deitarem com as indias”, ja que
na sua concepgdo por estas ndo serem batizadas ndo estariam cometendo pecado. Esse
argumento vai justificar a escraviddo indigena, haja vista que ndo ter alma significava nao
serem humanos. Logo, passiveis de serem legalmente escravizados. Para os jesuitas as almas
dos indios eram papéis em branco que precisavam ser escritos e, através do missionamentos,
poderiam se tornar cristdos e Uteis ao seu projeto missiondrio e colonial. O critério de que nao
tinham religido implicava em que, por ndo serem hereges, como os africanos, inviabilizava a
escraviddo segundo os padrdes tradicionais'*'.

Os jesuitas ocupam um lugar de destaque na obra de Schwartz, pois estes usam a
Inquisi¢do como aliada ao seu projeto missiondrio, por terem sido no Brasil os principais
agentes da Reforma prevista no Concilio de Trento. Segundo o historiador norte-americano,
os jesuitas também foram os principais “defensores” dos indigenas, posicionando-se contra a
exploragdo e a violéncia dos povoadores portugueses para com os indigenas, pois viam nessas
atitudes um obstaculo para a evangelizacdo destes povos.

Essas informagdes sdo pano de fundo para o autor mostrar que a principal motivagdo
dos jesuitas era o trabalho missionario. Diferente da énfase dada por muitos historiadores nas

motivagdes econdmicas para a conquista e/ou para a colonizagdo, Schwartz privilegia os

2l BAETA NEVES, Luis Felipe. O combate dos Soldados de Cristo na Terra dos Papagaios: colonialismo e

repressdo cultural. Rio de Janeiro: Forense, 1978.
59



elementos motivacionais no plano religioso. Dessa ideia também partilha Laura de Mello e
Souza: para ela, “os portugueses se imbuiram sinceramente do seu papel missionario”'**. Mas
o plano religioso ndo ¢ a motivacdo exclusiva para a conquista e a colonizagdo, outros
interesses também estavam em jogo nos contextos coloniais. Nao ¢ possivel generalizar as
motivagdes humanas, pois apreenderiamos os sujeitos € os processos de uma forma simplista
e mecanica, ndo entendo suas complexidades e especificidades.

Como observa Schwartz, nem todos se imbuiram do espirito “sincero” de
evangelizag¢do. Ao trabalhar com o conceito de cultura, o autor encaixa as diferenciagdes, ao
falar de um grupo especifico que partilha dessas motivagdes, os jesuitas. Todavia, o que ele
faz ¢ homogeneizar o pensamento e as praticas dos inacianos. E 6bvio que a Companhia de
Jesus trazia os seus pressupostos filoséficos e doutrindrios relativamente coesos, que tinham a
salvagdo e a evangelizagdo como conceitos-chaves, mas ndo significa que na pratica
missionaria os interesses temporais também ndo convivessem com 0s espirituais ¢ em alguns
contextos fossem mais evidentes. No entanto, como ja foi salientado no tdpico trés, é preciso
manter o equilibrio interpretativo inserindo a dimensdo de humanidade na analise dos sujeitos
histéricos, ndo incorrendo em extremos nem no maniqueismo interpretativo.

Longe de excluir as motivagdes economicas, muitas vezes estas estdo imbricadas nas
religiosas, pois a mentalidade daquela época ¢ distinta da nossa. Na verdade, as motivagdes
para a conquista e a colonizac¢do estdo em dois planos: no espiritual e no material. Um plano
ndo exclui o outro, os dois estdo presentes no espirito da conquista e, em alguns momentos e
contextos especificos, um sobressai mais do que o outro. As vezes parece contraditorio, mas ¢
ai que repousa a complexidade das agdes humanas. Os jesuitas sempre argumentaram que era
preciso enriquecer a Companhia para terem recursos suficientes a fim de expandirem a missao
na América portuguesa e em outras partes do mundo. Assim construiram um império
econdmico por onde passaram'>>.

Ao contrario do que se possa pensar, a primeira vista, as atitudes ndo eliminam as
intencdes e motivagdes da fé. Os homens dessa época vivem um conflito interno entre o
espiritual e o material, entre o vicio e a virtude, e o resultado dialético nas atitudes nao ¢
apenas reflexo de um elemento, mas de ambos. O entendimento desses homens no tempo

deve abarcar essa complexidade.

12290UZA, Laura de Mello e, op. cit., p. 33.
' Para uma discussdo em torno da questdo econémica na Companhia de Jesus ver melhor em ASSUNCAO,
Paulo de. Negdcios jesuiticos: o cotidiano na administragdo dos bens divinos. Sdo Paulo: Editora da
Universidade de Sio Paulo, 2004.
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A busca por salvagdo motiva as praticas de muitos homens e mulheres que acreditam
poderem se salvar através de suas boas obras. O caminho para a salvagdo, todavia, foi
interpretado sobre uma perspectiva diferente da ortodoxia catdlica por parte de alguns
colonos. A premissa de que cada um pode se salvar na sua lei perpassa as ideias de muitos
colonos intelectuais acusados pela Inquisi¢do. Schwartz examina os processos desses
homens para entender as suas visdes e perceber as suas influéncias. Essas ideias, que se
compdem de duvidas e questionamentos, também eram partilhadas por grupos sociais mais
amplos e menos instruidos. As criticas e contestacdes eram geralmente dirigidas a ideia de
salvacdo unicamente pelo catolicismo, a doutrina do Inferno, do Purgatorio, aos pecados do
clero e aos santos. Essas concepc¢des, que iam de encontro a doutrinas fundamentais da
Igreja, constituiam uma ameaca, j4 que muitos desses dogmas funcionavam como
mecanismo de auto repreensdo no imaginario colonial que a Igreja procurava manter no
universo mental de seus fiéis. Por isso, muitos dos protagonistas dessas proposi¢cdes foram
punidos pelo Tribunal do Santo Oficio.

A vida das pessoas analisadas por Schwartz levanta a questdo da flexibilidade das
identidades religiosas e o hibridismo religioso que marca a sociedade brasilica. Mas, para
além do que analisa o autor, as atitudes desses individuos também demonstram a capacidade
de escolha humana e a possibilidade de partilhar de diferentes crengas e identidades
transitando por entre elas, como fizeram muitos indigenas e mamelucos que participaram da
Santidade de Jaguaripe.

Na visdo de Schwartz, diferentes crencas se misturavam e conviviam
“harmonicamente”, mesmo contendo elementos contraditdrios; o sincretismo religioso se
desenvolveu em diferentes espagos da colonia e a tolerancia religiosa também aqui
floresceu. No entanto, na analise do historiador norte-americano nao sido focados os
conflitos e disputas que estavam presentes também no contexto religioso da época, dada a
complexidade das relagcdes humanas e os interesses contrarios que estdo em pauta no interior
dos processos historicos. As crengas podiam até conviver “harmonicamente”, mas os seus
praticantes nem sempre desfrutaram dessa convivéncia; a presenca da Inquisi¢do na América
portuguesa demonstra bem essa realidade.

A partir da sua perspectiva, o autor ameniza os conflitos, trazendo as vezes uma
realidade idealizada. Ao mostrar que cristdos-novos e cristdos-velhos conviveram

amistosamente na colonia, Schwartz parece atenuar o risco das denuncia¢des quando essas
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relacdes se tornavam mais proximas, como o casamento que foi comum entre cristaos-novos
e cristdos-velhos.

Nessas relagdes, como também na relagdo entre senhor e escravo, a ameaga da
denunciagdo se tornava uma estratégia na obtencdo de favores: “O que parece ter ocorrido
na realidade ¢ que todos os grupos na sociedade elaboravam estratégias para aproveitar o
poder da Inquisi¢do a favor de sua propria situagdo.”'** A tolerancia combinada com o
“sincretismo” ¢ percebido por Schwartz nas atitudes de alguns colonos que aceitam e até
compartilham as praticas indigenas e africanas. Assim foi possivel um grande nimero de
mamelucos e até portugueses passarem a crer nas ideias da Santidade que combinavam
aspectos da pratica catdlica, como o batismo, ¢ elementos indigenas'>. Muitos também
partilharam das praticas religiosas africanas, o calundu ¢ um exemplo, o qual a Igreja
associou a possessdao demoniaca.

O conceito de demonizacdo das praticas de outrem perpassa toda a obra de Laura de
Mello e Souza na qual ela percebe, como Schwartz, que, mesmo com os mecanismos de
repreensdo, a tentativa da transferéncia do imaginario cristdo europeu encontrou alguns
limites e teve que adaptar-se a realidade da América portuguesa:

Embora o projeto colonial portugués fosse o de transmigrar o mundo ibérico para os
tropicos, pelo menos no plano da religiosidade o que aconteceu foi um fato de
diversos cultos — desde os de origem nativa até os catolicos, afros e judaicos —

estarem convivendo e se influenciando mutuamente nos primeiros séculos da

ocidentalizagdo do Novo Mundo, cujas praticas refletem até hoje na religiosidade

mestica brasileira'*’.

Na relagdo dialética dos elementos que formaram a sociedade brasileira ndo se pode
vislumbrar apenas uma parte dos agentes envolvidos, pois, um processo tdo complexo como
esse ndo pode ser entendido apenas por uma causa. Amparados em uma vasta documentacao,
Stuart Schwartz e Laura de Mello e Souza inovam ao verem a formacao da cultura religiosa
brasileira a partir de um prisma multicultural. Apesar das obras serem separadas por quase
duas décadas seus argumentos se encontram e se complementam.

Assim ¢é possivel entender a religido no contexto da América portuguesa a partir das
analises desses autores no campo dos estudos culturais, mas ndo apenas a partir das suas

abordagens. A recorréncia aos seus estudos veio para mostrar suas contribui¢des, mas ainda ¢

24 Idem, p. 290.

125 As motivagdes para a adesdo a Santidade sdo analisadas no terceiro capitulo.

' MACEDO, Helder Alexandre Medeiros de. “Circularidade cultural e religiosidade popular no Brasil
Colonial: uma analise historiografica de O diabo e a terra de Santa Cruz.” In: Revista Urutdiguia, p. 7.
Disponivel em www.uem.br/urutdguia/007/07macaedo.htm.
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preciso avangar na tentativa de atrelar o aspecto religioso aos demais — politicos, economicos
€ sociais —, que estdo presentes nos processos historicos.

Entender a religido sob um prisma mais amplo foi uma das nossas propostas tanto
neste capitulo, que serve para construir o cendrio que possibilitou a emergéncia e propagacao
do profetismo indigena e de sua agdo politica, quanto nos demais, quando nos debrugamos

sobre os aspectos mais especificos do nosso objeto de pesquisa.

1.4- Os tupinambas entre os alcances e limites da colonizacio
A sociedade tupinamba: aspectos culturais e organizacionais

Os povos tupinambas ocupavam boa parte da costa da América portuguesa.
Pertencentes ao tronco linguistico tupi-guarani, esses povos foram extensamente descritos por
viajantes, missionarios € cronistas que estiveram em terras brasileiras a partir da conquista
portuguesa.

Quando os portugueses aqui chegaram, os tupinambds ocupavam uma vasta extensao
de terras, no que veio a ser a Capitania da Bahia junto as capitanias anexas, numa extensao
que ia de Camamu a Sergipe. Os tupinambds tinham as suas proprias formas de organizag¢ao
social, pautadas na cultura dos seus ancestrais. Organizavam-se em aldeias, compostas por um
numero variavel de malocas — em geral, de quatro a oito —, em torno de um patio central.
Possuiam, segundo os relatos da época, uma populagdo entre quatrocentos a oitocentos
individuos vivendo em cada aldeia. As malocas abrigavam grandes unidades familiares que
tinham no parentesco patrilinear elementos basicos das relagdes que estabeleciam entre si.
Quanto a organizacdo espacial e as relagdes constituidas no interior da aldeia, temos o relato
de Gandavo:

Vivem todos em aldeias, pode haver em cada uma sete, oito casas, as quais sdo
compridas feitas a maneira de cordoarias; e cada uma delas esta cheia de gente duma
parte e doutra, e cada um por si tem sua estancia e sua rede armada em que dorme, e
assim estdo todos juntos uns dos outros por ordem, e pelo meio da casa fica um
caminho aberto para se servirem. Ndo ha como digo entre eles nenhum Rei, nem
Justica, somente em cada aldeia tem um principal que é como capitdo, ao qual
obedecem por vontade e ndo por forga; morrendo este principal fica seu filho no

mesmo lugar; ndo serve doutra cousa se nao de ir com eles a guerra, e conselha-los
127 ’
como se hdo de haver na peleja (...)” .

27 GANDAVO, Pero de Magalhies, op. cit., p. 67.
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Ao descrever a organizagao social dos indigenas, o cronista faz uso de parametros da
sociedade europeia, j4 que “a comparacdo analdgica ¢ o unico instrumento epistemoldgico de

1”128 Nesse sentido, a auséncia do rei e da justica aparece como antiteses
9

compreensdo cultura
a dindmica do poder centralizador e coercitivo presente no Estado Moderno. Situa-se, entdo, a
figura do principal que, como nos informa Gandavo, tinha um papel fundamental na guerra.

A guerra desempenhava uma fun¢do primordial no interior das sociedades, pois, como
explica Florestan Fernandes, através dela conferia-se prestigio social aos guerreiros e a defesa
dos territorios. Era através da guerra que também se obtinha o componente essencial para o
ritual antropofagico — que tinha um elemento de coesdo na sociedade tupinambé —, o guerreiro
capturado'®’.

Os profetas, caraibas, pajés e os principais, nome atribuido pelos colonizadores aos
chefes politicos, ocupavam lugar de prestigio, conferido pela comunidade que guiavam. A
preponderancia desses lideres e seu dominio eram alcangados de forma distinta do Estado
Moderno, pois o poder politico ndo era estabelecido através da coercdo e sim através da
guerra e do ritual.

Foi esse aspecto que levou o antropdlogo francés Pierre Clastres a sustentar a tese de

130

que a sociedade primitiva € contra o Estado Estariam, entdo, a repelir o carater

centralizador do poder bem como as desigualdades econdmicas, frutos da exploracdo e da
acumulacio de capital que nio faziam parte dessa sociedade'".

A chefia nas sociedades tupinambas era adquirida por meio da construgdo de lagos de
relacionamentos que pautavam a producdo de bens a serem dispensados a comunidade. Sendo
assim, o chefe que conseguisse agrupar junto de si mais individuos teria mais capacidade de
producdo e por sua vez mais poder.

O chefe indigena tinha a fun¢do de servir com dadivas, essa era uma forma de
estabelecer e manter as relagdes de reciprocidade e afirmacgdo da capacidade do lider de ter o
que doar, o que estd associado diretamente a poligamia, cunhadismo e a maior capacidade

produtiva. Assim, através da lei da reciprocidade a comunidade encontrava a conjugacdo com

o seu lider. A eloquéncia era uma caracteristica marcante nos principais, que deveriam ser

28 POMPA, Cristina. “As muitas linguas da conversio: missionarios, Tupi e “Tapuia” no Brasil Colonial”. In:
Revista Tempo. Rio de Janeiro, n° 11, 2001, pp. 27-44.
12 FERNANDES, Florestan. 4 fun¢do Social da Guerra na Sociedade Tupinambd. Sio Paulo: Edusp, 1970.
B0 CLASTRES, Pierre. 4 sociedade contra o Estado: Pesquisas de Antropologia Politica. Sdo Paulo: Cosac
Naify, 2003.
Bl Devemos destacar que a analise de Clastres leva a uma percepgdo anacrdnica, pois como o antropdlogo
sustenta, essa forma de organizag@o pressupde uma consciéncia, um conhecimento dessa outra forma de ser e um
projeto elaborado de contestagdo a esse outro modelo social.
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capazes de mobilizar a comunidade para que os objetivos definidos pelo conselho de ancidos
fossem alcangados.

A mesma logica opera-se no campo religioso, os herois civilizadores louvados na
tradicdo tupinambd, os quais eram dotados de caracteristicas divinas, ndo teriam construido
sua influéncia através da autoridade e coerc¢ao e sim do seu papel enquanto dispensadores ao
ensinarem aos indios atividades praticas “transmitindo-lhes o conhecimento de véarias coisas”,
tais como o cultivo da mandioca'**.

O profetismo tupinamba também era um elemento de coesdo. Aos xamas indigenas, os
caraibas, era dado poder proporcional ao dos chefes de guerra. Eram eles, que com a sua
retdrica persuasiva, incitavam os guerreiros a lutar e a comunidades inteiras irem em busca da
terra sem males'>’, o que desencadeou a migragio em muitas ocasides. Como analisa Renato
Sztutmam, “cabecas de grandes migra¢des que contavam com a adesdo de membros de
diferentes comunidades, por vezes inimigas entre si, esses profetas acabavam por construir
uma espécie de nova lideranga politica, conformando novos coletivos, ainda que
abundantes™'**.

Com a conquista portuguesa, os povos tupinambads tiveram uma nova realidade diante
deles: os choques culturais, econdmicos e sociais devido a expropriacdo das terras e a
escravizagdo vao gerar constantes estranhamentos e enfrentamentos apds o contado, marcando
as relacdes inter-étnicas ao longo do processo de colonizagdo. Assim, para lidar com a nova
realidade que lhes era imposta, os povos indigenas construiram estratégias de resisténcia e
reformularam suas proprias cosmologias e sua organiza¢do econdmica, social e politica frente
ao0s novos imperativos sociais que se impunham.

Segundo Florestan Fernandes, os tupinambas na Bahia desfrutaram de certa autonomia
comercial nos primeiros anos da colonizacdo, mantendo um intenso comércio com oS
franceses. O autor localiza a regido entre o rio Sergipe, o rio Real e o rio Itapicuru como
espago onde o trafico ganhou proporgdes significativas'*®, haja vista que os portugueses ainda

ndo haviam conseguido impor o seu dominio sobre esse territorio, que em fins do século XVI

P2 METRAUX, Alfred. 4 religido dos tupinambds. Sio Paulo: Companhia Editora Nacional, 1979, p. 7.
133 Na crenca tupi-guarani a Terra sem Males era a morada de Maira, lugar de abundancia que eles desejavam
alcangar em vida. A sua localizacdo mistica estava onde o sol nasce apds o grande rio. PARAISO, Maria Hilda
Baqueiro. “De como se obter médo-de-obra Indigena na Bahia entre os Séculos XVI e XVIII”. Revista de
Historia, Sdo Paulo, v. 129-31, 1994, pp. 179-208.
3% SZTUTMAN, Renato. O Profeta e o Principal: a Agdo Politica Amerindia e seus personagens. Sdo Paulo:
Editora da Universidade de Sao Paulo, 2012.
1330 litoral norte da Bahia de Todos os Santos também era muito importante, haja vista que foi 14 que aconteceu
a Revolta de Caramuru.
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sera alvo de muitas entradas e expedi¢cdes de conquista, muitas das quais contaram com a
participa¢do de soldados mamelucos que se envolveram com a Santidade de Jaguaripe.

A submissdo desses povos era um sério problema para os portugueses, que
organizaram uma forte expedi¢do armada contra os tupinambds que ocupavam a zona do rio
Real em 1574. Neste momento os jesuitas também tentavam uma colonizagdo pacifica dessa
regido, todavia, isso ndo limitou a a¢do violenta contra os povos Tupinamba. “Segundo
Gabriel Soares, os portugueses destruiram violentamente as suas povoagdes. Os principais
caciques, apesar de se terem rendido sob palavra, foram executados, enquanto os demais eram
reduzidos & escravidio”'*.

Mas, a despeito dos ataques violentos, a regido ndo foi submetida ao dominio
portugués. Ainda em 1587 as terras nas imediacdes do rio Real eram bastante inseguras para
os portugueses, devido aos constantes ataques realizados pelos tupinambds aos que
atravessavam aquele rio com destino a Pernambuco ou a Bahia, fazendo “incursdes ao rio
Real atacando e aprisionando embarcagdes portuguesas””’. Conforme as informacdes de
Fernandes, apenas a partir de 1596, devido a acdo combinada de jesuitas e colonos, os
tupinambas daquela regido foram “pacificados”.

Além das terras acima do rio Real, a submissdo dos povos indigenas era também um
problema no interior da Bahia de Todos os Santos, especialmente na rota do rio Paraguacu,
onde a conquista tornou-se um desafio para o governo geral. J4 no Regimento de Tomé de
Souza é apresentada a necessidade de submeter essa regido ao dominio portugués'>®. Mem de
Sa, terceiro governador geral, em 1559 declarou guerra aos indios levantados da regido do
Paraguacgu. Nessa regido os tupinambas ficavam na margem direita do rio. Os conflitos que se
seguiram atingiram os Kiriri, que ficavam na margem esquerda. Os primeiros combates foram
travados as margens do rio Paraguacu e seguiram-se em direcdo ao interior, nas aldeias que
rodeavam o rio">’. Mesmo com a dita “pacificagdo”, os indigenas dessa regido continuaram
sendo um problema para a administracao colonial.

Assim, nos fins do século XVI os portugueses haviam conseguido dominio sobre boa

parte do litoral da Bahia, mas continuavam enfrentando constantes resisténcias por parte dos

Y FERNANDES, Florestan, op. cit., p. 36.
137
Idem.
3 Regimento que levou Tomé de Souza governador do Brasil, Almerim, 17/12/1548. Lisboa, AHU, cédice 112,
fl. 9.
3 Na obra do historiador Herbert Wetzel ha uma descrigdo detalhada da Guerra do Paraguagu. WETZEL,
Herbert Ewaldo. Mem de Sa: terceiro governador geral (1557-1572). Conselho Federal de Cultura: Rio de
Janeiro, 1972, pp. 61-68.
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povos tupinambas. Muitos que habitavam essa regido emigraram, outros foram inseridos na

dinamica do projeto colonial: nas aldeias jesuiticas, ou como escravos, nas fazendas e vilas'*’.

Impondo limites ao projeto colonial: as politicas indigenas

Como foi possivel observar até aqui, diversas estratégias e resisténcias foram criadas
em resposta a dominagdo colonial. Portanto, desde ja ¢ importante estabelecer alguns dos
mecanismos encontrados pelos povos indigenas nos primeiros anos da coloniza¢do. Quando
as relagdes inter-étnicas comegam a se esbogar, os conflitos passam a ser permeados pelas
divergéncias entre as concep¢des de mundo, trabalho, religido, economia e uso da terra. Em
diferentes contextos as revoltas indigenas tiveram um papel fundamental para impor limites a
colonizagdo. Mas, também a escolha pela alianca com a sociedade colonial, bem como a
rejeicdo desta mostra a importancia da atuacdo das liderancas indigenas para a manutencao
das suas comunidades. Como afirma Elisa Frithauf Garcia,

apesar de terem sido alvo de projetos de cooptagdo e de seu estatuto ter-se
modificado ao longo dos contatos, as liderancas indigenas, segundo parece,
mantiveram sua capacidade de chefia, sendo vistas pelos indios como representantes
de seus interesses, o que era o principal elemento mantenedor de sua autoridade.

Mantiveram, em muitos casos, uma capacidade de autonomia e, consequentemente,
de se oporem a projetos coloniais que nio percebiam como vantajosos'*'.

A percepcao de algumas vantagens impulsionou os indios tupinambdés a descerem para
as terras de Ferndo Cabral em Jaguaripe guiados pela caraiba Maria, que era considerada
pelos devotos da Santidade como sendo a mae de Deus. Ir a Jaguaripe ndo era uma forma de
submissao passiva ao projeto colonial, este ato também tinha um carater politico e estratégico
para a manutengdo e propagagdo do movimento.

O fato de a Santidade de Jaguaripe se estabelecer em um espago estratégico e de
potencialidades mercadologicas trouxe desassossego para os senhores de engenho e para o

142

governador geral, Manuel Teles de Barreto Assim, em certa medida, a Santidade

desarticulou, mesmo que temporariamente, o projeto colonial, haja vista que varios escravos

fugiram dos seus engenhos para estarem na fazenda de Ferndo Cabral'®.

YO FERNANDES, Florestan, op. cit., p. 37.

I GARCIA, Elisa Frithauf. “O projeto pombalino de imposi¢do da lingua portuguesa aos indios e a sua
aplicagdo na América portuguesa”. In: Revista Tempo, Rio de Janeiro, vol. 23, 2007, p. 32.

142 A relagdo com os governantes régios e com os senhores de engenho ¢ analisada no capitulo 2.

43 AN/TT, IL, proc. 17065, fls. 188-195.
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A historiografia recente, referida na Introdu¢do, vem mostrando que no processo de
colonizacdo os povos indigenas ndo foram apenas vitimas passivas da explora¢do do sistema
colonial, mas que estes tiveram um papel fundamental nesse processo, nos rumos que ele
tomou e na forma como se estruturou, ja que em muitos momentos os elementos da sociedade
indigena — cultura, trabalho, tecnologias, terras e riquezas — foram incorporados ao processo
para que este se tornasse possivel. Os indigenas adaptaram a cultura europeia a partir do seu
referencial, recriando-a e em muitas ocasides resistindo a ela ou a partes dela.

O relacionamento entre indios e portugueses foi entdo condicionado pelas dinamicas
proprias das sociedades indigenas, e também pela portuguesa. Schwartz, no segundo capitulo
da sua obra Segredos internos, analisa as interagdes que se deram entre europeus € 0s povos
tupinambas'**. Como aponta o historiador norte-americano, as relagdes ndo eram apenas
impostas, mas sofriam algumas modifica¢cdes de acordo com as demandas indigenas. A
dindmica do convivio se deu de forma complexa, pois esses grupos possuiam formas de vida
distintas. Para as sociedades indigenas a forma de produzir, a hierarquizacdo das relagdes
sociais e politicas, a perda de controle sobre seus destinos, a disputa por terras e viveres e a
apropriacdo de suas mulheres e criangas foram elementos desarticuladores que geraram uma
série de conflitos. A logica de colonizagdo e o sentido que esta tomou em terras luso-
brasileiras foi permeada pelo projeto portugués mercantil, mas também nao deixou de
incorporar as demandas dos povos indigenas.

Entender as dindmicas dos contatos inter-étnicos no cendrio colonial a partir dessa
perspectiva rompe com um conjunto de dicotomias discutiveis, pois busca perceber os povos
conquistados como agentes capazes de empreender, nas situagdes de contato, como aquelas
que sdo alvo da nossa atencdo, estratégias e respostas ativas, de adaptar e reformular os
elementos sociais, econdmicos, politicos e culturais das suas sociedades.

Os povos indigenas atuaram e atuam ainda hoje de diversas formas: através da sua
acao politica e dos mecanismos de adaptacdo eles se inserem na “sociedade envolvente”, nao
apenas sendo envolvidos, mas modificando e envolvendo essa sociedade a partir de suas

dinamicas sociais, econdmicas e culturais.
Economia de subsisténcia versus economia de mercado

A economia na sociedade tupinamba era essencialmente de subsisténcia e

autoconsumo, também cultivavam rogas, mas ndo para a troca e/ou acumulagdo de

" SCHWARTZ, Stuart. Segredos internos, op. cit., pp. 40-56.
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excedentes. A experiéncia dos tupinambés em relagdo ao trabalho constituia-se através de
uma logica distinta a dos colonos portugueses, pois no interior de sua sociedade, como
analisou Eric R. Wolf, a “producdo estd estruturada em func¢do das necessidades dos
produtores ou do desencargo de obrigacdes de parentesco € ndo em fungdo comercial ou do
lucro™'®.

As aldeias produziam para atender suas necessidades imediatas e futuras, ainda que a
curto prazo. Nao havia em sua sociedade uma logica de producdo excedente voltada para o
mercado, como no caso europeu. O excedente que produziam era apenas para garantir 0s
periodos de estiagem ou de excesso de chuvas, além do consumo voltado para usos
cerimoniais e festivos. Essa distingdo os fez resistir as formas de producao colonial, ja que
entravam em choque com a sua cultura, visdo de mundo, modo de viver e sobreviver. A
divisdo do trabalho se dava através do sexo e idade. As mulheres se encarregavam do plantio,
da colheita e da preparacdo dos alimentos; ja os homens se dedicavam a atividades externas
como a caga, a pesca € a coleta. No processo de escravizagdo isso levou a resisténcia dos
indios a forma imposta pelos portugueses, ja que os homens ndo aceitavam fazer o trabalho de
plantio e de colheita, pois em sua sociedade esse papel ndo cabia a eles.

Os tupinambds praticavam uma economia de uso e ndo de troca, como faziam os
portugueses; o lucro ndo era uma preocupagao para eles. O seu esforco estava em garantir sua
subsisténcia e ndo em produzir em larga escala. Esse era um dos principais contrastes entre a
sociedade portuguesa e a indigena. Um trecho dos escritos de Jean de Léry, missionario
protestante que esteve entre os tupinambas da Baia de Guanabara em 1558, elucida bem a
questdo do embate entre a logica de acumulacdo e a logica de subsisténcia. Léry cria um
suposto dialogo que teve com um velho indigena, o qual comeca lhe questionando sobre o
motivo pelo qual os portugueses e franceses vinham de tdo longe para buscar o pau-brasil. O
missionario entdo explica que a madeira era usada no tingimento do algoddo e que muitas
35146

vezes “‘um unico mercador compra todo o pau-brasil transportado por navios repletos dele

O velho entdo continua:

“Vocé esta contando maravilhas, mas esse homem muito rico de que me fala nio
morre um dia?” “Sim”, disse eu, “morre como todo mundo”. Os selvagens,
entretanto, sdo grandes debatedores e, em geral, levam um assunto até sua
b 2 b
conclusdo. Assim sendo, perguntou-me: “Quando ele morre o que acontece com o
2
que ele deixa?”. “Fica para os seus filhos, se ele os tiver (...) ou para seus irmios e
arentes proximos.” “Com efeito”, prosseguiu o velho, o qual, conforme podem
b 2

145 WOLF, Eric R. Sociedades camponesas. 2* ed. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1970, p. 15.
16 LERY, Jean de. Viagem d Terra do Brasil. Tradugdo Sérgio Milliet. Sdo Paulo. Biblioteca do Exército
Editora, 1961, p. 174.
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notar, ndo era nenhum tolo, “agora vejo que vocés, franceses, sdo uns grandes
loucos. Atravessam o mar e padecem grandes inconveniéncias, conforme dizem
quando aqui chegam, e trabalham tanto para acumular riquezas para seus filhos ou
para aqueles que a vocés sobrevivem. Acaso a terra que ndo ¢ suficiente para
alimenta-los também? Temos pais, maes e filhos que amamos, mas estamos seguros
de que, apés nossa morte, a terra que nos nutriu também os alimentara. Assim,
repousamos para sempre sem ter maiores cuidados™'*".

Embora o pastor protestante estivesse imbuido de um discurso pragmatico que tinha a
funcdo retdrica de criticar os habitos da sociedade cristd catdlica — seus inimigos —, suas
palavras apreenderam a logica de autoconsumo e subsisténcia vivenciada pelos tupinambas,
logica que trouxe grandes dificuldades nas relagdes que se estabeleceram.

O escambo entre portugueses e tupinambds perdurou nos primeiros momentos, mas
ndo prosseguiu por diferentes fatores. Como a perda das terras, a competi¢do pela caga € o
declinio da mao de obra que esgotou esse modelo produtivo. Enquanto a populacdo dos
colonos aumentava de forma exponencial, o nimero de indios livres para exercer essa
atividade era reduzido drasticamente devido as doengas, fugas e escravidao.

No entanto, no periodo em que marcou a dindmica inicial das relagdes, as trocas
atendiam as necessidades de ambas as sociedades. Como aponta Maestri, “para um tupinamba

»148 Nas trocas eles se

ndo teria grande sentido acumular mais que um machado ou podadeira
beneficiavam de ferramentas que lhes seriam tuteis. Quando ndo eram para uso proprio, essas
ferramentas tornavam-se importantes para manter o circuito de doacdes internas e
fortalecimento das liderangas, o que também se constitui uma troca de carater simbolico. Essa
era a razao pela qual a doag@o desses instrumentos era uma das formas mais adequadas de
cooptar as liderancgas, alterando os critérios de escolha desses lideres — apenas recebiam
instrumentos aqueles que se alinhassem com os projetos coloniais. E a criagdo das hierarquias
internas, da ruptura da solidariedade e da instalacdo da competicdo. Quando ndo havia mais
sentido em obter as ferramentas, a autonomia dos colonos se ampliava, e os indios ndo mais
eram capazes de produzir o suficiente para si e para troca com o0s portugueses € as exigéncias
destes aumentaram, tornando-se prejudiciais; os indigenas recusaram estabelecer as trocas e a
continuarem como seus aliados.

Em certos momentos, especialmente no periodo das feitorias, os portugueses contaram
com o trabalho dos tupinambds para a obtencdo do pau-brasil, e estes aceitavam ajuda-los,

pois a sua sociedade valorizava o trabalho coletivo e a ajuda matua. Além disso, o corte do

147
Idem.
'S MAESTRI, Mério, op. cit., p. 92.
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pau-brasil era uma atividade que ndo alterava a divisdo do trabalho, ndo tomava suas terras,
ndo implicava em convivéncia prolongada e nem interferia no seu sistema produtivo.

Com as capitanias, a necessidade ndo era mais a de pau-brasil, inclusive desvalorizado
com a invencdo das anilinas. A partir de entdo, os esforcos se concentravam em produzir
acucar e as trocas nao faziam mais sentido, também para os colonos e seus filhos mesticos,
pois estes ja conheciam onde e como obter alimentos.

Ainda, como nos esclarece John Monteiro, o crescimento demografico dos
portugueses, a perda dos campos de caca e coleta ndo mais tornavam viavel a troca'*’. Os
indios ndo eram mais capazes de abastecer os colonos e por isso ndo era mais interessante
para os colonos manter essas relagdes. Além do mais, as exigéncias dos indigenas se tornaram
mais incomodas: queriam armas de fogo. Uma concessdo que poderia trazer prejuizos para os
proprios colonos e para o projeto colonial. Apesar das proibigdes que o governo colonial
estabeleceu'™ quanto a doagdo de armas e munigdes para os indigenas, esta foi
deliberadamente praticada pelos colonos que abasteciam os soldados mamelucos em suas
expedi¢des ao sertio’".

Os diferentes modos de vida e visdes de mundo dos indios e dos europeus em relacio
a natureza e aos propodsitos do trabalho e da producdo estdo ligados a mudanga das relagdes
que se desencadearam entre eles e também contribuiram para explicar a histdria dos indigenas
no regime de grande lavoura. No que se refere as formas de obtencao do trabalho indigena, o
modelo passou do escambo a escravidao.

Essa mudanca também obedecia a uma logica da sociedade indigena. O trabalho na
grande lavoura ndo se enquadra na forma e na cultura indigena estabelecida, por isso houve
constantes resisténcias a imposi¢io da escravidio'’? e a Santidade de Jaguaripe incorpora os
dominios dessa resisténcia, pois os seus adeptos e praticantes escravizados encontraram nesta

“seita” um lugar de fuga simbdlica e fisica.

' MONTEIRO, John Manuel, op. cit., pp. 20-22.
%" No Regimento dado a Tomé de Souza ha uma proibigdo contundente em relagdo & doagio de armas de fogo
aos gentios: Regimento que levou Tomé de Souza governador do Brasil, Almerim, 17/12/1548. Lisboa, AHU,
codice 112, fl. 6.
! Varios dos mamelucos que foram denunciados pelo envolvimento com a Santidade também foram acusados
de doarem armas aos “gentios” no sertdo. E o caso de Cristévdo de Bulhdes, Domingos Fernandes Tomacauna,
Simdo Dias e Pedro Alvarez. AN/TT, IL, proc. 13090, fls. 3-4.
132 Qutro fator que levou os indigenas resistirem a escravidio era o desvio dos prisioneiros destinados aos rituais
antropofagicos, elemento essencial para definir as liderangas.
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Escraviddo indigena: a mao de obra nos primdérdios da colonizacdo

Alguns portugueses — conquistadores, colonos, administradores e missionarios — que
aqui chegaram dirigiram severas criticas ao modo de vida indigena, especialmente aos rituais
antropofagicos que, em alguns casos, foi usado para legitimar a Guerra Justa e a escravizagao
dos povos indigenas. A legislagcdo portuguesa, que constantemente deliberou sobre a condi¢ao
juridica do gentio, reservava a escraviddo a povos que fossem capturados em guerras justas' ™,
definidas pelo estatuto portugué€s como sendo as guerras empreendidas contra os inimigos da
cristandade, gentios barbaros que se tornavam empecilhos para a expansao portuguesa.

No entanto, a legislagdo se fundamentava em atender aos interesses da Coroa. A ela
eram necessarios indios para defesa do territdrio que, como suditos aliados, colaborassem
para o processo de colonizagdo: a estes se dava o “estatuto” de indios amigos e livres. Mas a
Coroa também tinha necessidade de produzir riquezas, para isso precisava de mao de obra e
criara a categoria de indios hostis, considerados seus inimigos. A legislagdo vai variar no
tempo e no espago, mas sempre tendo em vista esses interesses circunscritos'>”.

Por isso, como podemos observar, a legislacdo nem sempre foi praticada e, em muitas
ocasides, povos indigenas que deveriam ser livres foram escravizados. E em muitos casos a
escraviddo indigena foi usada para abastecer a caréncia de mao de obra nos primordios da
colonizagdo, e também seguiu até os séculos seguintes, sendo mais marcante em zonas ditas
periféricas, que ndo estavam diretamente ligadas a economia mercantil e a produgdo
agucareira' .

As diversas promulgacdes régias emitidas refor¢am essa ideia, pois demonstram a
necessidade continua de reforcar algo que estava sendo deliberadamente desrespeitado e
adequé-la a novas realidades e necessidades espaciais e temporais. A constante exigéncia de
mao de obra escrava indigena para abastecer as fazendas e engenhos no Reconcavo da Bahia ¢

salientada por Gandavo em seu Tratado. Nele, o cronista d4d énfase aos percalgos e

dificuldades em manter essa mao de obra por causa das frequentes fugas e levantes indigenas:

133 A legislagdo também estabelece e legitima a escraviddo dos indios de corda, que seriam destinados a rituais
antropofagicos, e por resgate: “também podem ser escravos homens que ndo sdo inimigos, mas sendo cativos dos
indios forem comprados, ou ‘resgatados’, para serem salvos.” PERRONE-MOISES, Beatriz. “Indios livres e
indios escravos: os principios da legislagdo indigenista no periodo colonial.” In: CUNHA, Manuela Carneiro.
Histéria dos Indios no Brasil. Sio Paulo: Companhia das Letras, Fapesp/SMC, 1992, p. 127.
'3 Beatriz Perrone-Moisés faz uma analise muito importante sobre a legislagio indigenista. PERRONE-
MOISES, op. cit., pp. 115-132.
'35 OLIVEIRA, Mauro Leonardo da Costa de. Escravidio indigena na Amazoénia colonial. Dissertagdo de
Mestrado, Universidade Federal de Goias. Goiania, 2001, pp. 52-54.
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Os moradores desta costa do Brasil todos tém terras de sesmarias dadas e repartidas
pelos Capitdes da terra, e a primeira cousa que pretendem alcangar, sdo escravos
para lhes fazerem e granjearem suas rogas e fazendas, porque sem eles ndo se podem
sustentar na terra: e uma das cousas por que o Brasil ndo floresce muito mais, ¢é
pelos escravos que se alevantaram e fugiram para suas terras e fogem cada dia: e se
estes indios ndo foram tdo fugitivos e mudaveis, ndo tivera comparagdo a riqueza do
Brasil. As fazendas donde se consegue mais proveito sdo agucares, algoddes e pau
do Brasil, com isto fazem pagamentos aos mercadores que deste Reino lhes levam

fazenda porque o dinheiro ¢ pouco na terra, e assim vendem e trocam uma
156

mercadoria por outra em seu justo preco .

Em suas palavras, Gandavo demostra a importancia e dependéncia do trabalho escravo
indigena para o sustento e manuten¢do do circuito econdmico e produtivo voltado para
economia mercantil. Revela, ainda, as dificuldades enfrentadas pelos colonos devido a agdo
politica indigena através das constantes resisténcias a imposi¢ao do trabalho escravo. Temos,
assim, argumentos que justificavam a repressdo e a escravidao pela Coroa e como elementos
indissociaveis do sucesso da colonizagdo. E importante salientar que as palavras de Gandavo
ocultam os casos de morte por fome, maus tratos e doengas que eram motivos para o
decréscimo da populacdo indigena no litoral.

Realmente a mdo de obra constituia-se um problema nos anos iniciais da ocupacdo
portuguesa. Sem ela o projeto colonial estaria fadado ao fracasso. A busca desenfreada por
obté-la gerou uma série de conflitos entre colonos e missionarios, desencadeando disputas
pelo direito sobre os “gentios”. Nos anos da década de 1580 os jesuitas se viram em uma
situagdo complicada dada a hostilidade por parte do governador geral Manoel Teles Barreto,
que se posicionava a favor dos colonos em relagio a essa disputa'”’.

Para transformar os povos indigenas uteis a economia colonial, os portugueses
empregaram algumas estratégias. As primeiras formas de obten¢do de trabalho pautavam-se
em relacdes simétricas estabelecidas pela dindmica de troca que eram, assim como esclarece
Maria Hilda Baqueiro Paraiso,

compativeis com os padrdes culturais dos grupos Tupi, particularmente por serem
exercidas tradicionalmente pelos homens (derrubada, transporte e troca), por
manterem o carater comunitario da produg@o, além de ndo interferirem de forma

drastica no modelo de organizagdo social, nas formas de trabalho e na estrutura¢éo
158
do tempo °°.

A medida que a necessidade de producdo e exploragdo colonial crescia, esse modelo

foi substituido pela coercdo direta em forma de escraviddo, amplamente utilizada no processo

¢ GANDAVO, Pero de Magalhies, op. cit., p. 53.
"7 No capitulo 2 elucidamos melhor essa questio.
138 PARAISO, Maria Hilda Baqueiro . “De como se obter Mao-de-obra Indigena na Bahia entre os Séculos XVI
e XVIIL” In: Revista de Historia, Sao Paulo, v. 129-31, 1994, p. 6.
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de colonizacdo. A tentativa de “aculturag@o” dos povos indigenas para torna-los mais flexiveis
ao modo de vida europeu foi uma pratica recorrente nos aldeamentos jesuiticos, sendo essa
estratégia diretamente vinculada ao projeto colonial. E, por fim, o emprego da mao de obra
indigena através do trabalho assalariado, apesar de ndo ter sido amplamente utilizado, foi
comum em algumas situagdes.

No entanto, a escraviddo massiva, buscada a principio nas populagdes indigenas tupi,
foi a forma mais recorrente para a obten¢do da mao de obra. Com as grandes epidemias que se
proliferaram entre 1560 e 1563, houve um significativo decréscimo na populacdo indigena,
que estava em contato com a sociedade colonial. Assim, a busca de novos grupos indigenas
através de entradas e descimentos foi uma das solugdes encontradas para preencher o vazio
demografico e suprir a necessidade de mao de obra.

Nesse periodo, proliferaram-se as bandeiras, entradas e descimentos direcionados ao
sertdo com o objetivo de obter novos contingentes de escravos entre os designados “tapuias”
pelos portugueses. Essas estratégias foram desarticuladoras das sociedades indigenas, mas nao
lograram éxito em todos os momentos. Assim, povos indigenas foram escravizados ao longo
da colonizagdo, e os tupinambas também foram usados como mao de obra na grande lavoura
acucareira: eles tinham presenga massiva no engenho de Ferndo Cabral, em Jaguaripe. Essa
mao de obra era obtida, em sua grande maioria, através de descimentos e entradas feitos
geralmente por soldados mamelucos que seguiam ao sertdo para trazer indios até as zonas
produtoras. Como elucidado no tdpico anterior, essa foi uma das solu¢des encontradas pelos
colonos para suprir a necessidade de mao de obra.

A préatica de descer indios do sertdo para as proximidades de vilas e povoacdes dava-se
através do convencimento “pacifico” de grupos indigenas que, motivados por alguma
“vantagem” oferecida, saiam do territério que ocupavam para as regides de producdo
acucareira e/ou de aldeamentos indigenas ou particulares. Como € possivel observar no
contexto colonial, na pratica esses descimentos ndo eram realmente pacificos, pois boa parte
dos indios convencidos a descer o fazia porque a vida na aldeia se tornava invidvel devido a
acdo prévia de destruir matas, abater a caga, sujar os rios e realizar ataques surpresas.

A vinda de parte dos tupinambés que compuseram a Santidade em Jaguaripe deu-se
através de descimentos comandados pelo mameluco Domingos Fernandes que conseguiu,
apos contato de quatro meses, a transferéncia dos indios as terras de Ferndo Cabral de Ataide.
As formas de resisténcia indigena tém as suas diversas facetas: as vezes, descer para as

fazendas e vilas, era a melhor maneira ou a possivel de garantir a sua manutengdo e
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sobrevivéncia. Outras vezes, a op¢ao era a de aliar-se aos colonos ou aldear-se em missdes
jesuiticas.

A resisténcia incorpora assim varias vicissitudes, e ir a Jaguaripe poderia ser também
uma estratégia de inser¢@o no mundo colonial, para adentrar no circuito da colonizacido e, de
alguma forma, tentar desestruturé-lo. Com as fugas de engenhos e aldeamentos e a destrui¢ao
de propriedades, a Santidade logrou impor limites a explora¢do colonial. Com o seu
profetismo e a idealizacdo de constru¢do de um mundo as avessas, a Santidade ousou desafiar

a colonizagdo crista.

75



Capitulo 2 — (De)construindo o cenario: os tracos de uma sociedade em colapso

2.1- Bahia quinhentista: palco de disputas

Conhecer a Bahia da segunda metade do século XVI ¢ de suma importincia para
entendermos a propagac¢do da Santidade de Jaguaripe, ja que os processos historicos ndo estao
desarticulados da realidade social. No capitulo anterior foi possivel adentrarmos nos
elementos contextuais econdmicos, sociais e culturais que estavam em desenvolvimento para
consolidar a colonizag@o na capitania da Bahia.

Como foi possivel observar, apesar da sua aparente prosperidade, com os seus ricos
engenhos e ascendente producdo agucareira, a capitania quinhentista estava imersa em uma
conjuntura social de crise em diferentes instancias. As revoltas indigenas deflagravam-se em
muitos espacos, o que fragilizava a defesa da costa litorAnea. Maria Hilda Baqueiro Paraiso se
refere a essas revoltas em alguns dos seus artigos, explicando algumas de suas motivagdes:

Na verdade, as revoltas indigenas passaram a ser constantes na medida em que o
processo de colonizagdo foi se tornando mais extensivo e exigente de trabalho
sistematico. Como consequéncia colonos alteram de forma radical suas relagdes com
os grupos indigenas e de incrementarem, tornaram mais organizadas e efetivas as

tentativas de escraviza-los, as reagdes dos grupos Tupinamba, mais duramente

atingidos pelas agdes dos colonizadores e insatisfeitos com as novas modalidades de
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relacionamento, passaram a ser de hostilidade e oposi¢@o a presenga dos europeus ~ .

A mudanca no modelo de relagdo com os indigenas, que comecara com trocas
amistosas através do escambo, transforma-se em exploragdo escravista, imposta pelas
demandas do processo colonizador, desencadeando muitas revoltas por parte das populagdes
indigenas e também outras formas de oposicdo. Esse periodo foi marcado por conflitos e
constantes resisténcias por parte das populagdes indigenas, que comegaram a ver na presenca
portuguesa uma ameaga a sua organizagdo social e dos seus padrdes estabelecidos. E nesse
sentido que as revoltas indigenas vdo aumentar cada vez mais, ganhar proporgdes amplas e
ameagar desestruturar o sistema colonial.

Na metade do século XVI o estado de tensdo agrava-se com os ataques dos indios

aimorés vindos do sertdo ainda ndo dominados e que sofriam ataques para forga-los a

13 PARAISO, Maria Hilda Baqueiro. “Aldeamentos de Salvador no século XVI. Um primeiro esbogo”. In:
Revista Eletrénica Orbis, Salvador - Bahia, v. 2, 2000, p. 14. Sobre as revoltas indigenas e os movimentos de
resisténcia que desarticulam o sistema colonial, ver também NEVES, Juliana Brainer Barroso. Colonizagdo e
resisténcia no Paraguagu — Bahia, 1530 — 1678. Dissertacdo de mestrado, Universidade Federal da Bahia.
Salvador, 2008. SIERING Friedrich Camara. Conquista e dominagdo dos povos indigenas: resisténcia no sertdo
dos maracas (1650-1701). Dissertagdo de mestrado, Universidade Federal da Bahia. Salvador, 2008.
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descerem para os aldeamentos que se despovoavam. Em tons de desespero escreveu o reitor

do colégio da Bahia a Coroa informando a dramatica situagdo da cidade:

Cada dia se vdo perdendo e despovoando os engenhos com mortes de muitos
moradores e escravarias que continuamente matam e comem outros indios que
nunca tiveram conversagdo nem paz com os portugueses. Nem soiam de ver vistos
enquanto a fralda do mar esteve povoada de indios com quem os moradores tinham
paz e faziam suas fazendas. E por os despovoarem vieram que agora destroem a
terra'®.

Com o relato ¢ possivel que os proprios portugueses passassem a sentir as
consequéncias desastrosas da conquista e colonizacdo. A crise também era acentuada pelas
constantes epidemias de variola que assolavam as populagdes indigenas, especialmente a de
1563 que, segundo os célculos do padre José de Anchieta, dizimou 30 mil indios no litoral da

Bahia em um curto periodo de tempo'®’

. Nesse contexto de epidemias, os caraibas usaram a
sua oratdria persuasiva para associar o batismo cristdo a morte, haja vista que nesse periodo
. , o« . . . . 162 ’ . . cr N .
alguns jesuitas ministraram o batismo in extremis °~ a indios muito doentes ja a beira da
morte.
Esse ponto ¢ muito importante para a compreensao da Santidade e da sua adesdo para
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além do que ja foi escrito

. No periodo em que os jesuitas enfrentaram a Santidade
passavam por uma crise interna em sua Companhia devido as resisténcias enfrentadas para
conversao dos indios, bem como ao conflito com os colonos pelo direito sobre os gentios e a
hostilidade por parte do governador Manoel Teles Barreto, que se posicionava a favor dos
colonos'*”.

A Bahia quinhentista era, pois, palco de disputas, conflitos e crises em diferentes
instancias sociais. A dimensao do conflito e das disputas também esta presente nos processos
inquisitoriais e nos escritos inacianos, nos quais € possivel observar o conflito entre jesuitas e
colonos em torno da mao de obra indigena.

Neste capitulo entdo retomamos esse cendrio, buscando analisar os elementos

dissonantes do projeto de colonizagdo cristd que foi abalado em suas linhas de frente, nao

190 Representagdo do padre Luis da Fonseca (1585). In: LEITE, Serafim. Histéria da Companhia de Jesus no

Brasil. Edi¢do Fac-simile comemorativa dos 500 anos da descoberta do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, vol. 5,
2000.
16! ANCHIETA, José de. Cartas: informagdes, fragmentos histéricos e sermdes. Belo Horizonte: Itatiaia, 1988,
pp. 188-189.
12 0 batismo in extremis ¢ a ungdo dos enfermos, ou extrema-ungdo: batismo praticado em doentes, quase
sempre quando estes estdo em estado terminal. O sacramento serve como preparagdo para o momento da morte.
' E importante destacar que esse ponto nio ¢ analisado por Ronaldo Vainfas em sua obra.
1% CASTELNAU-L’ESTOILE, Charlotte de. Operdrios de uma vinha estéril: os jesuitas e a conversio dos
indios no Brasil — 1580-1620. Bauru, SP: Edusc, 2006, pp. 123-129.
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apenas por fatores conjunturais, mas também pela acdo politica indigena, que através de
constantes revoltas e resisténcias impos limites ao processo de colonizacdo cristd. Dando
lugar aos sujeitos historicos que emergem de um cenario social em crise e em colapso, dado o
decréscimo da populacdo indigena devido a fatores epidémicos, fugas e as contradi¢des
geradas a partir da logica de exploragdo e desenvolvimento econdémico, que por um lado
construia um cenario econdmico ascendente e por outro, em termos sociais, destruia um
grande numero de povos que habitavam a regido costeira e outros tantos que foram descidos

para o litoral.

A crise da Companhia de Jesus e as dificuldades para a conversdo dos “gentios”

O jesuita portugués Ferndo Guerreiro, que fora reitor em colégios lusitanos, foi um dos
escritores da vasta tradi¢do inaciana que descreveu as missoes empreendidas pela Companhia
de Jesus tanto no Ocidente como no Oriente. Escrevendo em 1603, Guerreiro narrou em tons
de epopeia a saga jesuitica em diversos territorios que a Coroa portuguesa lancara seu
dominio. Sua producdo ¢ tida como uma continuacdo da narrativa histérica do jesuita
espanhol Luis Guzman. Em sua obra, Guerreiro compilou as relagdes anuais produzidas pelos
jesuitas em missdes nas terras longinquas de além-mar, especialmente no Brasil, que ¢ o
espago que ora nos interessa . Descrevendo as experiéncias vividas pelos inacianos a partir
de suas proprias percepcdes, constroi uma narrativa que tipifica o carater apologético dos
escritos da Congregacdo dos jesuitas.

A obra do escritor portugués, por se tratar de uma Relagdo Anual, e narrar os supostos
éxitos da missdo evangelizadora dos inacianos em diferentes territdrios, enquadra-se no
conjunto de textos produzidos pelos religiosos com teor edificante. Sendo assim, o que
sobressai na narrativa do padre ¢ a grandiosidade do ministério exercido pelos seus pares que,
ao empreenderem a obra catequética em diferentes lugares, estavam contribuindo de forma
significativa para a dilatacdo da fé bem como para a expansdo da conquista portuguesa e a
efetivacdo da colonizacdo cristd. No descrever de Guerreiro, sem eles, os “valorosos”
soldados de Cristo, “incansaveis” em seu dever, a colonizagdo estaria fadada ao fracasso,

porque o seu papel ndo repousava apenas na manuten¢do espiritual e na propagagdo do

1 GUERREIRO, Ferndo. Rela¢do anual das coisas que fizeram os Padres da Companhia de Jesus nas suas
missoes no Japdo, China, Cataio, Tidore, Ternate, Ambdina, Malaca, Pegu, Bengala, Bisnaga, Maduré, Costa
de Pescaria, Manar, Ceildo, Travancor, Malabar, Sodomala, Goa, Salcete, Lahor, Diu, Etidpia, a alta ou Preste
Jodo, Monompotama, Angola, Guiné, Serra Leoa, Cabo Verde e Brasil nos anos 1600-1609. E do processo de
conversdo e cristandade daquelas partes: tirada das cartas que os missionarios de 14 escreveram. Coimbra:
Imprensa da Universidade, tomo I, 1930.

78



Evangelho para a conversao dos gentios; os jesuitas desempenharam uma importante fun¢ao
como mediadores dos conflitos que se deflagraram em diferentes momentos entre os povos
indigenas e os representantes régios.

Por se tratar de um texto em que o seu autor tem objetivos circunscritos,
intencionalmente construidos para a exaltagdo da Companhia de Jesus, os personagens
principais da sua narrativa sdo obviamente os padres inacianos; os povos indigenas sdo meros
coadjuvantes, em parte desumanizados'®®, seres rudes e inabeis, “gente tio desamparada e

17 carentes do cuidado paternal encontrado nos jesuitas e, em parte, vitimizados: “os

incapaz
pobres brasis” s6 poderiam esperar algo da sua “aptiddo” para a conversdo através da “tutela”
dos missionarios. Mas mesmo nas entrelinhas de um texto tio parcial e pragmatico'®® ¢
possivel perceber a ag¢do politica indigena relativamente autobnoma que, mesmo em face da
escraviddo e da redugdo nos aldeamentos, impds as suas proprias demandas e fizeram suas
proprias escolhas, como o proprio Guerreiro afirma ao narrar a revolta dos potiguares, em que
estes estabeleceram diversas condi¢cdes para retornarem as fazendas dos colonos, “para
defenderem suas vidas e liberdade™'®.

No discurso de Guerreiro, assim como os gentios sdo desumanizados, os jesuitas
também o sdo, mas diferente da logica que se opera para os brasis, os missionarios sao
louvados e exaltados, como os “santos martires”, em seus “grandes” feitos e em parte
sacralizados por sua valorosa missdo. Em algumas ocasides percebe-se um carater
hagiografico nas descrigdes do padre que vai tecendo em torno dos inacianos um texto no qual
estes se tornam martires do Evangelho, suportando com fervor e paciéncia as adversidades, os

. 170
temores, os perigos, “a fome e a nudez”"’

, para nos reportar aos escritos paulinos, tudo em
prol da glorificagdo do reino de Deus na terra.

Mesmo com o objetivo de exaltar os grandes feitos da Companhia, Guerreiro nao
deixa de expor as dificuldades encontradas pelos jesuitas nas terras luso-brasileiras, € sao
esses elementos dissonantes que interessam a nossa analise, pois nos permitem acessar 0s

limites da colonizagdo cristd, muitos dos quais, se considerados em um aspecto relacional,

1% Guerreiro assim os descreve: “Ainda que os brasis de sua natureza sdo tio bogais e agrestes, todavia, como
ndo ha feras tdo bravas que com boas obras se ndo venham a abrandar e domesticar”. Idem, p. 375.
7 Idem.
1% Como veremos em seguida, o contexto de descrédito em relagio 4 Companhia de Jesus na década de 1580, no
cenario de conflito com o governante régio e os colonos, teria influenciado a produgdo de textos que
reafirmassem a grande aptiddo dos jesuitas para o trabalho com os gentios. Assim, o texto de Guerreiro também
fora influenciado por essa tendéncia e € preciso analisd-lo no interior desse contexto.
1 GUERREIRO, Fernio, op. cit., p. 378.
011 Corintios 11:27, BIBLIA, Portugués. Biblia Sagrada. Tradugio por Jodo Ferreira de Almeida. Baurueri —
SP: Sociedade Biblica do Brasil, 1999, 869p.
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trazem a tona a dindmica dos contatos interétnicos ¢ o agenciamento dos povos indigenas,
pois, para que a catequizagdo se efetivasse, as suas proprias demandas e organizacao cultural
e social deviam estar imbricadas nesse processo.

Em seu livro quarto, o escritor comeca anunciando as noticias grandiosas da provincia
do Brasil, dando informagdes sobre a atuagdo da Companhia nessas terras e logo expondo em
um tom descontente os problemas encontrados pelos missionarios: “Foi sempre esta provincia
mui trabalhosa e de cruz mui seca para os padres, em tanto que ndo sabemos outra em que 0s
nossos, mores dificuldades padecessem na conversdo dos gentios e conservacdo dos ja

cristios”! !

. Ao apresentar o problema, Guerreiro entdo expde as varias razdes para as
dificuldades enfrentadas pelos padres para a conversao dos gentios e para a conserva¢ao dos
que ja foram batizados.

O primeiro elemento de carater limitador da obra evangelizadora, conforme Guerreiro,
seria a “variedade das linguas que tem este gentio”' . O problema relacionado a comunicagdo
foi realmente uma das dificuldades que os jesuitas tiveram que enfrentar desde os primeiros
anos da sua empreitada missiondria para a conversao dos indios.

A inaptidao dos gentios na prédica jesuitica relaciona-se também ao carater linguistico

“desarranjado” da fala dos brasis.

A “lingua do indio” encontra-se distante da boa propor¢do do Verbo divino, pelos
longos anos de captura sob a empresa do diabo. E lingua esquecida e carente de

categorias, que ¢ preciso gramaticalizar e dicionarizar para que passe a equivaler as
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linguas vernaculas e, proporcionalmente, tal como elas, participe do Verbo divino .

E por meio dessa crenga que os jesuitas vao intervir também no aspecto linguistico dos
brasis. J& que sua lingua era “inapta” para a transmissdo do Evangelho, era necessario criar
novas categorias para a sua adequagdo. Nesse sentido, como fica evidente no Didlogo sobre a

~ . 174 .. , . . . - .
conversdo do gentio'’”, apenas os missionarios seriam capazes de fazer essa intervengao, pois
eram eles “os unicos detentores da palavra” e no seu devir, por assim o ser, “mediadores por
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exceléncia da graca divina, a qual o jesuita acaba por entregar a salvagao do gentio” .

A questdo da diferenca das linguas gentilicas impds aos inacianos a necessidade de

criar mecanismos para se adaptar e tentar minimizar essa diversidade linguistica; a criacdo da

I GUERREIRO, Fernio, op. cit., pp. 373-374.
12 Idem, p. 374.
173 DAHER, Andrea. “Narrativas quinhentistas sobre o Brasil e os brasis”. /n: FRAGOSO, Jodo & GOUVEIA
Maria de Fatima. O Brasil Colonial. Rio de Janeiro: Civiliza¢do Brasileira, vol. 1, 2014, p. 411.
'7* NOBREGA, Manuel da. Didlogo da conversio do gentio. Lisboa: Comissido do IV Centenario da Cidade de
Sdo Paulo, 1974.
'3 Idem, p. 411.
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lingua geral, que foi desenvolvida através do uso das palavras numa estrutura gramatical
latina, e se tornou o idioma da catequese, foi uma das estratégias desenvolvidas pelos
missionarios para conseguir a comunicagdo com os povos Tupis. E imposta aos falantes das
demais linguas quando eram aldeados sob administra¢do jesuitica. A Arte de gramadtica da
lingoa mais usada na costa que fora escrita pelo padre José de Anchieta, publicada em 1595,
jé& era usada no Colégio da Bahia desde 1555 para a instru¢do dos missionarios na lingua
indigena'’.

Mas mesmo com a sistematizacdo da lingua, as dificuldades de comunicagdo nao
foram sanadas, ja que além das linguas de tronco Tupi havia uma profusdo de outras linguas

, . - . 1
dos indios que ocupavam o sertdo, os chamados “Tapuias™'’’

, que desde o século XVI foram
alvo de missdes empreendidas pelos jesuitas.

O segundo elemento limitador do projeto catequético, de acordo com Guerreiro, seria
a “grandeza da provincia e distincia que ha de umas partes a outras”'’®. A questdo da vastiddo
espacial se tornou um problema para os inacianos desde os primoérdios do missionamento; nas
expedi¢des volantes os missiondrios atravessavam rios, estradas, matas e caminhos perigosos
para comecar a langar a semente do Evangelho e estabelecer nticleos de povoagdes coloniais.
As dificuldades eram sentidas e narradas nas diversas cartas escritas pelos primeiros
jesuitas'”’.  Mesmo com a constru¢io das reducdes fixas o problema do deslocamento
continuava, pois a distdncia entre os aldeamentos e colégios era vasta, haja vista que os
jesuitas se estabeleceram ja no século XVI em diferentes capitanias: Pernambuco, Bahia,
Ilhéus, Porto Seguro e Sdo Vicente'®’. De um extremo ao outro do territorio colonial era
necessario o deslocamento de missiondrios, provinciais e visitadores. O nimero reduzido de
padres nos anos iniciais da coloniza¢do demandava que houvesse constantes viagens de um a
outro aldeamento para atender as necessidades missionarias'®'.

A terceira dificuldade narrada por Guerreiro se relaciona com o problema dos

deslocamentos, ja que para povoar os aldeamentos em fins do século XVI, na maioria das

7 Idem, p. 414.
""" Tapuias é uma categorizagdo genérica que ndo corresponde a nenhum grupo especifico, mas foi tomado pelos
portugueses para designar os ndo Tupi, os indios “bravos” que ocupavam o vasto sertdo. Lembrando que nesse
periodo sertdo consistia nas terras desconhecidas que ndo faziam parte do litoral conhecido pelos portugueses.
'8 GUERREIRO, Fernio, op. cit., p. 374.
17 ANCHIETA, José de. Cartas: informagdes, fragmentos histéricos e sermdes. Belo Horizonte: Itatiaia, 1988,
pp- 85-86. Carta do padre Jodo Aspiculeta Navarro /n: Anaes do Arquivo Ptblico da Bahia APEB. Colecéo F.
Borges de Barros, ano IV — vols. VI e VII, p. 28-31. NAVARRO, Azilcueta, et alii. Cartas Avulsas. Belo
Horizonte: Itatiaia, 1988, p. 163.
180 ANCHIETA, José de, op. cit., p. 81.
"1 Tanto Nobrega como Diogo Jacome falam da necessidade de trazer missionarios em suas cartas. NOBREGA,
Manuel da. Cartas do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1988, pp. 126-127, 129, 125. NAVARRO, Azilcueta, et
alii. Cartas Avulsas. Belo Horizonte: Itatiaia, 1988, pp. 127-128.
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vezes construidos na Costa, era necessario descer indios dos sertdes “e trazerem-nos para

junto do mar”'™®

. Isso porque as populagdes indigenas que ocupavam o litoral sofreram um
largo decréscimo devido as epidemias, fugas em massa e ao trabalho compulsério nos
engenhos e fazendas agucareiras. A desarticulacdo dessas populacdes, e a desconfiguracdo da
sua organizagdo social e econdmica gerou um estado de calamidade, mas também de
emergéncia e reconfiguracdo. Ao mesmo tempo em que a perda lhes causava desdnimo e
desalento, também lhes dava forga para lutar a fim de reconstruirem o mundo ao seu redor.

Chegar até o sertdo ja era uma tarefa muito penosa e conseguir descer indios
demandava um esfor¢o ainda maior na tentativa de convencimento do principal da aldeia, o
que se tornou cada vez mais dificil com as empreitadas dos colonos que financiavam jornadas
ao sertdo em busca de mao de obra. A questdo da concorréncia e do conflito vigente entre
inacianos e colonos aparece nas entrelinhas do texto; ndo ¢ claramente identificado por
Guerreiro como um elemento limitador, mas ao analisar a fonte e o contexto de disputas
geradas nesse periodo pelo direito sobre os gentios, ¢ possivel constatar que esse era um dos
graves problemas desarticuladores enfrentados pela Companhia de Jesus'®’.

A presenca dos portugueses para os indios se tornara entdo ameagadora, fazendo com
que o seu poder de decisdo, resisténcia e revolta viesse a tona nas muitas ocasides em que
rejeitaram a catequese e o deslocamento junto com os padres. Em outras circunstancias, para
fugir da escravidao, a solu¢do mais vidvel encontrada no momento era o aldear-se junto aos
padres, mas quando a situacdo nos aldeamentos também se tornava insustentavel, a fuga
transformava-se em uma opgdo para a busca da liberdade e da sobrevivéncia'™.

As fugas e a tdo recorrente “inconstancia da alma selvagem” que, por vezes, aparecem
registradas nos escritos inacianos, sdo vistas pelos jesuitas como um dos elementos mais
problematicos e limitadores do processo de conversdo e conservacdo dos “gentios”. As
palavras de Nobrega ao expressar a facilidade de conversdo dos brasis e a0 mesmo tempo a

dificuldade de manutengdo dos ensinamentos ministrados coloca em pauta o problema da

chamada inconstancia dos gentios:

O converter todo este Gentio é mui facil cousa, mas sustenta-lo em bons costumes
ndo pode ser se ndo com muitos obreiros, porque em cousa nenhuma creem e estdo

82 GUERREIRO, Fernio, op. cit., p. 374.
83 Analisamos melhor essa disputa no topico a seguir.
'8 0 padre José Anchieta narra algumas fugas dos aldeamentos na capitania da Bahia: ANCHIETA, Jos¢.
Primeiros aldeamentos na Baia. Rio de Janeiro: Se¢do de documenta¢do do Ministério da Educagdo e Satde,
1946, pp.7-8.
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papel branco para neles escrever a vontade, se com exemplo e continua conversagao
185
0s sustentarem .

Dessa forma a manutenc¢do dos antigos costumes e/ou o retorno as praticas gentilicas é
visto como impedimento para a verdadeira conversao:
Os impedimentos que ha para a conversdo e perseverar na vida cristd de parte dos
indios, sdo seus costumes inveterados, como em todas as outras nagdes, como o
terem muitas mulheres; seus vinhos em que sdo muito continuos e em tirar-lhos ha
ordinariamente mais dificuldade que em todo o mais, por ser como seu mantimento,
e assim ndo lhos tiram os Padres de todo, sendo o excesso que neles ha, porque
assim moderado quase nunca se embebedam nem fazem outros desatinos. Item as
guerras em que pretendem vinganga dos inimigos, € tomarem nomes novos, e titulos

de honra; o serem naturalmente pouco constantes no comegado, e sobretudo faltar-
lhes temor e sujeigéo (..)'%.

A falta de constancia enfatizada por Guerreiro e destacada pelos demais jesuitas em
seus escritos tem um carater eurocéntrico. Na verdade ndo havia inconstdncia no
comportamento dos brasis, mas, ao contrario, uma grande constancia. Eles mantinham os
fundamentos das suas crengas, acrescentando rituais que acreditavam ser capazes de
solucionar novos problemas enfrentados e para os quais as suas antigas crengas € rituais nao
eram capazes de solucionar.

Assim como descreve Guerreiro, tratando da tltima dificuldade para o trabalho dos
missionarios em sua Relagdo, “outra coisa que muito dificulta a conversdo e cultivacao desta
gente ¢ a muita bocalidade e pouca capacidade que sua natureza tem, que ndao sabemos outra
mais bogal no mundo. Pelo que custa muito fazé-los capazes das coisas de Deus™®’. A
bogalidade na visdo jesuitica referia-se a suposta “ignorancia” e inaptiddo dos indios a
linguagem do Evangelho, “por serem inconstantes, e ndo lhes entrar a verdadeira fé nos
coragdes' **”; estariam entdio desarraigados da palavra de Deus e da genuina conversio. Se por
um lado a “inconstancia” foi vista pelos padres como elemento negativo, para os indios ela
tinha um significado avesso, pois nesse universo de concepgdes trata-se de visdes de mundo
concorrentes ¢ antagonicas' .

Como nos apresenta Eduardo Viveiros de Castro, o proceder dos indios, que na visdo

portuguesa era carregado de ambiguidades, condizia com os elementos culturais presentes em

%5 NOBREGA, Manuel da. Cartas do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1988, pp. 124-125.
% Idem, p. 126.
%7 GUERREIRO, Fernio, op. cit., p. 375.
'8 NOBREGA, Manuel da. Didlogo da conversio do gentio. Lisboa: Comissio do IV Centenario da Cidade de
Sao Paulo, 1974, p. 6.
% CASTRO, Eduardo Viveiros de. 4 Inconstincia da Alma Selvagem e Outros Ensaios de Antropologia. Sio
Paulo: Cosac & Naify, 2002, p. 191.
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sua visdo de mundo e organizacio social'”’. Assim sendo os brasis “eram bastante abertos e
receptivos aos outros e aos novos elementos culturais, absorvidos por eles, porém, ao seu
proprio modo, que ndo incluia nenhum tipo de sujei¢io”"".

A “inconstancia da alma selvagem” interpretada diversas vezes pela historiografia e
pela antropologia torna-se, portanto, um elemento que reitera o agenciamento dos povos
indigenas que em alguns contextos tomaram a conversao como estratégia de sobrevivéncia, ou
de estabelecimento de aliangas, ja que o batismo assemelhava-se para eles a um ritual como
outros, com 0s quais ja estavam familiarizados em sua cultura.

Mesmo em face das dificuldades encontradas, do “peso do Evangelho”, da inaptidao e
“inconstancia da alma selvagem”, os jesuitas prosseguiram com a sua missao para a exaltacao
do reino de Deus na terra e para a glorificagdo e reafirmacdo da Companhia. Bem como para a
sua propria reden¢do, ja que no imagindrio catolico a salvag@o era adquirida pelas boas obras
praticadas. Nesse sentido, & medida que se dedicavam a missdo estavam trabalhando para
ganhar a sua propria redencio. E assim que Guerreiro conclui a sua explanagdo das
dificuldades encontradas no Brasil pelos jesuitas, com palavras de exortacdo refor¢ando a
essencialidade do trabalho dos inacianos para a catequizagao dos indigenas e para a efetivacao

do projeto colonial:

Porque ndo somente os curam nas almas como pastores, pregando-lhes e ensinando-
lhes a doutrina duas vezes no dia, confessando-os e administrando-lhes os
sacramentos, enterrando os que morrem, ajudando-os a bem morrer, mas os padres
os governam ainda no temporal e lhes ddo ordem de como hdo de negociar suas
rogas e lavoiras e remédio de vida e quando estdo doentes, os padres sdo seus
médicos e enfermeiros e enfim se hdo com eles como pais com filhos e tutores com
pupilos e de modo que se os padres ndo foram, nem um s6 indio brasil houvera hoje
em toda aquela costa, porque todos ja foram ou consumidos ou fugidos e metidos
pelo sertdo, nem também o proprio Estado do Brasil se pudera conservar'*>.

Ao relacionar a fuga com a essencialidade dos jesuitas, Guerreiro acaba, mesmo nao
sendo a sua intengdo, trazendo a tona a também essencialidade do indigena no projeto
colonial: sem este a colonizagdo estaria fadada ao fracasso, e com suas constantes fugas eles
causavam desestruturacdo dos empreendimentos jesuiticos e coloniais. Nesse sentido, a
resisténcia dos brasis a catequese deve ser vista como um dos elementos que contribuiram

para a crise da Companhia de Jesus em fins do século XVI.

190
Idem, p. 221.
I ALMEIDA, Maria Regina Celestino de. “Catequese, aldeamento e missionacdo”. /In: FRAGOSO, Jodo &
GOUVEIA Maria de Fatima, op. cit., p. 461.
192 GUERREIRO, Fernio, op. cit., p. 375.
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A historiadora francesa Charlotte Castelnau-L’Estoile em sua obra Operdrios de uma
vinha estéril faz uma importante analise sobre o periodo de crise da Companhia de Jesus'”>.
Ao discorrer sobre os anos finais do século XVI e a atuag@o dos jesuitas nas terras brasileiras,
a autora argumenta que a constante reformulac¢do do projeto missionario inaciano demostra as
dificuldades encontradas pelos missionarios devido a uma série de fatores que limitavam o
desenvolvimento do seu projeto missionario e expansionista, tais como os evocados por
Guerreiro.

Assim, a andlise de Castelnau-L’Estoile apresenta uma importante contribui¢do, pois
traz a tona a crise da Companhia de Jesus numa perspectiva dentro da Congregacdo. Mas,
como observamos, ¢ importante associa-la ndo apenas numa perspectiva da politica colonial,
mas também da agdo politica indigena que através de esforcos individuais e coletivos por
parte dos lideres e suas comunidades, resisténcias e até o atrelamento a sociedade colonial nos
aldeamentos, langou limites e percalgos para o desenvolvimento do processo de colonizagdo.

A Santidade nesse contexto ndo ¢ apenas um simbolo de que a catequese ndo foi
hegemonica e encontrou fracassos em determinadas ocasides, mas ¢ também demonstragao de
que os povos indigenas construiram politica e religiosamente mecanismos de resisténcia e de
reconfiguragdo; isso salienta a agdo politica substancialmente autdbnoma e a (re)constru¢ao
criativa dos povos indigenas das suas cosmologias, organizacdo social, economica e cultural
através de suas escolhas.

Atentar para esses elementos ndo ¢ salientar o 6bvio, mas dar lugar a uma parte
esquecida e, por vezes, negligenciada pelas interpretacdes reducionistas que tentam construir
uma linearidade e teleologia na historia, reafirmando a supremacia do projeto “vencedor”, e
que acabam por ndo dar voz a certos sujeitos historicos que ndo foram apenas vitimas
irreversiveis do sistema colonial, mas também protagonistas da sua historia.

Portanto, a conversao ndo era apenas limitada por elementos estruturais e conjunturais:
a agdo politica indigena através dos seus lideres politicos e espirituais trouxe limites para a
catequese jesuitica, bem como para o estabelecimento dos empreendimentos coloniais. E no
interior desse processo que se destaca a figura do caraiba, o grande senhor da fala, mestre em

persuasdo e na prédica anti-jesuitica em tempos coloniais.

19 CASTELNAU-L’ESTOILE, Charlotte, op. cit., pp. 124-127.
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Os elementos de disputa e os niveis de conflito

Jesuitas e caraibas

Estes sdo os maiores contrarios que ca temos e fazem crer algumas
vezes aos doentes que nds outros lhe metemos em corpo facas,
tesouras, e coisas semelhantes e que com isso o matamos. Em suas
guerfgas aconselham-se com eles, além dos agouros que tém de certas
aves .

As palavras com as quais iniciamos o presente topico foram escritas pelo padre
Manuel da Nobrega, em carta de 1549 dirigida aos seus interlocutores da Companhia de
Jesus. Essas palavras expressam o estado de preocupacdo e desassossego vividos pelo
inaciano frente ao dominio e persuasao de certos “feiticeiros” que vinham de tempos em
tempos as aldeias incitando os guerreiros a lutar, anunciando uma “terra sem males” e
trazendo certo espirito de Santidade com seus “embustes” e palavras “magicas”; eram esses
sem sombra de dividas os maiores contrarios & mensagem jesuitica. As palavras'®® de
Nobrega dizem muito sobre a experiéncia jesuitica em relacdo aos caraibas, mas se lidas com
o devido cuidado podem também

contribuir a reconstituigdo da dinamica pela qual o evento historico da
evangelizagdo, portador da simbologia religiosa da Europa medieval e renascentista,
foi reelaborado pelas culturas nativas a partir de suas proprias representagdes, ou

seja, a dindmica interna aos sistemas culturais indigenas, que tomaram e
. 196
transformaram “para si”’ o que se apresentava como “outro” .

Para além do discurso missionario, podemos através de fontes, como as cartas da
Companhia de Jesus, acessar os limites da empreitada inaciana, e ainda a contraofensiva
caraiba a catequese jesuitica. Os caraibas causaram profundo incomodo aos missionarios.
Mas, quem eram esses homens? Qual o papel que ocupavam nas comunidades indigenas? De
que forma a sua pregacdo e influéncia limitaram a propagacdo do projeto catequético
jesuitico?

Portadores de uma cultura por vezes indecifravel, a qual nos apenas temos acesso
através de fontes dispersas e discursos mediados por filtros culturais europeus, os caraibas sao
pecas fundamentais para a compressao da Historia Colonial e da dinamica das trocas culturais

e ressignifica¢des indenitarias nesse periodo. Em alguns casos tomaram para si a mensagem

194 NOBREGA, Manuel da. Cartas do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1988, p. 100.
195 Nido apenas nesse trecho ou nessa carta, mas em todo conjunto das cartas produzidas por Nobrega.
196 POMPA, Cristina. Religido como tradugdo: missionarios, tupi e tapuia no Brasil colonial. Bauru-SP: EDUSC,
2003, p. 25.
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jesuitica e souberam reformulé-la através do seu referencial cultural'®’, em outros construiram

estratégias de difamacdo e descrédito & mensagem jesuitica e aos ritos sacramentais por eles
198

ordenados .

Como nos esclarece Carlos Henrique Cruz:

O titulo caraiba (do tupi Kara' ib = sabio, inteligente) celebrava os grandes pajés, os
que podiam se comunicar com os espiritos, frutificar as plantas, produzir alimentos
de forma miraculosa e, até mesmo, ressuscitar os mortos. Os caraibas eram também
chamados de pajés-agu, ou seja, grandes pajés, homens que ndo se limitavam a
“curandeirar” ou desempenhar o papel de conselheiros tribais. Eram nomades e
perambulavam de aldeia em aldeia pregando mensagens alusivas aos valores
tupinambas (a honra, a guerra e a vinganga), como também acenavam projetos de

. . . - 199
alcance a morada dos ancestrais, terra de bem aventuranca e de imortalidade .

Eram eles os inimigos mortais da catequese, como nos indica Cristina Pompa em sua
obra Religido como tradugdo:
Sdo eles que, com suas “cerimdnias diabolicas” impedem os indios de se
aproximarem da verdadeira fé. S@o eles que tornam os nativos tdo “inconstantes”
levando os catequizados de volta aos antigos costumes. Sdo eles que convencem o0s
indios que o batismo praticado pelos padres provoca doenga e morte. Sdo eles que
organizam levantes e fugas dos indigenas das aldeias. Sdo eles que conduzem as
grandes migragdes em busca da “terra da imortalidade”, como diz Gandavo. Enfim:

sdo eles que se opdem com toda a sua forca e poder diabdlico ao grande desenho

catequético de marca escatoldgica, ou seja, a realizagdo do grandioso projeto do

Reino de Deus na Terra®,

Os inimigos da cristandade, como bem resume Pompa, agiram veementemente para a
manutengdo das suas crengas e cosmologias e para a sobrevivéncia de suas comunidades,
trazendo aos jesuitas dificuldades para o sucesso do seu empreendimento missionario. O
impedimento para a catequese e para o batismo trouxe descontentamento aos padres, fazendo
surgir em seus escritos representacdes negativas que no seu imaginario associavam a atuagao
dos caraibas aos poderes demoniacos, as praticas diabdlicas e as feitigarias. Mas ndo foram

apenas os jesuitas responsaveis pela constru¢do de imagens negativas em torno dos caraibas.

197 . A . S -
Como no caso do caraiba Antoénio que havia passado pelo processo de catequizagdo catdlico em um

aldeamento na ilha de Tinharé, e conseguiu reunir em torno de sua “prega¢do” muitos nativos livres e outros
tantos que fugiram de aldeamentos jesuiticos e engenhos, desenvolvendo a Santidade de Jaguaripe.

8 £ comum nas cartas jesuiticas a reclamagdo dos padres em relagdo aos caraibas, que diziam para os indios que
o0 batismo trazia a morte. O proprio Nobrega no trecho que escrevemos se queixa justamente disso.

199 CRUZ, Carlos Henrique A. Inquéritos nativos: os pajés frente a Inquisi¢do. Dissertagdo (Mestrado) —
Universidade Federal Fluminense, Instituto de Ciéncias Humanas e Filosofia, Departamento de Historia, 2013, p.
66.
% POMPA, Cristina, op. cit., p. 50.
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Na cronica quinhentista ¢ recorrente a descri¢do de viajantes e missiondrios que
tipificam os arquétipos maléficos da cosmologia europeia na descri¢ao dos caraibas e das suas
cerimonias.

Ao tratarem dos rituais das santidades indigenas que eram conduzidos pelos caraibas,
podemos observar as leituras demonoldgicas que alguns cronistas/missionarios do século XVI
fizeram. O pastor protestante Jean Léry considerou os caraibas como demonios e trapaceiros
incentivadores da idolatria e as mulheres tocadas pelos espiritos por eles trazidos como

’ . 201
“possuidas pelo diabo”

. Ja André Thévet, frei franciscano que esteve no Brasil a servi¢o do
rei da Franga, descreveu os caraibas como falsos profetas que se comunicavam com “‘espiritos
malignos”, assim sendo os chama de “servidores do diabo”*”>. Claude d'Abbeville ¢ Yves
d'Evreux, frades capuchinhos, em suas memorias sobre a expedicdo ao Maranhdo, veem a
santidade caraiba como expressdo do mal e uma cerimonia “demoniaca” muito proéxima ao
saba europeu””.

Essas imagens sdo na verdade transposi¢des do imaginario cristdo e da confusdo
mental que eles viviam, entre Deus e o diabo. Como nos mostrou Jean Delumeau, os europeus
trouxeram para a América o seu proprio diabo nos pordes dos seus navios; trouxeram também
junto com eles seus dilemas e conflitos religiosos na imprecisdo das fronteiras entre o sagrado
e o profano™*.

Por isso, ao analisarmos o discurso feito por esses cronistas em relacdo aos caraibas,
temos acesso a cultura que o projetou muito mais do que a cultura indigena portadora de uma
rica simbologia que nos aparece através desses relatos de forma parcial e reducionista. A
pergunta, porém, permanece: com todo seu peso historiografico, afinal de contas quem eram
esses homens? Por que causavam tanto incomodo aos jesuitas, e porque tanto repudio por

parte dos viajantes? Os caraibas eram os grandes “senhores da fala”, como nos informa

Ronaldo Vainfas:

Faziam suas pregagdes desde tempos imemoriais, sendo muito respeitados pelo seu
estilo de vida errante, pelo que diziam e pela festa que promoviam nas aldeias tdo
logo chegavam. Costumavam pregar pela manha, eloquentes, “senhores da fala”,
estimulando os bravos a guerrear e a buscar, sem medo, a morada dos herois antigos,
a terra de bem aventuran¢a onde ndo se morria jamais. Pregavam em transe, apos

201 LERY, Jean. Viagem a Terra do Brasil. Sdo Paulo: Biblioteca do Exército Editora, 1961, p. 185.
22 THEVET, André. As singularidades da Franca Antartica. [1558]. Belo Horizonte: Itatiaia; Sdo Paulo: Edusp,
1978, p. 51.
% D'ABBEVILLE, Claude. Histéria da missido dos padres capuchinhos na Ilha de Maranhio e terras
circunvizinhas. Sao Paulo: Edusp/Itatiaia, 1975, p. 252. D'EVREUX, Yves. Viagem ao norte do Brasil, feita nos
anos de 1613 a 1614. Sao Paulo: Siciliano, 2002, p. 76.
2% DELUMEAU, Jean. Histéria do medo no ocidente: 1300-1800, uma cidade sitiada. Sio Paulo: Companhia
das Letras, 1989, p. 386.
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sorverem a fumaca de certa erva, e de conversar baixinho com suas cabagas

magicas, todas enfeitadas de penas, pintadas com olhos, nariz e boca, pois eram eles,

. ros 205
afinal, que alojavam os espiritos dos deuses — homens deuses™ .

Eram eles as figuras centrais da acdo politica entre os antigos Tupi da Costa, seu poder
de influéncia e persuasdo era muito grande e por vezes acumularam, junto com pajés e
morubixabas, lideranga politica e religiosa®®. Em algumas ocasides o caraiba conduzia
aldeias inteiras a migrac¢ao, motivando-os a busca da Terra sem Mal. A mensagem que vem na
carta de Nobrega antes da citagdo que introduzimos este topico mostra toda a influéncia que
tinham esses “lideres espirituais™ sobre os indigenas. O jesuita descreve em detalhes toda a
preparacdo que era feita para recebé-lo, bem como o entusiasmo com que eram recebidas suas
cerimdnias e suas pregacdes “proféticas” que anunciavam através das cabagas magicas, os
maracas, o “paraiso terrestre” onde “o mantimento por si crescerd, e que nunca faltard que
comer (...) € que as enxadas irdo a cavar e as frechas irdo ao mato por caga para seu senhor e
hio de matar muitos dos seus contrarios™"’,

Ao narrar esse trecho em sua obra Visdo do Paraiso, o historiador Sérgio Buarque de
Holanda discorre sobre a sua repercussio em termos de aceitagio da mensagem jesuitica: “E
claro que entretidos nessas promessas os indios se faziam surdos a prega¢do dos missiondrios,

99208

J& que ndo lhes anunciavam tamanhas vantagens materiais”” . Trazendo as palavras do padre

Antonio Pires: “O seu intento ¢ que lhes demos muita vida e satide e mantimentos sem

trabalho, como os seus feiticeiros lhe prometem. O que agora aqui falta, irmaos, ¢ a continua

- . . N . £ 95209
conversagdo para os tirar deste caminho e os por no caminho do céu™"".

99210

Entre uma terra sem males e uma “terra de males sem fim”" ", a escolha dos indigenas

era obviamente ficar do lado dos caraibas que lhes prometiam um lugar de abundancia e de

liberdade no porvir, além de oferecer cura para as suas enfermidades no presente:

Usam de alguns feiticos, e feiticeiros, ndo porque creiam neles, nem os adorem, mas
somente se ddo a chupar em suas enfermidades, parecendo-lhes que receberdo saude,
mas ndo por parecer que ha neles divindades, e mais o fazem por receber saude que
por algum respeito. Entre eles se alevantam algumas vezes alguns feiticeiros, a que
chamam Caraiba, Santo ou Santidade, e é de ordinario alguns indios de ruim vida;

25 VAINFAS, Ronaldo. 4 heresia dos indios: catolicismo e rebeldia no Brasil Colonial. Sio Paulo: Companhia

das Letras, 1995, p. 13.
206 SZTUTMAN, Renato. O Profeta e o Principal: a Agdo Politica Amerindia e seus personagens. Sdo Paulo:
Editora da Universidade de Sdo Paulo, 2012, p. 16.
"NOBREGA, Manuel da, op. cit., p. 99.
*% HOLANDA, Sérgio Buarque de. Visdo do paraiso: os motivos edénicos no descobrimento do Brasil. 6° ed.
Sdo Paulo: Brasiliense, 1994, p. 478.
29 Idem.
219V AINFAS, Ronaldo, op. cit., p. 46.
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este faz algumas feitigarias, e cousas estranhas a natureza, como mostrar que

ressuscita a algum vivo que se faz morto, e com esta e outras cousas semelhantes

. ~ 211
traz ap0s si todo o sertdo, enganando-os (...) © .

Mesmo tentando desprestigiar os caraibas, o padre Ferndo Cardim acaba por
demonstrar a sua relevancia no interior das sociedades indigenas e seu poder de cura e
influéncia. Os caraibas ndo podem ser considerados apenas como feiticeiros. Eles detinham
profundo conhecimento de ervas que permitiam a cura das doengas pré-existentes a chegada
dos portugueses. A interpretagdo para as doengas era magica, mas a farmacopeia era eficiente.
No entanto, esse conhecimento era inutil para superar as novas doengas introduzidas pelos

brancos. Recorremos a analise de Eduardo Viveiros de Castro:

Sdo bem conhecidas as cerimoénias de transfusdo de poderes espirituais realizadas
pelos xamds, as curas, previsdes e proezas sobrenaturais que se lhes creditavam,
suas fungdes de mediacdo entre 0 mundo dos vivos e dos mortos, para ndo falarmos
nas formidaveis migra¢des desencadeadas e conduzidas pelos Karaiba em busca da
Terra sem Mal. Nao ha duvida, em suma, que xamas e profetas gozavam de “imenso
prestigio” junto aos Tupinamba, desempenhando um papel religioso de destaque.

Resta saber se tal prestigio, que se comunicou em larga medida aos missionarios

cristdos, pode ser traduzido na linguagem politico-teoldgica da fé e da crenga®'.

Segundo Viveiros de Castro, ¢ preciso conhecer o universo religioso em que se
amparavam as crengas indigenas e sua rejei¢ao a ortodoxia catdlica, que ia de encontro com a
sua visdo de mundo e organizacdo social. Nesse sentido, ¢ outro formato religioso que se
opera na logica indigena tupinambé e na sua maneira de crer: ndo seria esta “condicionada a
veracidade das profecias e a eficacia das curas que poderia predispor a religido revelada. O
estilo de religiosidade tupinamba nio era de molde a criar um ambiente para fé auténtica™"”.
Por isso o catolicismo causara estranhamento entre os tupinambas, pois a no¢do de dogma e
centralismo politico e religioso lhes era incomum, dessa forma eles partilhavam de uma
maneira distinta de crer daquela que os jesuitas desejavam impor através da catequese. E sdo
nesses termos que Viveiros de Castro explica a insustentabilidade do Evangelho entre os
povos tupinambas: “os brasis ndo podiam adorar e servir a um Deus soberano porque nao
tinham soberanos nem serviam a alguém. Sua inconstancia decorria, portanto, da auséncia de
sujei¢do (...). No modo de crer dos tupinamba nao havia lugar para a entrega total a palavra

. 5214
alheia”" ",

21 CARDIM, Ferndo. Tratado da Terra e gente do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1980, p. 89.
212 CASTRO, Eduardo Viveiros de, op. cit., p. 213.
B Idem, p. 214.
2 Idem, p. 217.
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Sendo assim o que parece ter colaborado para o “fracasso” da imposi¢cdo dogmatica do
cristianismo foi um antagonismo latente entre cosmologias distintas, uma que tentava
sobreviver e outra que lutava para se estabelecer. Por isso a forma de crer e descrer dos
indigenas era incompreensivel para os inacianos, ja que “a murta tem razdes que o marmore

215
desconhece”

. Nesse caso a forma religiosa indigena ndo pode ser compreendida nos termos

. . . 216 ;o c e~
normativos das crengas ocidentais” . Mas em seus proprios termos em que a religido faz parte
da vida e incorpora o aspecto relacional do viver em comunidade, “uma forma onde o socius

o, ~ 2217
constituia-se na relacdo ao outro”™ .

Dessa forma, “essa religido ndo se pensava em termos da categoria da crenga, essa
ordem cultural ndo se fundava na exclusdo unicista das ordens alheias e essa sociedade nao
existia fora de uma relagdo imanente com a alteridade’'®.

Sendo assim, o prestigio dos caraibas tinha um significado substancial, j4 que seu
papel ndo era o de ser detentor do poder, mas o dispensador desse poder, tanto de cura como
de restauragdo e de forga para guerrear:

Os jesuitas e demais cronistas se estendem sobre as marcas de respeito dedicadas
aos karaiba errantes: limpeza dos caminhos que os conduzissem até as aldeias,
canticos de boas-vindas, doagdo de alimentos, extraterritorialidade. Mencionam

também o temor que estes xamas-profetas despertavam, em sua capacidade de lancar

a morte sobre os que os desagradavam; e naturalmente escandalizavam-se ao ouvi-

los se definirem como “deuses e filhos de deuses”, nascidos de virgens” .

O papel desses homens-deuses no interior da organizacdo social indigena era de
grande relevancia, pois ordenavam o mundo no plano temporal e espiritual, conduzindo seus
acoOlitos a experimentagdo com o “transcendental”, através da ingestdo da erva santa. A
andlise desses agentes historicos ¢ fundamental para a compreensdo dos capitulos da Historia
Colonial em suas nuances.

Sabemos que muitos textos foram escritos e muitas obras ja se debrucaram sobre a
forma como os povos europeus viram, conquistaram, colonizaram, catequizaram e

influenciaram as populagdes indigenas®*’. Mas, apesar de nossa historiografia ter avangado

B [dem, p. 221.

21 por exemplo, se houvesse a ideia de salvagdo na sociedade indigena, esta seria distinta da concepgdo cristd

que prega a salvagdo como sendo individual: para os “gentios” esta seria coletiva, ja que o papel do

relacionamento com a comunidade é fundamental nessa sociedade.

2T CASTRO, Eduardo Viveiros de, op. cit., p. 220.

¥ [dem, p. 220.

Y Idem, p. 218.

> Tais como ABREU, Capistrano de. Capitulos de Histéria Colonial. Belo Horizonte: Itatiaia, 2000;

HOLANDA, Sérgio Buarque de. Visdo do paraiso: os motivos edénicos no descobrimento do Brasil. Sdo Paulo:

Brasiliense, 1994; . Raizes do Brasil. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1995. FREIRE, Gilberto.
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nesse aspecto, ainda pouco se escreveu sobre o outro lado da historia, e em relagdo a outra
face da colonizagdo, da conversio e da catequizacdo, a face de um catolicismo
“(re)inventado” e “(res)significado” no interior da cultura tupinamba, para além dos
aldeamentos jesuiticos, mas também no interior destes, sobre as formas especificas que essas
populagdes construiram para lidar com a colonizagdo europeia, ¢ de como as influéncias se
deram de maneira reciproca. E nesse sentido que desejamos privilegiar a cultura indigena,
evidenciando a sua capacidade de influenciar a cultura dominante, resistindo a ela e também
lhe dando novos significados.

Muitas vezes os indigenas e seus caraibas foram silenciados no interior de uma
historiografia que os reduz a um passado congelado, imersos em uma sociedade que se
manteve alheia ao processo de colonizacdo e catequizacdo, figurando sempre no lugar de
explorados e expropriados fisica e culturalmente.

Hoje, felizmente a Nova Histéria Indigena tem avancado, ha uma gama de trabalhos
que tém trazido os indios para o palco da Historia®*'. Porém h4 ainda muito a ser feito,
especialmente em relacdo aos caraibas, que podem ser silenciados pelos limites que as fontes
nos impdem ja que nao temos acesso direto a relatos desses agentes. As fontes que possuimos
sdo indiretas e estdo carregadas por uma série de filtros culturais que as deturpam. Para
escapar dessa armadilha, muitos procuram estudar ndo a cultura produzida pelos indigenas e
seus caraibas, mas a cultura imposta a estes, ou em outras ocasides fazem uma andlise do
discurso das fontes, assim esses personagens continuam silenciados, nesse caso sdo meros
coadjuvantes. Como entdo podemos ter acesso a esses lideres espirituais para além dos
discursos que os construiram?

O método indiciario de Carlo Ginzburg®? oferece pistas para acessarmos a cultura dos
tupinambads e dos caraibas através das fontes que possuimos, e assim podemos ir além do que
¢ dito, visto e representado. Voltamo-nos para os detalhes e as nuances, buscando
compreender os diversos sentidos que aparecem na fonte e seus possiveis significados no

conjunto de outras fontes. Através das contradigdes presentes no texto entre o escrito e a

Casa-grande e senzala. Rio de Janeiro: Livraria José Olympio Editora, 1984; PRADO JUNIOR, Caio.
Formacao do Brasil Contempordneo: colonia. Sdo Paulo: Brasiliense, 1972.
1 86 para citar alguns trabalhos: CUNHA, Manuela C. da. (org.). Histéria de indios no Brasil. Sio Paulo:
Companhia das Letras — FAPESP/SMC, 1992. MONTEIRO, John Manuel. Negros da terra: indios e
bandeirantes nas origens de Sdo Paulo. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1994. ALMEIDA, Maria Regina
Celestino de. Metamorfoses indigenas: identidade e cultura nas aldeias coloniais do Rio de Janeiro. Rio de
Janeiro: Editora FGV, 2013. GARCIA, Elisa Fruhauf. 4s diversas formas de ser indio: politicas indigenas e
politicas indigenistas no extremo sul da América portuguesa. Tese (Doutorado) — Programa de Pos-graduagio
em Historia da Universidade Federal Fluminense. Niteroi (RJ), 2007.
22 GINZBURG, Carlo. O queijo e os vermes: o cotidiano e as ideias de um moleiro perseguido pela Inquisi¢do.
Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2006, pp. 9-18.
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propria cultura do escritor podemos ter acesso a uma parcela da cultura que este deseja
descrever. No caso das cartas jesuiticas as contradi¢des ficam claras, pois ao descreverem os
caraibas como 0s seus maiores inimigos, eles mostram seu poder e persuasdo, assim sendo
essas fontes trazem a tona aspectos da acdo politica indigena e de sua cultura
substancialmente autonomas. Para compreendermos melhor essas operagdes metodologicas
vamos partir entdo para a analise da batalha travada entre jesuitas e caraibas a partir do
contexto colonial que nos traz importantes pistas em relagdo a difusdo da anticatequese
indigena.
Um grande impedimento para a conversdo dos indios era certo feiticeiro, porque
desta casta de homens vive aquela triste gente mui dependente. Fazia-se o feiticeiro
filho de Deus, senhor da tempestade e trovoes, das doencas e da saide. Davam-lhe
grandissimo crédito e nenhum caso faziam do que era contra o seu dito: o0 medo que
lhe tinham era estranho. Desafiou-o o padre Nobrega para o convencer em publico
terreiro, onde se ajuntaram infinitos barbaros a ver o espetaculo. Saiu ele mui
arrogante, em companhia de muitos, batendo o pé, e fazendo outros meneios a seu
modo. Saiu pelo contrario o padre Nobrega e perguntou-lhe com império: quem lhe
dera o poder que fingia, sendo ele um homem como os mais? Respondeu com
soberba que ele tinha o poder de si mesmo, por ser filho de Deus, que morava la
sobre os ares, entre os trovdes, onde seu pai lhe dizia o que havia de fazer. Entrou
em fervor o padre Nobrega, deu-lhe um brado grande e lhe estranhou a blasfémia

com tanta autoridade, que o indio lhe caiu aos pés, confessando ser tudo mentira e
P 223
rogando-lhe o fizesse seu discipulo™.

No trecho acima Antdnio Franco, biégrafo do padre Manuel da Nobrega, narra a
disputa entre caraiba e jesuita em tons de epopeia, dando ao “valoroso soldado de Cristo” a
vitdria sobre o “ardiloso soldado do demdnio”. As armas da cristandade eram invenciveis na
retdrica discursiva, mas na pratica até que ponto o era? O trecho, por se tratar de uma
biografia publicada em 1719 e escrita por um padre da Companhia de Jesus, foi construido
através da logica de veneragdo e apologia do projeto missiondrio inaciano, com carater de
exaltacdo hagiografica do personagem principal da narrativa.

Extrapolando os elementos discursivos, ¢ possivel notar o caraiba como figura central.
A partir do trecho ¢ perceptivel o grande poder e prestigio que detinham esses lideres
religiosos nas comunidades que eles serviam. Os homens-deuses ndo precisavam de fonte
para o seu poder, pois este era autonomamente produzido pelo fato de serem filhos de Deus, e
esta prerrogativa fora tomada também por Antdnio, o lider da Santidade de Jaguaripe. O
caraiba reivindica para si a conexao direta com Deus, quebrando as regras do catolicismo que

. , .~ .. 224 .
promulgavam que o acesso a Deus se daria através da mediagdo espiritual™" e, por assim o

2 FERANCO, Antonio. “Vida do padre Manuel da Nobrega”. In: NOBREGA, Manuel da, op. cit., p. 35.
2% Os padres eram, pois, mediadores por exceléncia entre os homens e Deus.
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ser, toma para si a santidade, como em muitos casos o conceito foi usado para designar os
caraibas bem como as cerimonias por eles conduzidas. A invencibilidade das armas do
cristianismo cai por terra diante da influéncia dos grandes lideres religiosos, de suas
cerimdnias e de sua mensagem contraria ao batismo e a catequizagao.

Como nos mostrou John Monteiro em um importante estudo historiografico sobre os
rumos da Histéria Indigena e do Indigenismo, a énfase no protagonismo das liderangas
indigenas ¢ um grande avancgo para a historiografia atual. Nas palavras do autor:

E, certamente, um avango para a historiografia brasileira reconhecer as liderancas
indigenas enquanto sujeitos capazes de tracar a sua propria histéria. No entanto, ¢
necessario considerar que as escolhas pos-contato sempre foram condicionadas por
uma série de fatores postos em marcha com a chegada e expansdo dos europeus em
terras americanas. A catastrofe demografica que se abateu sobre as sociedades
nativas, estreitamente ligada as estratégias militares, evangelizadoras e econdmicas
dos europeus, deixou um quadro desesperador de sociedades fragmentadas,
imbricadas numa trama colonial cada vez mais envolvente. Diante de condigbes
crescentemente desfavoraveis, as liderangas nativas esbocavam respostas das mais
variadas, frequentemente lancando mdo de instrumentos introduzidos pelos
colonizadores. A resisténcia, neste sentido, ndo se limitava ao apego ferrenho as

tradi¢des pré-coloniais, mas, antes, ganhava for¢a e sentido com a abertura para a
inovagdo™.

Esse novo olhar em relacdo as liderancas indigenas ¢ muito importante para
analisarmos os caraibas, pois, através desse viés interpretativo podemos percebé-los como
agentes capazes de empreender, nas situacdes de contato, estratégias e respostas ativas de
adaptar e reformular suas proprias tradigdes. Como podemos observar no contexto colonial,
os caraibas souberam, a partir das praticas jesuiticas, colocar em xeque 0s sacramentos por
eles ministrados, especialmente o batismo. O contexto de epidemias e de crise no interior da
propria Companhia de Jesus serve como pano de fundo para analisarmos a propagacdo da
anticatequese ¢ sua eficacia em relacdo a resisténcia indigena a catequese jesuitica. Esse
contexto também ¢ importante para a compressao da construgdo e propagacao da Santidade de
Jaguaripe.

E interessante perceber como no contexto das epidemias os caraibas usaram a sua
oratdria persuasiva para associar o batismo cristdo a morte, haja vista que neste contexto
alguns jesuitas ministraram o batismo in extremis a indios muito doentes e ja a beira da morte,
J& que em certos casos os indios morriam ap6s o batismo, o que levava os caraibas a enfatizar

os maleficios desse sacramento. E essa ma fama de que o batismo trazia a morte realmente

** MONTEIRO, John Manuel. Tupis, tapuias e historiadores: Estudos de Historia indigena e do Indigenismo.

Tese de Livre Docéncia em Antropologia — Universidade Estadual de Campinas. Campinas (SP), 2001, p. 75.
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causara efeitos “danosos” para o trabalho inaciano que ja “sofrera” com o decréscimo da
populacdo indigena nos aldeamentos devido as epidemias e as fugas em massa. Naquele
momento precisavam aprender a lidar com a recusa dos indios de se batizarem por conta da
propagagao e recepg¢ao por parte dos gentios da mensagem anticatequética empreendida pelos
caraibas.
Na carta do padre Antonio Pires, dirigida aos seus irmdos da Companhia de Jesus,
apoOs narrar a morte e sepultamento de um indio que havia sido convertido e recebido o
batismo, ele escreve as seguintes palavras:
(...) alguns feiticeiros o quiseram estrovar; mas nao puderam, e deitaram fama que o
santo batismo o matara, ndo conhecendo que Nosso Senhor lhe fizera mui grande
mercé o tirar de ante eles, ¢ o levar a sua Santa Gloria, como se deve crer. (...) Mas
Satands que nesta terra tanto reina, ordenou e ensinou aos feiticeiros muitas mentiras
e enganos para impedir o bem das almas, dizendo que com a doutrina que lhes

ensindvamos traziamos a morte. E se algum adoecia, diziam-lhe que tinham anzois

no corpo, facas ou tesouras, que lhe causavam aquela dor, e fingiam que lhas

tiravam do corpo com suas feitigarias™®.

Os objetos mencionados por Pires, os quais o caraiba dizia tirar dos corpos enfermos,
eram elementos europeus. Sua distribuicdo provocava desarranjos sociais por serem
hierarquizantes, mudarem a escolha das liderangas — s6 os que eram cooptados os recebiam —
e introduziam a competicdo nas relagdes sociais. Nesse sentido eram vistos negativamente
pelos caraibas e por assim o ser estavam relacionados as enfermidades e ao desarranjo social.

A decisdo de ministrar o sacramento no contexto do batismo in extremis, que era
geralmente seguido da morte do batizado, tinha um significado importante para os jesuitas.
Nao interessava tanto a regenerac¢do da saude, mas a elevagdo da alma para Deus. J& que para
eles a salvacdo da alma, alcangada através do batismo, era mais importante que a salvagdo do
corpo. Diferente dos jesuitas que prometiam uma salvagdo abstrata aos indigenas, os caraibas
ofereciam a cura fisica para as suas enfermidades; em sua visdo magica os xamas indigenas
associavam a doenca ao resultado da acdo dos jesuitas através da ministragdo do batismo. A
propaga¢do dessa mensagem foi tornando-se mais recorrente a3 medida que muitos dos indios
que recebiam o batismo morriam®*’. O que se tornou arraigado no imaginario dos indigenas
que se recusavam a receber o sacramento.

Recusar o batismo era, portanto, livrar-se da morte e da sujei¢do a “soberania” do

projeto colonial. Além da associagdo do batismo com a morte era também difundido entre os

226 NAVARRO, Azilcueta, et alii, op. cit, p. 104.
27 “Aqui se batizaram muitos inocentes, que logo depois do batismo morreram”. NOBREGA, Manuel da, op.
cit., p. 34.
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indigenas a ideia de que o batismo os sujeitava a escraviddao, como narra o padre Manuel da

Nobrega em carta de 1550 ao padre provincial Simao Rodrigues:
Pois certo ¢ que alguns povos de mais longe tém em muito 6dio os cristdos e um
escravo que em outro tempo fora cristdo tem sublevado a maior parte deles, dizendo
que o Governador os quer matar a todos ou fazé-los escravos, e que nds procuramos
os enganar, e a todos queremos ver mortos, e que batizar-se é fazer-se uma pessoa
escravo dos cristdos e outras cousas semelhantes; juntamente com ele ainda fizeram
pressdo os pecadores portugueses, € ndo ha muito tempo que mataram em uma
aldeia o filho de um cristdo nascido de uma negra da terra, o que trouxe muito
ressentimento ao Governador, ¢ pensamos que sera origem de um bom castigo ¢ de

grande exemplo aos outros Gentios, e talvez por medo se convertam mais depressa

do que o fazem por amor; tanto vivem corrompidos nos costumes e apartados da

228
verdade“".

Como ¢ possivel observar no trecho acima, a contraofensiva a escravidao e aos
empreendimentos coloniais se manifestavam de diferentes formas desde os primérdios da
colonizagdo e foi empreendida por diferentes sujeitos e grupos sociais que, em certa medida,
limitaram o projeto colonial. Nesse contexto de constantes guerras, epidemias, de
apressamento, de descimentos e escravidao, a libertagcdo prometida pelos caraibas fazia todo
sentido, ja que no mundo que eles desejavam reestabelecer os portugueses seriam seus
cativos®’. Assim é que a difusdo da Santidade deve ser analisada a partir desse contexto e
através do papel fundamental que tomou para si o caraiba Antonio™’,

Como podemos observar a partir das fontes, a batalha entre caraibas e jesuitas era
constante, e a disputa pelos “fi¢is” também ¢ percebida em diferentes ambitos. O padre José
de Anchieta narra em tom de preocupacdo alguns casos de indios que ndo queriam ser

B! Em outra ocasido ele

batizados em virtude da associagdo entre o batismo e¢ a morte
expressa seu profundo descontentamento quanto a influéncia de um caraiba, “ao qual todos
veneravam como a um grande santo”, e que tinha a intengdo de destruir a Igreja catolica®>.

Os caraibas, com sua influéncia e persuasdo, causaram profundo desassossego aos
inacianos, que 0s viam como 0s seus maiores inimigos no processo de catequizacdo, na
medida em que estes criaram com sua mensagem profética e a reformulagdo de seus rituais
uma anticatequese, contraria aos mecanismos de dominacao impostos pela colonizagdo crista.
Foram eles um dos elementos atenuantes para a limitagdo da empreitada jesuitica, tornando-os

233

mais e mais operdarios de uma vinha estéril, na expressao de Castelnau-L’Estolile™”. O que

228 Idem, p- 104. [Grifos nossos]
2% AN/TT, IL, proc. 17762, fl. 2.
2% No terceiro capitulo elucidamos melhor o papel do caraiba Anténio na Santidade de Jaguaripe.
1 ANCHIETA, José de, op. cit., pp. 155-156.
22 Idem, p. 153.
3 CASTELNAU-L’ESTOILE, Charlotte, op. cit., pp. 17-18.
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corroborava para a crise que estava enfrentando a Companhia de Jesus nos primérdios de sua
empreitada evangelizadora.

Nesse sentido, os jesuitas também procuravam de todas as formas desacreditar a
mensagem caraiba e as suas praticas, como nos informa Monteiro: “ao longo do século XVI, a
principal frente de acdo adotada pelos missiondrios foi a luta contra os pajés e caraibas que,
certamente, representavam a ultima e mais poderosa linha de defesa das tradi¢des

L 234
indigenas”

. Da mesma forma que os caraibas buscavam associar a morte pelas epidemias
aos jesuitas, os missiondrios os acusavam de através de suas “cerimdnias diabolicas” trazerem
a ira de Deus provocando dessa forma os infortinios que a eles sobrevieram. E esse discurso
que norteia o relato do padre Leonardo do Valle em carta dirigida ao Provincial da

Companhia de Jesus, padre Gongalo Vaz. Vejamos suas palavras:

De maneira que o seu pecado foi castigado com uma peste tdo estranha que por
ventura nunca nestas partes houve outra semelhante; alguns querem dizer que se
pegou da nau em que veio o padre Francisco Veiga, porque comegou nos Ilhéus,
onde ela foi aportar; mas parece mais certo ser acoute do Senhor, ¢ comegar doente
0s romeiros primeiro comegaram a correr a Santidade que andava pelo sertdo
adentro, e 0 mesmo pode se dizer da fome que quase é geral entre eles, porque nesta
terra nem a agua nem o muito sol causa fome como em Portugal e outras partes, mas
em todo o tempo que um quiser trabalhar e por o ter¢co da diligéncia que pde os
lavradores da Beira e do Alentejo tera que comer e que dar, pelo que nido pode
atribuir a outra coisa sendo a queré-los Nosso Senhor castigar por esta e outras
culpas e juntamente tomé-los por verdugos para os cristios” .

Podemos perceber tanto em relagdo a contraofensiva caraiba, quanto a contraofensiva
jesuitica que ambos recorrem ao seu arsenal simbolico para desacreditar as cerimoOnias do
outro, atribuindo-lhes significados que s6 podem ser compreendidos no interior das culturas
que os projetam. Nesses discursos prevalece a incompreensdo mutua: os caraibas nao
conseguem entender o batismo in extremis, € os jesuitas ndo conseguem compreender as
Santidades indigenas; assim sendo, partem para a atribuicdo negativa do comportamento do
outro.

No caso dos jesuitas, essa atribui¢do se baseia em uma cosmologia medieval que
atribui a Deus a intervencao nos fendmenos sociais e “naturais”, mostrando a fome e a peste
como castigos. Assim como demostrou o historiador francés Jean Delemeau, a Igreja
interpretou as catastrofes sofridas pelas populagdes europeias desde o periodo medieval a

partir da ideia de que as “mas obras” praticadas pelas pessoas que sofriam influéncia do

#* MONTEIRO, John Manuel. Negros da terra: indios e bandeirantes nas origens de Sio Paulo. Sdo Paulo:

Companhia das Letras, 1994, p. 48.
3 NAVARRO et. alii, op. cit., pp. 408-409.
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. . . .. . . 236
demoénio eram as causas das calamidades e infortiinios que caiam sobre a humanidade™".

Nesse sentido o pensamento jesuitico reproduz o imaginario corrente em seus dias. Nao
poderiamos esperar postura diferente dos inacianos, ja que eles sdo homens do seu tempo,
assim sendo recorrem ao seu imaginario para interpretar o mundo ao seu redor.

Mas ndo podemos deixar de notar que esse discurso “esconde” uma série de fatores
ligados a desestruturacdo das sociedades indigenas com o processo de colonizagdo cristd. Os
aldeamentos jesuiticos, os descimentos coloniais, a escravidao indigena, o contato com os
virus trazidos pelos europeus foram elementos de desarticulacdo da dindmica e organizagao
social dessas sociedades. O emprego da mao de obra indigena masculina na agricultura
desarticula a dinamica interna das sociedades indigenas da divisdo sexual do trabalho
tradicionalmente estabelecida, na qual as mulheres cuidavam das rocas e das coletas e os
homens da caga e da pesca. Assim, com a coloniza¢do toda essa dindmica sofre alteragdes
levando algumas aldeias a falta de suprimento de origem animal, desencadeando fome e
caréncias nutricionais. Além disso, “outros fatores, tanto ecoldgicos quanto sociais, tais como
a altitude, o clima, a densidade de populagdo e o relativo isolamento, pesaram decisivamente
[na propagacio das epidemias]”>’.

Como podemos observar, ndo ha compreensdo das cerimOnias entre jesuitas e
caraibas, nem da causa e papel destas, mas fica evidente ao nos debrugarmos sobre a
documentacdo dos missiondrios que em ambos 0s casos, para o aprimoramento das suas
estratégias de “enfrentamento”, houve apropria¢ao de linguagens, gestos, ritos e crengas.

Na tentativa de tornar o catolicismo compreensivel para os indigenas, os jesuitas vao
tomar emprestados os gestos dos proprios caraibas, usando seu poder de oratdria para ensinar
a mensagem cristd. O padre Azipilcueta Navarro, em muitas ocasides, fazia as suas pregacdes
nas aldeias “inspirado” nos caraibas, na tentativa de apropriar-se do papel de “lider espiritual
carismatico”: “comecava a despejar a torrente da sua eloquéncia, levantando a voz e pregando
os mistérios da fé, andando em rodas deles, batendo o pé, espalmando as maos, fazendo as
mesmas pausas, quebras e espantos costumados entre seus pregadores”*®,

O padre José¢ de Anchieta pretendendo converter algumas aldeias tupinambas ao longo
do litoral também langcou mao da forma de discursar caraiba, “falando em voz alta como ¢ seu

costume”, e também do préprio discurso falando aos indios “que queriamos ficar entre eles,

ensinar-lhe as coisas de Deus, para que ele lhes desse abundancia de mantimentos, satde e

2 DELUMEAU, Jean. Nascimento e afirma¢do da Reforma. Sio Paulo: Pioneira, 1989, p. 60.
27 CUNHA, Manuela C. da. (org.). Historia de indios no Brasil. S8o Paulo: Companhia das Letras,
FAPESP/SMC, 1992, p. 13.
8 VASCONCELOS, Apud POMPA, op. cit., p. 53.
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vitdria de seus inimigos e outras coisas semelhantes””". O padre Pedro Correia também relata
as instrucdes recebidas pelo padre Leonardo Nunes em suas pregacdes: “Por todos os lugares
e povoagdes que passdvamos me mandava pregar-lhes na madrugada porque entdo era

I e - 2,240

costume de lhe pregarem os seus principais e pajés a que eles muito creem”™ .
Mas ndo apenas os caraibas eram os grandes contrarios ao empreendimento jesuitico e
a “exaltacdo do reino de Deus” na terra. Os inacianos tiveram que enfrentar outros inimigos

que se empenharam fortemente para obterem direito sobre a mao de obra indigena em

detrimento dos aldeamentos.

Jesuitas e colonos

Se comecaram logo a motinar confirmando-se mais no que antes imaginavam, que

os queriam os portugueses cativar, pelo que logo se puseram em ordem de peleja
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para defenderem suas vidas e liberdade™ .

Defender suas vidas e liberdades se tornara uma tarefa profundamente penosa para os
indigenas que tiveram contato com a sociedade portuguesa. Para assegura-la fora necessario
recorrer a fugas, levantes, revoltas e muitas outras formas de resisténcia. Principalmente
porque apos o primeiro momento da colonizagdo, que se dera através de trocas simétricas, a
situacdo se tornou insuportavel com a imposicao do trabalho compulsoério devido a demanda
de mao de obra para a engrenagem do sistema colonial e da economia agucareira. Bem como
a conquista de suas terras. Pois ndo podiam mais manter o nivel de producao de alimentos
necessarios para sobreviverem. Foi a necessidade de mao de obra por parte dos colonos que
gerara um contexto de disputas e choque de interesses entre colonos e jesuitas.

Os inacianos pretendiam conter os “gentios” em seus aldeamentos; ja os colonos
queriam torné-los escravos em suas fazendas e isso suscitava uma série de situagdes hostis
dada as constantes investidas dos colonos nos aldeamentos. Com objetivos e ritmos diferentes
de adequagdo do trabalhador e de formacdo de um sudito cristdo, jesuitas e colonos
disputavam o controle das “almas gentilicas”. Tais circunstancias causaram desassossego para
0s missiondrios que viam nessas investidas uma ameaca para o bom proceder da obra de
evangelizagdo. A contraofensiva entre colonos e jesuitas ja era antiga e girava em torno do
direito sobre os indios, e Anchieta narrou as incursdes dos portugueses em busca de obter mao

de obra fazendo assim grandes agravos as populagdes indigenas:

2% ANCHIETA, José de, op. cit., p. 212.
240 CORREIA, In: LEITE, Serafim. Historia da Companhia de Jesus no Brasil. Edi¢do Fac-simile comemorativa
dos 500 anos da descoberta do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 2000, 2 vols, p. 220.
**! GUERREIRO, Ferndo, op. cit., p. 378.
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Vendo os indios os insultos e agravos que os portugueses lhes faziam em os cativar,
assim os das igrejas mais principais que tinhamos e todo o mais gentio que estava
por essa terra, e pelas falsidades que os portugueses por si e por seus escravos lhes
diziam da guerra que lhes haviam de dar, e eles viam pelo olho como eram
salteados, se levantou parte do gentio de Paraguacu e Sergipe, indo-se para o sertio;
e das nossas igrejas a saber: Santo Antonio, Bom Jesus, S. Pedro, S. André, 12.000
almas ficaram 1.000 pouco mais ou menos, e toda esta gente e a mais que tenho dito

se foi meter por esses matos por escaparem aos agravos e sem razdes que lhes os

portugueses faziam®*.

Os assaltos aos aldeamentos eram constantes e geravam uma situa¢do insustentavel
para os jesuitas ja que, como descreveu o padre Anchieta, muitas igrejas foram despovoadas
devido as fugas causadas pelos assaltos dos colonos as missdes jesuiticas. E nesse contexto
que foram instituidos capitdes nas aldeias para impedir que os colonos as assaltassem e
levassem os indios para fazé-los escravos, mas isso ndo impediu que as incursdes
continuassem ja que, como narrou Anchieta, esse foi um projeto malogrado™*.

A grande controvérsia entre jesuitas e colonos girava em torno do direito a liberdade
dos indios, muitos entre eles ndo acreditavam que os indigenas eram providos de humanidade,
mesmo com a bula papal de 29 de maio de 1537 que declarava os indios como aptos para
receber os sacramentos, passiveis de conversdo e sendo assim livres por natureza e senhores
de suas agdes. Outra questdo que pesava para a postura contraria dos colonos em relagdo aos
missionarios era a isencdo de impostos a eles concedida. Os colonos os consideravam
privilegiados e beneficiados pela Coroa.

As lutas ndo se restringiam apenas ao campo moral e legal, pois:

Os colonizadores viam as aldeias missionarias como concorrentes no controle dos
trabalhadores indios que se faziam cada vez mais necessarios nas fazendas

agucareiras em crescimento, principalmente porque as doengas e resisténcia dos
indios diminuiam ainda mais a disponibilidade de mao de obra indigena**.

Justamente por conta desses fatores destacados por Stuart Schwartz, o conflito entre
jesuitas e colonos vai se acirrar no final do século XVI. Dado o decréscimo da mao de obra
indigena nas fazendas de agticar os colonizadores ndo mediram esforgos para tentar saltear os
“gentios”; usando de diversas estratégias e artimanhas chegaram até a fingir serem os proprios

padres, como narra Guerreiro em seu relato:

2 ANCHIETA, José. Primeiros aldeamentos na Baia. Rio de Janeiro: Segdo de documentagio do Ministério da
Educagdo e Saude, 1946, pp.13-14.
* Idem, p. 17.
. SCHAWRTZ, Stuart B. Cada um na sua lei: tolerancia religiosa e salvagdo no mundo atlantico ibérico 1550-
1835. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2009, p. 272.

100



E com tudo isto, ainda depois que os padres os trazem do sertdo, os brancos os
andam a saltear e furtar, sem os padres lho poderem defender, a algumas vezes os
mesmos brancos se fingem e vestem em trajo de padres até fazerem coroas nas
cabegas, para que o parecam de todo, e se vdo ao sertdo as aldeias dos brasis,
dizendo-lhes que sdo padres, para os enganarem e se virem com eles como por vezes

vieram, cuidando que vinham com padres e depois que os tem junto do mar os
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amarram e repartem entre si ¢ levam cada um para os seus engenhos e fazendas™.

Os jesuitas ficaram extremamente indignados com atitudes como estas e reclamaram
ao governante régio que nos primeiros decénios do processo de colonizagdo estabeleceu boas
relagdes com os padres inacianos**’. Ferndo Cabral de Ataide, o senhor de engenho que
recebeu os adeptos da Santidade de Jaguaripe em suas terras, usara de artimanhas parecidas as
narradas por Guerreiro para saltear indigenas do aldeamento de Sao Jodo. No ano de 1571 o
padre Antonio Pires denunciou o senhor de engenho das terras de Jaguaripe em um auto de
requerimento que pleiteava o retorno dos indios furtados para o aldeamento jesuitico. Assim
consta no auto que “Ferndo Cabral tomara por for¢a, e mandara tomar seis indios forros, entre
machos e fémeas, da aldeia e igreja de S. Jodo (...)”**’. A dentincia entdo prossegue mostrando

toda a presun¢do do senhor de engenho:

Estando alguns indios da dita povoagdo e igreja na fazenda de Eitor Antunes, e
vindo-se embarcar, o dito Ferndo Cabral os salteou, e tomou forgosamente, € os

embarcou no seu barco, e levou para a sua fazenda, dizendo que ndo tinha que ver
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com padres nem com governador, que maior era poder que todas as justicas™".

O trecho ¢ elucidativo, pois demostra a quantos perigos e pesares os indios aldeados
estavam expostos, ja que a rotina nas reducdes ndo se restringia a catequese, aos deveres
religiosos e as tarefas nas rocas dos missionarios e nas proprias rogas, mas também ao labor
nas fazendas proximas aos aldeamentos, nas quais os indios exerciam o trabalho do qual os
missionarios recebiam remunera¢do. Esse era o regime de reparticdo que prevaleceu ao longo
do periodo colonial.

Nesses aldeamentos os indios descidos logo apds serem catequizados, “eram alugados
e distribuidos — repartidos — entre os colonos, os missionarios e o servigo real da Coroa

portuguesa, para quem deviam obrigatoriamente trabalhar em troca de um pagamento, por um

**> GUERREIRO, op. cit., p. 374.
*%¢ Principalmente o governador Mem de Sa, que favoreceu o trabalho missionario dos jesuitas e a criagdo dos
primeiros aldeamentos.
7 Traslado de um auto feito a requerimento do padre Antonio Pires, provincial da Companhia de Jesus. In:
ANCHIETA, op. cit., p. 25.
**¥ Idem, pp. 25-26.
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determinado periodo — que variou de dois a seis meses — findo o qual deveriam ser devolvidos
a aldeia™*.

O episodio do roubo dos indios por Ferndo Cabral demostra a vulnerabilidade desse
regime administrativo para os inacianos e a precariedade de tal empreendimento para os
indigenas que, a despeito de serem legalmente livres, tinham que se submeter a trabalhos
penosos e as constantes investidas e assaltos dos colonos que desejavam torné-los escravos
em suas fazendas.

Ferndo Cabral alegava no pleito que so roubara os indios pertencentes ao aldeamento
porque os padres receberam uma india fugida da sua fazenda e ndo a devolveram como
recomendava a legislagdo vigente. O episddio causou profundo descontentamento aos
indigenas que “estavam mui escandalizados de ndo verem restituicdo da tomada dos seus
parentes”>’; a situagdo gerou um estado de tensdo e medo para o governante régio, que temia
uma revolta por parte dos indios.

O acontecimento que envolvera o poderoso senhor de engenho das terras de Jaguaripe
nos diz muito sobre o estado de tensdo e conflito entre jesuitas e colonos, mas também nos
mostra a proeminéncia do agenciamento indigena mesmo em face das imposi¢des e restricdes
da sociedade colonial. O que sobressai nesse episddio ndo ¢ apenas a presun¢do de um senhor
de engenho que se considerava maior que as leis nem as adversidades enfrentadas pelos
missionarios e os indios aldeados, tdo pouco a justica colonial fragil e instavel, mas,
sobretudo a politica indigena que ¢ responsavel pela forma como se delineou o desfecho do
caso, como ¢ possivel notar no trecho final do traslado:

Foi tdo necessaria a ajuda dos indios como dos portugueses, ¢ para nos sustentarem
e defenderem dos indios nossos contrarios como cada dia fazem, e acabado de os
eles ditos padres soltarem, esta claro, que os indios se hdo de ser os que ndo hdo de
fazer guerra, e fazendo eles bastam para despovoar a terra, e quando a eles nio
fizessem o senhor governador tem por muito certo que os escravos dos portugueses
se hdo de alevantar contra os senhores, como fizeram o ano de 1568, que muito
poucos escravos se levantaram puseram a terra em balango de se perder, e mataram
alguns portugueses, € se ndo temerem os indios das povoagdes e igrejas, se
houverem de levantar todos os escravos, € que por estas causas e outras muitas que
ele senhor governador deixa de legar-lhes, pede e roga ndo queiram desamparar,
antes lhes preguem, que se ndo agastem, que o senhor governador lhes fara justica, e
lhes mandaré ir para suas casas, suas mulheres e filhos, porquanto se ndo podia o
caso acabar tdo breve por Ferndo Cabral estar 5 léguas desta cidade na sua fazenda,
e as testemunhas também ausentes; ¢ pelo padre provincial foi dito, que ele esperava
alguns dias até este caso se acabar, pelas razdes que ditas sio”".

2% FREIRE, José Ribamar Bessa & MALHEIROS, Marcia Fernanda. Aldeamentos indigenas do Rio de Janeiro.
Rio de Janeiro: EDUERJ, 2010, p. 27.
*% Traslado de um auto feito a requerimento do padre Anténio Pires, provincial da Companhia de Jesus. In:
ANCHIETA, op. cit., p. 25.
251

Idem.
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O trecho transcrito se encerra com uma peti¢cao do governador Mem de Sa para que os
indios esperassem e ndo se sublevassem, pois ele faria justica e foi o que aconteceu: pouco
tempo depois os indios salteados foram devolvidos para a povoacdo jesuitica. E isso
aconteceu ndo pela “benevoléncia” do representante régio, mas pelo temor que o governador
tinha de que mais um levante eclodisse. A descri¢do feita no traslado salienta o poder de
decisdo e pressdo dos povos indigenas e a essencialidade de sua colaboragdo para a efetivagao
do processo de colonizacdo; no momento em que estes rejeitaram serem colaboradores e se
revoltaram o projeto colonial ficou abalado.

Assim diversas formas de resisténcia foram forjadas nesse contexto de tensdo e
conflitos em que os personagens da a¢do politica indigena ndo se sujeitaram passivamente aos
ditames da “sociedade envolvente”. A Santidade de Jaguaripe surge nesse momento, como
uma das respostas construidas as adversidades impostas pelo sistema colonial. O periodo de
emergéncia da Santidade coincide com o momento de declinio da mao de obra indigena
devido as epidemias de variola e de sarampo que dizimaram parte significativa da populagao
dos aldeamentos. Coincide também com a crise da Companhia de Jesus e um periodo de
grande hostilidade por parte dos colonos aos padres jesuitas.

Nesse contexto, da mesma forma que os jesuitas denunciavam os colonos em seus
escritos estes também procuraram desconstruir o papel dos inacianos mostrando que os
missiondrios ndo eram apenas movidos por interesses religiosos, mas também temporais.
Provavelmente o maior representante do discurso antijesuitico nesse periodo foi Gabriel
Soares de Souza. Em 1586 o colono portugués e senhor de engenho, com uma das
propriedades na regido de Jaguaripe, escreveu Capitulos de Gabriel Soares de Sousa contra
os padres da Companhia que residem no Brasil”?, no qual discorre em tons de denuncia os
sérios problemas dos inacianos que exerciam o ministério nas terras brasileiras. Dirigindo-se
ao rei Felipe II, Gabriel Soares escreveu que os jesuitas passaram a proceder de forma
interesseira, buscando os seus proveitos, “demarcando terras, fazendo ‘casas de prazer para
sua recreagdo’ e solicitando provisdes do rei com grandes isengdes™>”.

Com intuito de desconstruir o papel dos inacianos, Soares delineia o seu discurso
demonstrando que o trabalho missiondrio era vao, pois, segundo ele, os padres nao

conseguiram converter os indios. Sustentando seu argumento, Soares afirmava que o tempo

2 SOUSA, Gabriel Soares de. “Capitulos de Gabriel Soares de Sousa contra os padres da Companhia de Jesus
que residem no Brasil”. Introdugdo de Serafim Leite. Anais da Biblioteca Nacional (ABN), v.62, 1942, pp. 340-
381.
3 AZEVEDO, Gabriela. “Mexericos de um peito azedo: os capitulos de Gabriel Soares de Sousa”. In: Anais do
XXVII Simpdsio Nacional de Historia, 2013. v. 1. pp. 1-18.
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empregado na conversdo dos indigenas seria perdido porque na sua visdo os gentios eram
incapazes de desenvolver a f¢é em Deus. Sua visdo foi partilhada por uma parte da populagao
branca que acreditava na impossibilidade de conversdo dos gentios e eram desfavoraveis ao
trabalho dos missionarios®>*. Como analisa Gabriela Azevedo, a produgio dos Capitulos tem

objetivos pragmaticos circunstancialmente construidos a fim de favorecer os colonos:

Sem duvida o principal interesse do relato ¢ a denuncia da interferéncia dos padres
nos negocios coloniais e a concorréncia que representavam exatamente no momento
em que a empresa agucareira se expandia e o poder dos senhores se ampliava,
destacando a auséncia de uma intervencio direta do reino nos assuntos coloniais®”.

A necessidade de provisdo da mdo de obra crescia consideravelmente com o rapido
desenvolvimento da economia agucareira e, dessa forma, os escritos do senhor de engenho
tinham a fun¢do de tentar limitar a influéncia dos padres nos desdobramentos legislativos
favorecendo assim os interesses dos colonizadores, como expde Adriel Batista ao analisar as

inten¢des de Gabriel Soares:

Na esperanga de conseguir uma legislagdo favoravel a exploragdo do trabalho
escravo das populagdes do Brasil, Souza alegava que os padres da Companhia
estavam enriquecidos de fazerem um trabalho inutil para o Reino, que nem sobre as
vilas nem sobre os proprios indios havia vantagem da presenga dos jesuitas no
Brasil; sobretudo quando esse trabalho era feito com a despesa da fazenda real. O
discurso de Gabriel Soares de Souza atuava muito fortemente como difamador do
carater religioso dos padres, principalmente sobre os padres que falavam a lingua
dos indios, dizendo que sobre eles recaiam varios pecados, inclusive com as
mulheres indigenas®®.

A gravidade do proceder jesuitico, conforme Soares, legitimava a supressdo do direito
dos padres sobre os indios, direito que, segundo ele, deveria ser transferido aos colonos, os
quais passariam a administrar a mao de obra indigena. No mesmo periodo em que as criticas
ferrenhas de Gabriel Soares de Souza foram elaboradas, os padres jesuitas tiveram que
enfrentar a hostilidade de outro grande inimigo, que trabalhou categoricamente contra a
atuagdo dos inacianos. Foi o entdo governador do Estado do Brasil, Manuel Teles Barreto, um
dos maiores adversarios da Companhia de Jesus naquela época. Como enfatiza Adriel Batista

tanto Gabriel Soares quanto Manuel Teles Barreto “cada um a seu modo, representam um

»* GEORG, Thomas. Politica Indigenista dos Portugueses no Brasil. 1500 — 1640. Sdo Paulo. Edi¢des Loyola.
1982, pp. 370-371.
3 Idem, pp. 4-5.
*® BATISTA, Adriel Fontenele. “Guerras e missdo: os jesuitas e assiténcia nas guerras de conquista da Paraiba”.
In: CHAMBOULEYRON, Rafael & ARENZ, Karl Heinz (orgs.). Jesuitas, expansdo planetdria e formas de
cultura. In: Anais do IV Encontro Internacional de Historia Colonial. Belém: Editora Agai, volume 4, 2014, pp.
1-16.
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grande empecilho as atividades da Companhia e promoveram um desgaste da imagem da
Companhia como autoridade no trato com os indios do Brasil™*’,

Manuel Teles Barreto mesmo antes de exercer a fun¢do de governador, enquanto
esteve como vereador da Camara, opunha-se as solicitacdes do Colégio jesuitico de Santo
Antdo. Ao se tornar representante régio do governo com mais poderes em suas maos procurou
de todas as formas limitar as atividades jesuiticas na coldnia, “difamando-os junto a sociedade
colonial e reinol”**®,

Sua atuacdo na esfera politica e administrativa refletiu sua parcialidade em favor dos
colonos e contra os padres da Companhia de Jesus. Ao favorecer os pedidos dos colonos,
restringindo o pagamento das rendas dos missiondrios, Manuel Teles expunha toda a sua
hostilidade aos jesuitas. Ao propagar em seu discurso a acusagdo de que os religiosos eram
movidos muito mais por interesses economicos do que espirituais, 0 governante procurou
desmantelar toda a essencialidade da missdo jesuitica que a Companhia desejava preservar.
Além de considera-los interesseiros € mal-intencionados, Manuel Teles os acusava “de tramar

259
7", De todas as formas o governante

e fomentar revoltas indigenas contra o poder civil
procurou prejudicar o trabalho dos inacianos, seja dificultando o “financiamento da missao
jesuitica no Brasil” ou “com sua autoridade de governador, negando-se a pagar suas rendas” e
até “difamando os jesuitas entre gente de posses que ajudava a Companhia’*®.

Conforme analisa Castelnau-L’Estoile, essa oposicdo desencadeou uma repercussio
negativa em relacdo aos jesuitas na corte do rei Felipe II, trazendo a tona “uma verdadeira
guerra de propaganda em Portugal e Espanha, e cada um dos campos [jesuitas de um lado,
colonos ou seus representantes do outro] tenta impor a sua versao dos fatos™?°".

E nesse momento de disputas acirradas e tensdes profundas que o carater dos escritos
inacianos modifica-se substancialmente na tentativa de superar a crise politica e reafirmar o
papel da Companhia, trazendo nas cartas e narrativas um teor apologético nos quais os
jesuitas sdo apresentados como os verdadeiros “especialistas” do mundo indigena, os
mediadores inevitaveis entre a coroa e os indios***.

Nesse contexto, o padre Luis da Fonseca escreveu o seu Discurso das aldeias a pedido

do visitador da Companhia de Jesus, Cristovao Gouveia, em defesa dos jesuitas e na tentativa

257 Idem, p. 9.
2% [dem, p. 10.
> Idem.
260 1dem.
21 CASTELNAU-L’ESTOILE, op. cit., p. 123.
%2 Idem, p. 125.
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de desconstruir o discurso por vezes difundido de que os padres jesuitas reivindicavam o
direito sobre os gentios movidos por interesses temporais a fim de explorar o trabalho
indigena:
Ao longo do Discurso, Luiz da Fonseca denuncia os colonos, responsaveis pelo
fracasso das aldeias e pela desapari¢do dos indios. Em sua carta de 1585 ao rei, o
jesuita também mencionava a violéncia dos indios contra os portugueses, violéncia

pela qual os colonos sdo responsaveis; a intengdo evidente é culpar o governador
L. A . . o263
insistindo sobre os erros dos portugueses e sobre a auséncia de justica™ .

Essa disputa continua ao longo da colonizagdo devido ao jogo de interesses que se
colidem em muitas ocasides. Conforme podemos notar ao longo do processo de colonizagao,
as contradi¢des e ambiguidades estiveram presentes no desenrolar dos séculos. No interior do
projeto colonial a expansao territorial e a dilatagdo da fé foram os grandes motivadores para a

. . ~ . . “~ . 264
conquista e coloniza¢do, ambos 0s processos estiveram em muitas ocasides associados™ . No
entanto em alguns momentos, como afirma Rafael Barros,

o projeto colonial exigia a énfase sobre a dilatagdo das fronteiras, apoiando-se o
Estado mais de perto nos interesses mercantis ¢ protegendo os colonos em desfavor
dos indios. Em outros casos, entretanto, o projeto pede que se desloque para a
dilatagdo da fé, voltando-se a Coroa mais para os missionarios e protegendo os
indios contra a ganancia de mercadores e colonos. Destarte, alternam-se leis de
escraviddo e leis de liberdade dos indios, administracdo civil e administragdo

religiosa das aldeias, onde o temporal e o espiritual das mesmas ficam sob a
R 265
jurisdigdo dos padres™”.

E nesse sentido que a bifrontalidade foi marcante no decorrer do processo colonial, a
medida que tanto exploracdo quanto evangelizacdo ganharam espago, mas em alguns
momentos e locais especificos um projeto foi mais preponderante do que outro, em certas
circunstancias ambos se encontraram e em outras ocasides entraram em conflito. No palco da
batalha entre as forcas difusas de uma colonizacdo que oscilava entre interesses coloniais e
interesses missiondrios, ambos de interesse da Coroa, emerge uma forca dissidente que se
sublevou aos interesses da primeira e limitou os da segunda.

Por volta de 1580, no bojo das disputas entre padres jesuitas e colonos portugueses,
emergiu na Bahia colonial uma “insurreicao” religiosa com carater dual que expunha todas as

contradi¢des do projeto colonial, deixando perplexos tanto colonos quanto jesuitas: a

% Idem, p. 124.
%% Ha ainda a questdo da seguranca. Era preciso ter tropas de indios que defendessem a colonia das ameagas
internas e externas ¢ mao de obra para as obras de interesse especifico da Coroa e ndo apenas de particulares.
% BARROS, Rafael dos Santos. “Da letra da lei as praticas coloniais: indios administrados e colonos na
capitania de [1héus”. In: Revista Escritas, vol.6, n° 2, 2014, p. 169.
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Santidade e seus acolitos causaram profundo desassossego ao representante régio, aos poderes
eclesidsticos, aos colonos e mais tarde deixou o visitador inquisitorial estarrecido.

Conforme analisa Castelnau-L’Estoile, a emergéncia da Santidade de Jaguaripe
sinaliza para a ineficiéncia do processo de colonizacdo cristd e a malograda experiéncia da

missionacao entre os indigenas:

Para os missionarios da Companhia o caso de Jaguaripe é muito embaracoso. Ele
mostra numa certa medida o fracasso de sua evangelizagdo, ja que os indios fugiram
das aldeias jesuiticas. Mostra, sobretudo, que o método de evangelizagdo, baseado
nas festas e nas cerimdnias, é ruim, porque deturpado pelos indios. O chefe da
santidade, Antonio, se coloca como concorrente direto dos missionarios; ele utiliza,
deturpando-as, certo numero de praticas cristds e tenta atrair para si os indios
controlados pelos padres. Aos olhos dos colonos, o caso da santidade de Jaguaripe
foi uma prova do fracasso dos jesuitas, que eram incapazes de cristianizar os indios.
A exemplo de Gabriel Soares de Souza, eles se servem desse caso para jogar um
manto de suspei¢do sobre o conjunto das obras dos jesuitas®®®.

Como apresenta a historiadora francesa, o caraiba Antonio se colocou como
concorrente dos jesuitas. Ja analisados neste capitulo, os caraibas, assim como o chefe da
Santidade, tornaram-se o contraponto da catequiza¢do. Mas ndo foram sé estes que

colaboraram veementemente para a “anticatequese”. Os mamelucos também trabalharam para

esse fim, movidos por interesses diversos.

Jesuitas e mamelucos

Os mamelucos®™’, homens que carregaram a ambiguidade em seus tragos fisicos e
culturais, ndo foram vistos com bons olhos pelos padres inacianos. J4 em 1556 Nobrega se
referia a eles como mesticos da terra “iguais com o Gentio; e também ha destes impedimentos
entre os cristdos que ca vivem’>®*.

O padre José Anchieta passou a repugna-los pelo seu “carater duvidoso” e por
propagarem no sertdo e nos aldeamentos uma mensagem contraria a catequese e aos padres
jesuitas, o que corroborou para o decréscimo populacional nas reducdes missionarias. Em dois
episddios o jesuita narra a forma como os mamelucos desestruturam os aldeamentos,
deixando-os quase despovoados por causa das suas ideias difamatorias transmitidas e

propagadas entre os indios. No primeiro episodio, no ano de 1568, o padre descreve com

descontentamento como um mameluco causou grande alvorogo na regido de Itaparica:

2% CASTELNAU-L’ESTOILE, op. cit., p. 126.
70 termo mameluco era usado para designar os individuos mestigos que possuiam ascendéncia indigena e
branca.
% NOBREGA, op. cit., p. 148.
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Ajuntou-se também, segundo diziam um mameluco, que com falsas palavras foi
meter em cabeca ao gentio de Taperagud, que o governador lhe queria dar guerra
que foi causa isto com o mais que lhe os portugueses fizeram de se levantarem e
darem rebate aos indios Tapepepigtanga e aos de Itaparica e fugiram todos sem os
padres lhes poderem valer nem aquietar, porque como isto fazia coisa secreta, que o
mameluco andava dizendo, eles também souberam fazer a sua tdo secretamente que
os padres o ndo souberam, sendo quando ja iam de caminho, e assim se perderam
essas trés igrejas aos quais foram povoadas com 8.000 almas. Depois que fugiram,
poucos escaparam que ndo fossem escravos, porque uns vendiam os outros, outros
se vendiam a si mesmos, introduzidos todos estes costumes pelos portugueses”®.

Tirando o exagero tipico do padre Anchieta de responsabilizar a agdo do mameluco
pela faléncia das igrejas, nas devidas propor¢des € possivel perceber que os mamelucos
limitaram a ag@o missionaria em diversos territorios causando descrédito a mensagem
propagada pelos jesuitas e dessacralizando as suas praticas, colaborando para construir no
imaginario dos nativos uma visdo repulsiva dos padres e dos aldeamentos. O que gerou nao
apenas fuga e rejeicdo da catequese, mas também levantes e revoltas, como aconteceu na

regido da capitania de Sergipe del Rey por volta de 1574:

Estava o gentio de Cirigi todo quieto com a paz que lhe o padre tinha dado, e com a
igreja que lhe tinha feito: tomou o demdnio para instrumento do que pretendia a um
mameluco, o qual se foi a algumas das ditas aldeias, dizendo-lhes que olhassem o
que faziam, que o padre os enganava, que ndo cressem o que lhes o padre dizia, que
0s ajuntava para serem escravos, € que ja no mar tinha alguma gente junta para os
irem amarrar. Isto dizia 0 mameluco pelos portugueses, que estavam na barra do rio,
que foram com o padre, e como esta gente facilmente crer o que lhe dizem,
principalmente se é coisa de medo, e eles sabiam bem como os portugueses tinham
tratado a todos os vizinhos e viam, que no mar estavam portugueses, como lhes o
mameluco dizia, levantaram se todos, ¢ parte dos da igreja de S. Paulo ficando
alguns para verem o fim da coisa, e foi quererem os portugueses ir dar guerra a um
principal, que estava no sertdo, que chamavam Apiripé, e segundo se entendeu
depois, mais foi esta guerra com desejo de resolver os que estavam de paz, para que
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mais facilmente houvessem escravos, que por outro respeito”"".

A repercussdao que causara as palavras do mameluco, que segundo o jesuita era um
instrumento do mal, influenciou na decisdo dos indios de fugirem do aldeamento e se
levantarem contra os jesuitas e colonos que tentavam efetivar a ocupag@o na regido acima do

rio Real. O levante dos indios suscitou guerra com as tropas do entdo governador do Estado

2% ANCHIETA, José de, op. cit., p. 16. Ha uma discussdo interessante entre Nobrega ¢ Quiricio Caxa sobre a
pratica de venderem-se ou venderem familiares como escravos. O texto do debate entre os jesuitas é um
documento que consiste nos argumentos defendidos por Caxa em favor da escraviddo voluntaria e as respostas
de Nobrega a esses argumentos. Baseado na interpretagdo tomista Caxa ¢ favoravel a venda de filhos indios
pelos pais em caso de grande necessidade. Ja Nobrega defende que essa seja apenas em casos de extrema
necessidade comprovada, pois para ele a lei traz vantagens para os portugueses, mas prejudicava os indios. “Se o
pai pode vender a seu filho ¢ se hum se pode vender a si mesmo — respostas do Pe. Manuel da Nobrega ao Pe.
Quiricio Caxa”, 1567, MBIV-54. Apud EISENBERG, José. “A escraviddo voluntaria dos indios do Brasil ¢ o
pensamento politico moderno.” In: Revista Andlise Social, vol. XXXIX (170), 2004, pp. 7-35.
70 Idem, p. 42.
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do Brasil Luis de Brito, que avangou categoricamente na politica de conquista dos territdrios
que ainda ndo estavam sob o dominio portugués.

A investida dos mamelucos foi sentida em vérios aldeamentos, o que desencadeou
profundo descontentamento e revolta por parte dos padres jesuitas. Foi assim que, por volta de
1591, o padre Jodo Vicente, residente no aldeamento de Santo Antdnio, compareceu a mesa
do visitador Heitor Furtado de Mendonga para denunciar alguns mamelucos e /ingoas que iam
ao sertdo e por la propagavam uma mensagem de completo descrédito as redugdes jesuiticas.
No processo do mameluco Francisco Pires temos a dentncia do inaciano:

Viao descer gentios do sertdo costumam 14 pregar aos gentios que ndo des¢am com
os padres da Companhia e que ndo desgam para as igrejas porque se descerem para

eles ndo hio de ter muitas mulheres, nem hdo de beber seus fumos € nem bailar nem

ter os costumes de seus antepassados ¢ que ndo hdo de tomar nomes das matangas

nem fazer as mais cerimonias gentilicas de que eles usam (...)*"".

A dentincia do padre coloca em pauta as disputas e os interesses conflitantes entre
mamelucos e jesuitas e o processo também traz a tona os limites da empreitada jesuitica para
a catequizacdo dos gentios que atrelada a influéncia dos caraibas e ao conflito com os colonos
vai corroborar para a crise da Companhia de Jesus dos fins do século XVI. A anticatequese
empreendida pelos mamelucos era totalmente avessa aos propdsitos dos padres, haja vista que
os objetivos da redugdo era justamente extirpar as praticas gentilicas.

Em oposicdo a essas visdes sobre os mamelucos, os jesuitas idealizavam o “bom
selvagem”, muitos dos quais foram evocados por Nobrega em suas cartas: o indio ideal seria
aquele que tem o desejo em seu coracao de abandonar as velhas praticas: “diz que quer ser
cristdo e ndo comer carne humana nem ter mais de uma mulher e outras cousas™’>.

Tirar o gentio das influéncias “heréticas” era uma das motivagdes para a construciao
dos aldeamentos como vimos no primeiro capitulo. Dessa forma a mensagem propagada pelos
mamelucos batia de frente e ia de encontro com o cerne do projeto catequético que era o
abandono das antigas praticas, rituais e crencas. Ao invés de deixar suas praticas, os
mamelucos ofereciam aos indigenas um lugar de relativa liberdade para a manutencdo dos
seus costumes gentilicos. A denuncia explicita a politica de aldeamentos e o que os jesuitas
realmente pretendiam ao efetiva-la: tirar o gentio do convivio com os demais para a
consolidagdo da catequese.

No aldeamento o objetivo era justamente esse de desconstruir os elementos culturais e

sociais com os quais os indigenas estavam acostumados para os fazerem bons cristdos, suditos

2L AN/TT, IL, proc. 17809, fls. 2v-3.
*> NOBREGA, op. cit., p. 72.
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do rei e da Igreja, como nos esclarece Fabricio Santos ao tratar do processo de consolidagao

dos aldeamentos:

A énfase da missdo passou a incidir mais sobre a mudanca de “costumes” do que
sobre a conversdo ou o aprendizado da doutrina. Era necessario, para os jesuitas, que
os indios abandonassem a antropofagia, o nomadismo, a poligamia e outros aspectos
fundamentais de sua cultura para que pudessem ser considerados, verdadeiramente,
cristdos. (...) Os aldeamentos foram uma solu¢do pensada a partir dessa necessidade
de controle sobre os povos indigenas. Os indios aldeados eram proibidos de praticar
antropofagia, guerrear sem licenca do governador e recorrer aos seus lideres
religiosos tradicionais, cujas atribui¢des foram sendo paulatinamente incorporadas
pelos proprios jesuitas®”.

Era, pois, o aldeamento um espaco de negacdo dos velhos habitos e desconstrucao das
velhas praticas, mas como ¢ possivel observar através das fontes esses objetivos nem sempre
foram alcancgados e o projeto catequético esbarrou em diferentes limites e entraves para a sua
efetivacdo. Com ameaga de ter suas formas de viver, seus habitos e sua visdo de mundo
desestruturados por uma cosmologia que lhes era adversa e completamente estranha, muitos
indios se recusaram aldear, buscando outros espacos em que fosse possivel a sua
sobrevivéncia cultural.

A “oportunidade” que os mamelucos ofereciam de poderem permanecer com as suas
antigas praticas parecia-lhes menos inconveniente do que descer com os padres. Em muitas
ocasides, devido a perseguicdo e a destruicao dos seus territorios s6 havia duas opgdes para os
indigenas: ou descer com os padres para as reducdes ou com os mamelucos para as fazendas.
Os aldeamentos, mesmo que s6 em alguns aspectos, aparentavam ser um mal menor para os
indigenas. Se por um lado representava a possibilidade de escaparem da escravidao,
apresentavam outros tantos problemas para os nativos, ja que nas reduc¢des, mesmo tendo
estatuto de livres, eles eram obrigados a prestarem servigo para os colonizadores nas fazendas
e nas rogas dos jesuitas.

Como ja analisamos nos topicos anteriores, o contexto no qual esses episodios se
desenrolaram era de disputas acirradas e tensdes em diferentes instancias sociais. Os povos
indigenas vivenciaram a tragédia das epidemias, bem como o drama da conquista e da
escraviddo. Os jesuitas passaram por crises agudas internas e externas causadas por conflitos
com a sociedade colonial e a sociedade indigena, o que desencadeou a quase faléncia dos
aldeamentos. Aos poucos e com muitas dificuldades os padres conseguiram reestruturar os

aldeamentos depois da sua iminente destrui¢ao.

3 SANTOS, Fabricio Lyrio. Da catequese a civilizagdo: colonizagdo e povos indigenas na Bahia. Cruz das
Almas/BA: Editora da UFRB, 2014, pp. 36-37.
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A despeito de conseguirem reestruturar as reducdes, os jesuitas continuaram
enfrentando outros problemas para a efetivagdo do seu projeto missionario e para o
(re)povoamento dos aldeamentos. Por conta do decréscimo da populacdo indigena, a falta de
mao de obra se tornou um problema para os senhores de engenhos e demais colonos do
Reconcavo da Bahia. Assim sendo, a disputa pelas ‘“almas” indigenas acirra-se
significativamente por parte de colonos e soldados mamelucos que entravam no sertdo em
busca de mdo de obra e pregavam para os gentios que ndo descessem com os padres,
empreendendo assim uma verdadeira anticatequese, limitando, dessa maneira, o projeto
catequético e os seus contornos no espaco colonial.

E nesse contexto que se insere a dentiincia do padre Jodo Vicente, que prossegue em
seu depoimento dando os detalhes do comportamento dos mamelucos e elencando os seus
nomes para o visitador:

[os mamelucos] induzem os gentios que ndo desgam para as igrejas e que 0s que
estas pregacdes e induzimentos fazem sdo os seguintes: Domingos Fernandes
Tomacauna morador nesta cidade, Lazaro da Cunha, Francisco Pires, mamelucos
moradores na fazenda do Conde e Apireira mameluco chamado na lingua Mariqui
morador em Sergipe novo e Mateus Antunes morador em Pernambuco e outros mais
que lhe ndo lembram os quais todos fazem os ditos induzimentos aos ditos gentios
dando-lhes a entender que se eles descerem com eles lingoas para suas casas que 0s

deixarfo nos seus costumes gentilicos e que ndo lhos tolherdo e também lhes faz os

ditos induzimentos para que os ditos gentios se ndo des¢am todos do sertdo para as
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igrejas para que eles lingoas achem sempre no sertdo gentios que vdo buscar (...)""".

Para convencer os indios a descerem com eles para as fazendas e ndo com os padres
jesuitas para os aldeamentos, os mamelucos, familiarizados com a cultura indigena,
prometeram aos “gentios” que no espago para o qual eles os levariam teriam toda a liberdade
de continuar com suas praticas e crengas, ao contrdrio do que acontecia nas aldeias
missionarias. Percebendo as “vantagens” da promessa dos mamelucos, muitos indigenas
escolhiam descer para as fazendas e vilas coloniais, recusando-se acompanhar os padres para
as redugdes. Mas na pratica essa aparente liberdade era tida a custa do trabalho escravo e da
exploracdo na grande lavoura, nos empreendimentos coloniais de entradas e descimentos, nos
quais alguns indios foram empregados nas guerras.

Os mamelucos entdo tomavam parte do conflito entre jesuitas e colonos, aliando-se
aos colonos, organizando descimentos e descartando a hipdtese do missionamento. Para eles a

participagdo em tais empreendimentos era vantajosa, pois adquiriam confian¢a junto aos

7% AN/TT, IL, proc. 17809, fl. 3.
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colonos e a administragdo colonial, o que em longo prazo os possibilitou aquisi¢do de bens,
tais como terras, e cargos” .

O aldeamento era um espaco desarticulador de diferentes elementos da sociedade
indigena. J& que um dos objetivos das redugdes missionarias era a “aculturagdao” dos “gentios”
para torna-los aptos aos propositos do projeto colonial, colaborando para a sua efetivacao.
Bem sabemos que esse objetivo ndo logrou éxito total e enfrentou constantes resisténcias dos
grupos indigenas que, mesmo inseridos na dinadmica da sociedade colonial, souberam
construir respostas ativas e estratégias de remanejamento, adequacdo e muitas vezes de
negacdo da colonizagdo cristd e ao mesmo tempo incorporando o que era interessante e
oportuno do universo do outro.

O padre Jodo Vicente, denunciante dos mamelucos, ¢ mencionado por Serafim Leite
em sua obra, € a seu respeito o jesuita diz que este escrevera uma carta do aldeamento de
Santo Antonio em 1593 dirigindo-se ao padre Ricardo Gibbon, residente no Colégio de
Madrid*’®. Segundo Siméo Vasconcelos, o padre Jodo Vicente foi o mesmo que, a pedido de
Anchieta, enviou indios para ajudar a Miguel Aires, que foi roubado pelos franceses, com os
quais pdde chegar sio e salvo a Pernambuco para onde se dirigia®’’.

Colaborando com o projeto colonial em um momento e esbarrando em seus percalcos,
limites e contradigdes em outros instantes, o padre Jodo Vicente teve que enfrentar a oposi¢ao
dos “homens de fronteira”. Os mamelucos que faziam as expedi¢des de descimento eram
patrocinados por colonos e em algumas ocasides por governantes régios. Os que foram
denunciados por Jodo Vicente foram financiados pelo poderoso senhor de engenho Fernao
Cabral de Ataide.

Uma parte significativa deles foi processada pela Inquisicdo, pois além de pregar
contra a catequizacdo no sertdo, também se envolveram com a ‘“seita herética e iddlatra”
esbocada pelos indios tupinamba: a Santidade de Jaguaripe. E que se tornou um problema
para os jesuitas, j4 que a “abusdo” tinha um carater anticatequético e motivou a fuga de
indigenas de muitos aldeamentos no Reconcavo da Bahia. Os mamelucos responsaveis pelas
prelagdes contrarias foram os mesmos que, enviados por Ferndo Cabral de Ataide, usando os

artificios enumerados na denuncia anteriormente citada, fizeram descer para a fazenda do

*% Exemplo claro foi a trajetéria do mameluco Domingos Fernandes Nobre, o Tomacatna, qua ganhou sesmaria

em Sergipe Novo. Carta de Domingos Fernandes Nobre de 25 de maio de 1596. In: FREIRE, op. cit., p. 337.
276 LEITE, Serafim. Historia da Companhia de Jesus no Brasil. Edi¢do Fac-simile comemorativa dos 500 anos
da descoberta do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 2000, p. 55.
*"" vV ASCONCELLOS, Simio de. Chronica da Companhia de Jesus do Estado do Brasil: e do que obrardo seus
filhos nesta parte do Novo Mundo. Lisboa: Officina de Henrique Valente de Oliveira, 1663, p. 269.
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senhor de engenho boa parte dos membros da Santidade. Motivados pela concessdo de
poderem continuar praticando os seus ritos € manterem 0s Sseus costumes, mesmo em
territorio colonial, os devotos encontraram em Jaguaripe um lugar de refigio e propagacao

das suas crengas.

2.2- Epidemias e Revoltas e o declinio da mao de obra

Entdo tudo era bom e entdo (os deuses) foram abatidos. Havia neles sabedoria, ndo
havia entdo pecado, ndo havia entdo enfermidade, ndo havia dor de ossos, ndo havia
febre para eles, ndo havia variolas... Retamente erguido ia o seu corpo, ndo foi assim

que fizeram dzules quando chegaram aqui. Eles nos ensinaram o medo, vieram fazer
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a flor murchar. Para que sua flor vivesse danificaram e engoliram a nossa flor™ ™.

O trecho acima mostra o descontentamento e desespero instaurados com a vinda dos
colonizadores espanhdis para a sua possessao colonial na América e a tragédia do processo
que se desencadeou a partir de entdo para a populagdo indigena. A imposi¢ao do cristianismo
e as epidemias que surgiram como consequéncia do contato a partir da ocupacdo externa
trouxeram dor e destruicdo para essas populacdes.

Frente ao desmoronamento dos seus mundos, a desolagdo e a desilusao foram as
primeiras reagdes esbogadas, mas ndo eram as Unicas; diferentes formas de resisténcia e
estratégias divergentes ao processo de colonizacdo foram construidas pelos povos indigenas,
que desde cedo comecaram a ver na ocupagdo estrangeira uma ameaca para as suas vidas e
liberdade. Morte, escravidao e reducdo eram alguns dos sinénimos para a conquista com a
chegada de portugueses e espanhois. Em terras luso-brasileiras, assim como na América
espanhola, as epidemias, como j& afirmamos anteriormente, dizimaram grande parte da
populacdo indigena que ocupava a Costa. O estado de calamidade ¢ descrito pelo padre

Anchieta:

No mesmo ano de 1562, por justos juizos de Deus, sobreveio uma grande doenca
aos indios e escravos dos portugueses, ¢ com isto grande fome, em que morreu
muita gente, e dos que ficavam muitos se vendiam e se iam meter por casa dos
portugueses a se fazer escravos, vendendo-se por prato de farinha, e outros diziam,
que lhes pusessem ferretes, que queriam ser escravos: foi tdo grande a morte que deu
neste gentio, que se dizia, que entre escravos e indios forros morreriam 30.000 no
espaco de 2 ou 3 meses””".

Com a peste vieram a fome, a morte e a escraviddo, efeitos terriveis da conquista e

colonizagdo que desde cedo apareceram com juizo temerdrio na prédica discursiva dos

> LEON-PORTILA, Miguel (org.). A conquista da América Latina vista pelos indios: relatos astecas, maias ¢

incas. Petropolis: Vozes, 1985, pp. 59-60.
> ANCHIETA, op. cit., p.15.
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missionarios. Na visdo do padre inaciano, a peste ¢ a fome eram castigos divinos pelos
habitos arraigados entre os indigenas tais como a antropofagia, a poligamia e a devogao as
Santidades. Nesse sentido a morte tinha no imaginario jesuita “uma conotagdo positiva, pois
selava o destino do gentio que, rompendo com sua cultura, ‘seus vicios e pecados’, alcangava
o reino dos céus™**’.

J& para os indigenas, a peste e a morte estavam, de forma logica, associadas a chegada
do europeu. Antes ndo havia “dores de osso” nem “febres”, alguns dos sintomas da terrivel
doencga infectocontagiosa conhecida como variola, que se disseminou rapidamente pelos
aldeamentos na capitania da Bahia e em outros territorios.

A situagdo era tdo drastica nesse momento que muitos indios, sem nenhuma solugao
para manter a sua sobrevivéncia devido a fome desencadeada com a epidemia, se
escravizaram junto aos portugueses. O contato com a sociedade portuguesa se tornara tragico
em varios sentidos: com a vinda dos lusitanos vieram também os virus, os quais as populagdes
indigenas ainda ndo conheciam e nem possuiam a defesa imunologica necessaria para o seu
combate nem mesmo conhecimento de medicagdes.

A maior parte das epidemias era causada pela “peste” que, geralmente designava a
variola, doencga infectocontagiosa causada por um virus que era transmitido através do contato
direto e indireto de pessoas contaminadas. Naquele contexto ndo havia cura para a moléstia e
a doenga era rapidamente propagada entre as populagdes indigenas, principalmente as
aldeadas, pois o alto grau de concentracdo populacional nas redugdes acentuava mais ainda os
riscos de contagio.

Como enfatiza Manuela Carneiro da Cunha, os fatores de risco foram potencializados
com as redugdes jesuiticas. Nesse sentido, as epidemias devem ser analisadas em um quadro
mais amplo, no qual a desarticulagdo dos elementos sociais e estruturais das populagdes
indigenas sdo associados a outros fatores, “tanto ecoldgicos quanto sociais, tais como a
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altitude, o clima, a densidade de populacdo e o relativo isolamento””" . Assim, a nefasta

politica de concentracdo nos aldeamentos agravou os fatores de risco tais como a fome e a alta
concentragdo humana. Desprovidos de capacidade de sustento, a falta de alimentos dificultou
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ainda mais a situacdo dos povos indigenas aldeados, o que fez crescer sua mortalidade™".

%0 RESENDE, Maria Leonia Chaves. “Entre a cura e a cruz: jesuitas e pajés nas missdes do Novo Mundo”. In:
CHALHOUB, Sidney et al. Artes e oficios de curar no Brasil. Campinas, Sdo Paulo: Editora da Unicamp, 2003,
p. 232.
81 CUNHA, Manuela C. da. (org.). Histéria de indios no Brasil. Sio Paulo: Companhia das Letras —
FAPESP/SMC, 1992, p. 13.
2§ importante destacar que esses fatores s6 faziam sentido quando os indios eram descidos. Se a missdo
ocorria no espago original da aldeia, esses fatores ndo pesavam para a propagagdo viral.
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A morte causada pelas novas doengas trazidas pelos portugueses acarretava um efeito
traumatico e desarticulador para os povos indigenas: a morte era interpretada como resultado
de atos de feiticaria, sendo ocasionada por efeitos desconhecidos e foi associada a uma
distor¢do da sua visdo comum. A doenga pré-existia aos aldeamentos jesuiticos. Mas a
questdo perturbadora era o tipo de doenca desconhecido, a explicagdo mégica da doenga, a
associagdo com os rituais cristdos, a incapacidade dos pajés em curarem com suas mezinhas e
rituais e a rapida difusdo da doenca devido a concentracdo demografica, ao uso de roupas e
aos enterros na aldeia.

Assim, como expde Cristina Gurgel, “doenga e morte eram consideradas consequentes
ao roubo de uma ou mais almas do enfermo ou a um corpo envenenado por elementos
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perturbadores” . Para livrarem-se desses males invasores os indigenas recorriam aos seus

pajés, que
através de rituais que incluiam a interpretacdo de sonhos, ingestio de bebidas
magicas e a comunicagdo com espiritos, os pajés — responsaveis pelas praticas
médicas — procuravam a cura através da descoberta de um espirito raptor. Quando
encontrado, retomavam-lhe a alma roubada e devolviam-na ao paciente. Alguns
pajés sugavam a parte do corpo acometida pelo mal e tiravam da boca um espinho,

graveto ou outro objeto qualquer, anunciando ser esse o causador da doenca, na va
tentativa de materializa-la™.

Foi assim que o padre Manuel da Nobrega descreveu os pajés como feiticeiros que
“chupavam” as doencas dos indigenas e dessa forma os fazia acreditar que lhes trazia cura

para as suas enfermidades”™.

As praticas magicas e curativas dos pajés causavam
desassossego para os inacianos e grande descrédito as suas agdes, ja& que, no imaginario
indigena, os padres ao invés de lhes oferecer restauracdo das suas doengas, lhes trazia morte,
como comumente foi pregado pelos pajé-acu, os caraibas, grandes senhores da fala e das
curas.

O estudo das respostas que as sociedades deram as epidemias como forma de acessar a
dindmica dos sistemas ideologicos ¢ um esforco realizado por Terence Ranger, ao analisar o
impacto das doencas nas sociedades africanas. Assim, como afirma o historiador, as

enfermidades trazidas pelos invasores externos esbogaram respostas proféticas com o objetivo

de extirpar os males causados pelos conquistadores:

8 GURGEL, Cristina. Doencas e curas: o Brasil nos primeiros séculos. Sdo Paulo: Contexto, 2011, p. 53.
284 Idem.
3 NOBREGA, op. cit., p. 100.
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em algumas ocasides o profético esfor¢ou-se para purificar a sociedade se
estendendo a uma tentativa de purificar-se do estrangeiro e de crengas intrusivas
entre os seus adeptos. Enquanto profetas normalmente identificavam pecados dentro
das sociedades africanas como a causa da epidemia, estranhos as vezes eram
culpados e muitas vezes conseguimos ver um movimento de protesto anticolonial
contra o que William Beinart chamou recentemente “metafora médica™*.

No caso da América portuguesa, as respostas proféticas vieram na forma das
Santidades indigenas que reforcaram e adaptaram a crenga na Terra sem Males, na qual os
invasores portugueses seriam derrotados. As causas das epidemias foram interpretadas de
diferentes maneiras, gerando conflito entre duas visdes de mundo divergentes, como
analisamos nos paragrafos acima.

Reiterando as discussdes que fizemos no topico anterior, esses fatores, tais como as
epidemias e a fome, corroboraram para o decréscimo da populacdo indigena gerando um
estado de calamidade e tensdes no qual as disputas pela mao de obra se acirraram mais ainda,
dada a falta de trabalhadores para as fazendas coloniais. Além disso, os povos indigenas que
vivenciaram esse processo traumatico ndo se conformavam mais com a destrui¢do de suas
comunidades e de seus mundos, vista como consequéncia danosa do processo de colonizagao.
O dano e o decréscimo populacional ndo vinham apenas das epidemias, mas também da
escraviddo imposta aos indios pelo processo de colonizagdo.

Como narra Ferndo Guerreiro:

Naqueles primeiros vinte anos depois que os nossos entraram no Brasil, havia junto
do mar tdo grande multiddo de gente, que dizia Tomé de Sousa, que foi governador
daquelas partes, a El-Rei Dom Jodo III, que ainda que os cortasse em agougue,
nunca faltariam, e assim nos primeiros quarenta anos eram infinitos os que se
convertiam e as igrejas eram muitas. Porém como os brancos portugueses iam
povoando a terra e fazendo engenhos de aglicar e fazendas e para isso tinham
necessidade de muitos trabalhadores, comegaram de langar maos dos naturais da
terra e o que pior ¢, cativa-los e fazé-los escravos, ferrando-os e vendendo-os para
diversas partes da mesma provincia®’,

A escravidao indigena, mesmo sendo por vezes proibida para os indios “aliados”, era
amplamente praticada ndo sO6 nas zonas ditas periféricas, mas também no Recdncavo
acucareiro, como ¢ possivel notar no relato de Guerreiro e também nas descri¢des do padre
José de Anchieta que, por repetidas vezes, acusava os colonos de saquearem os aldeamentos

em busca de mao de obra. Assim também ¢ possivel perceber que o declinio da populagao

% RANGER, Terence. “Plagues of beasts and men; prophetic responses to epidemic in eastern and southern
Africa”. In: RANGER, Terence ¢ SLACK, Paul (eds.). Epidemics and ideas: essays on the historical perception
of pestilence. Cambridge: CUP, 1995, p. 242.
7 GUERREIRO, Ferndo, op. cit., p. 374.
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indigena estava, além dos outros fatores aqui analisados, associado a escravidao desenfreada
que era praticada pelos colonos portugueses.

Os termos com os quais Guerreiro trata os indios traz a tona a crueldade da
colonizagdo: a expressdo ‘“‘cortados no acougue”, nos deixa claro a forma pela qual os
colonizadores encarraram os nativos, destituindo-os de sua humanidade e do seu direito a vida

e a liberdade. Guerreiro continua seu relato descrevendo os indios de forma depreciativa:

Pelo que os pobres brasis, como de sua natureza sdo tristes e coitados, entraram em
tamanha melancolia, que os mais deles morreram e se consumiram, outros fugiram
pela terra dentro e ndo pararam sendo dali a cento e duzentas 1éguas, e deixaram a

fralda do mar despovoada®*®.

A imposi¢do do trabalho compulsorio e as epidemias impulsionaram ndo apenas
respostas proféticas, mas também revoltas, fugas e insurrei¢cdes. Todas as mazelas do projeto
colonial ndo foram recebidas passivamente pelos nativos, que construiram diferentes formas
de resistir a esse projeto e criar limites a sua expansdo. Importantes revoltas irromperam nos

anos iniciais da colonizacdo e no decorrer do seu processo:

Na cidade da Bahia andava neste tempo ocupado o governador Dom Duarte da
Costa em guerras com todos os indios. E a ocasido foi o alevantamento de alguns
Principais descontentes. Eram estes poderosos em arcos, e sofriam mal a soberania
dos portugueses, que cada dia entrava pela terra dentro com suas fazendas, e iam
fazendo senhores até do sertdo. E como era gente valente a dos Tupinambas,
vitoriosos em muitas ocasides, e confederados para este efeito com as nagdes dos
Tapuias mais interiores; feitos em um corpo, confiados na multiddo de suas flechas,
fazendo menos caso de antigos concertos, levantaram-se, pondo-se em armas,
fizeram assaltos em diversas partes, matando, e roubando nelas, e pelos caminhos
tudo quanto achavam, com confusdo desordenada dos moradores todos, € ndo menos
detrimento das aldeias dos padres. Deram que cuidar no principio ao governador,
porque as queixas dos ofendidos se exageravam: os da cidade, cansados ainda das
guerras passadas, fazia-se-lhes de mal tornar a elas; e persuadiam a paz, ainda com
condi¢des desiguais. Diziam que os tempos ndo eram todos uns, o que 0s aprestos
primeiros eram consumidos, as despesas diminuidas, a gente pouca, e desigual a tdo
pujante inimigo; e sobre tudo, que devia arrecear-se a comum inconstancia da
fortuna; e que vencendo nos os presentes, ndo ficavam por isso vencidos os inimigos
todos; e vencendo eles a nos, ficava arriscado todo o Estado do Brasil, que dependia

mais da fama, que da potencia da Bahia™.

Apds descrever o cendrio critico e as condi¢des arriscadas nas quais se encontravam os
portugueses devido a pujanga dos inimigos tupinambds que se aliaram a outros povos, Simao
de Vasconcelos continua narrando a peleja e relatando como o entdo governador Dom Duarte

da Costa se preparou para guerrear e obteve €xito, ndo apenas por conta de seu preparo, mas

8 Idem, p. 374.
%9 VASCONCELOS, op. cit., pp. 11-12.
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da sua estratégia em convencer as “nagdes tapuais” de que os tupinambas ¢ que eram seus
verdadeiros inimigos. Dado o caradter apologético da epopeia o éxito foi dado ao poder
colonial.

Maria Hilda Baqueiro Paraiso identifica essa revolta como o primeiro grande conflito
entre colonos e indios que eclodiu apds a morte de um principal, o que levou os nativos
confederados a atacarem o engenho do provedor-mor Antonio Cardoso de Barros, localizado
no Gazometro na Calgada, e depois buscarem alianca na aldeia de Itapud. Como narra a
autora, em forma de represalia, uma tropa de seis cavaleiros invadiu a aldeia da Porta Grande,
também localizada na Calcada, e demais aldeias circunvizinhas, incendiado os locais e
fazendo os “principais” prisioneiros. Logo apds as invasdes os confederados atacaram
novamente o engenho do Cardoso, o que levou o governador a reunir “duzentos infantes e
varios cavaleiros e escravos” que cercaram o engenho, “queimaram cinco aldeias, mataram as

"% Ante a violéncia da repressio os indios

liderancas e muitos outros guerreiros
confederados pediram paz.

No entanto, a vitoria atribuida ao capitio Alvaro da Costa e as tropas do governador
ndo garantiram a estabilidade da colonizacdo, pois os levantes e revoltas se multiplicaram
pelo territério da capitania da Bahia, bem como em outras capitanias em que o projeto de
expansao colonial esbarrava-se com o poder de resisténcia das populacdes indigenas.

Todos esses fatores colaboraram mais ainda para o declinio da mao de obra indigena,

o que associado a outras causas impulsionou a “substituicdo” da escraviddo indigena pela

africana no Reconcavo da Bahia.

Da escravidiao indigena a escravidio africana: a “substituicdo” da mao de obra no
Reconcavo

A escraviddo, outro mal empregado pela colonizagdo, impds desde cedo as regras de
convivéncia e a politica indigenista forjada através de uma legislacdo que buscava atender as
demandas do projeto colonial. Se indios eram necessarios para o trabalho na grande lavoura,
entdo foi criado o estatuto de “indios inimigos”, para os quais a escravidao era legitimada e a
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guerra justa foi sustentada e justificada™ . Se, a0 mesmo tempo, o projeto colonial precisava

% PARAISO, Maria Hilda Baqueiro. “Aldeamentos de Salvador no século XVI: um primeiro esbogo”. In:

Revista Eletrénica Orbis, Salvador - Bahia, v. 02, 2000, pp. 8-9.

! Originalmente criadas contra os inimigos da cristandade. Na América portuguesa as guerras justas foram

declaradas a gentios que recusaram a conversdo e/ou a impediram e trataram os portugueses com hostilidade.

Para que a guerra fosse declarada era necessario a comprovagdo das razdes e em algumas ocasides estas guerras

s6 podiam ser declaradas pelo rei. Mas ao longo da colonizag@o muitos inimigos foram inventados pelo interesse
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de indios para a defesa dos territorios ja conquistados, para as entradas nos sertdes e a
manutengdo de colonos e missiondrios, o estatuto de “indios aliados” desenvolveu-se para
atender a essas demandas da colonizagao.

Com o avanco da colonizagdo e os fatores aqui ja descritos, a economia agucareira
passou a exigir cada vez mais um numero crescente de trabalhadores para as grandes lavouras,
o que acabou gerando a “substitui¢do” da mao de obra indigena pela africana no Recdncavo
da Bahia.

Mas essa substituicdo nao foi integral, ja que a escraviddo indigena perdurou ao longo
dos séculos, principalmente nas regides ditas periféricas, nas quais ndo havia recursos
suficientes para a obtencdo de escravos africanos e em alguns engenhos do Reconcavo. Em
muitos territérios a escravidao indigena subsistiu até o século XIX.

Ao longo do processo de colonizagdo os indios foram requisitados para “obras
publicas, fungdes militares ou estratégicas (remeiros, tropas de gado, expedigdes ao sertdo
etc.)”*>. Apenas no século XVII a escraviddo negra se torna numericamente superior a
indigena, mas esta continuou vigorando até o século XIX. Mas ela se torna um fendmeno
marginal, j4& que ndo estava inserida na dinamica da economia mercantilista. A escravidao
indigena também acelerou o decréscimo demografico dessas populagdes™-.

Mas essa parcial substituigdo ndo pode ser analisada em termos simplistas e
reducionistas como por muito tempo fez a historiografia tradicional®’. Algumas dessas
abordagens sustentaram que a substituicdo do escravo indigena pelo africano seria
consequéncia de uma suposta “indisposi¢do natural” dos indigenas ao trabalho assiduo. Essa
suposta indisposi¢do se descontrdi na medida em que analisamos as peculiaridades das
sociedades indigenas e sua logica de trabalho e organizacdo social, muito distinta do mundo
europeu, pois estes nao operavam pela ldgica do lucro e do acumulo de riquezas. Além disso,
a tese da inadaptacdo do indio ao trabalho ndo pode ser sustentada, haja vista que os nativos

brasileiros sempre foram escravizados ao longo de toda a colonizagao.

por parte dos colonos de obter mao de obra. PERRONE-MOISES, Beatriz. “indios livres e indios escravos: os
principios da legislagio indigenista no periodo colonial.” /n: CUNHA, Manuela Carneiro. Histéria dos Indios no
Brasil. Sdo Paulo: Companhia das Letras, Fapesp/SMC, 1992, p. 127.
2 OLIVEIRA, Jodo Pacheco de. “Os indigenas na fundagio da colonia: uma abordagem critica”. In:
FRAGOSO, Jodo & GOUVEIA Maria de Fatima. O Brasil Colonial. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira,
2014, vol.1, p. 214.
% MAESTRI, Mario. Os senhores do litoral: conquista portuguesa e agonia tupinambé no litoral brasileiro.
Porto Alegre: EDUFRS, 1994, p. 107.
% IGLESIAS, Francisco. “Encontro de duas culturas: América e Europa”. In: AZEVEDO, Francisca L.
Nogueira de & MONTEIRO, John M. Confronto de culturas: conquista, resisténcia, transformagdo. Rio de
Janeiro: Expressdo e Cultura, 1997, pp. 28-30.
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Os povos indigenas estavam familiarizados com as atividades laborais, mas estas
tinham um significado distinto, pautado no autoconsumo. Como afirma Jodo Pacheco de
Oliveira: “Das populagdes que habitavam a faixa litordnea, quase todas conheciam a
agricultura e eram excelentes na arte e na pesca [e na caca], como era o caso dos tupinambas,
tupiniquins, tamoios, potiguares e carijos (guaranis)”>”.

Nesse sentido concordamos com as duas hipoteses elencadas por Oliveira ao explicar a
transi¢do da escraviddo indigena para a africana a partir de elementos politicos e estruturais.
Como salienta o antropodlogo:

[talvez] a preferéncia de investir em escravos negros estivesse ligada as condi¢des
de operagdo do mercado de cativos indigenas, diretamente sujeito a vontade politica
dos governadores e muito sensivel as alteracdes na balanga de poder entre jesuitas e

moradores. Enquanto o escravo negro constituia um bem de capital e podia integrar

explicitamente o patrimdnio pessoal, a escraviddo do indigena em tese seria apenas
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temporaria™ .

A segunda hipotese relacionada por Oliveira refere-se aos aspectos econdmicos que
viabilizavam a escraviddo africana:

Se uma parte significativa dos escravos africanos era destinada ao trabalho nas

plantations e precisava ser alimentado por seu senhor, o cativo indigena, segundo

reiteram as fontes da época, encarregava-se primordialmente da subsisténcia de seu

senhor e da sua propria. O escravo indigena, cujo prego ja era inferior ao africano,

mostrava-se de grande utilidade, sobretudo para os moradores que ndo dispunham de

maiores recursos para investir na aquisicdo e na manutengdo de trabalhadores
africanos™’.

Luiz Felipe de Alencastro também analisa os motivos para a transicdo do trabalho
indigena para o africano. O primeiro ponto destacado ¢ a organizagdo tribal que segundo o
autor demostra-se avessa ao sistema escravista prevalentes em outras sociedades®”®. Conforme
descreve Alencastro, os chefes nativos seriam desprovidos de poder efetivo para fazer
executar as ordens régias e as demandas coloniais. No entanto, como observamos no primeiro
capitulo, o poder para as sociedades indigenas tinha o carater completamente distinto do
Estado Moderno. Nesse sentido, na pratica ndo € que o poder dos principais ndo fosse efetivo,
mas ele ndo necessitava de coer¢do, nem do acimulo de bens e o comércio dos mesmos para

ser adquirido e sustentado. Alencastro acerta em afirmar que nas sociedades indigenas nao

3 OLIVEIRA, Jodo Pacheco de, op. cit., p. 212.
2 Idem, p. 213.
*7 Idem, pp. 213-214.
2% ALENCASTRO, Luiz Felipe de. O trato dos viventes: formagdo do Brasil no Atlantico Sul. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2000, pp. 117-118.
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havia demandas comerciais, mas, ao discorrer sobre o motivo o autor acaba expressando uma
visdo completamente eurocéntrica.

Para defender sua tese, Alencastro contrapde a realidade no Brasil com alguns lugares
da Africa Ocidental, nos quais houve a emergéncia de reinos negreiros com “comércio entre
interior e litoral”**’. Outro fator elencado em sua obra relaciona-se a legislagdo portuguesa,
que ndo era favoravel ao cativeiro indigena, pois os indios poderiam ser aliados nas guerras e
entradas, como o foram na guerra contra os holandeses e contra os quilombos. Tal legislacao
impedia um comércio mais extensivo de cativos indigenas, sem o qual ndo era possivel a
formagdo de um mercado integrando o sistema escravista. A partir de 1570, sob a influéncia
da Bula Papal Sublimis Deus’”’, surgem leis restritivas a escraviddo indigena. Com a sua
promulgacdo pelo rei D. Sebastido, a legislagdo incorpora a lei de liberdade dos indios que
proibia o cativeiro indigena, salvo aqueles tomados em guerra justa “ou aqueles que
costumam saltear os portugueses, ou a outros gentios para os comerem™".

Por fim o autor conclui que na América portuguesa
mesmo ndo sendo possivel, a acumulagdo proporcionada pelo trato de escravos
indios se mostrava incompativel com o sistema colonial. Esbarrava na esfera mais
dindmica do capital mercantil (investido no negdcio negreiro), na rede fiscal da

Coroa (acoplada ao trafico atlantico africano), na politica imperial metropolitana

(fundada na exploragdo complementar da América e da Africa portuguesa e no

aparelho ideoldgico de Estado (que privilegiava a evangelizagio dos indios)**.

Assim, tais fatores combinados com o contexto de epidemias e revoltas impulsionaram
a transi¢do do trabalho indigena para o africano nas lavouras agucareiras da Bahia Colonial.
Além das hipdteses enumeradas por Oliveira e Alencastro, podemos enfatizar também a acao
politica indigena como uma das forcas motrizes para a transi¢ao, ja que os indigenas muitas
vezes recusaram-se a se submeter ao regime de trabalho compulsério. Como afirma Mario
Maestri, os tupinambés ndo se submeteram voluntariamente a escraviddo; eles tinham suas
proprias exigéncias, o que provocou o encarecimento da mao de obra indigena. Através da

evasdo para os sertdes, fuga para ambientes fora da exploracdo portuguesa e adaptacdo do

* Idem, p. 118.
% A bula Sublimis Deus de 2 de junho de 1537 reconhece a humanidade dos indios e seu direito a liberdade:
“(...) que os referidos indios (...) ndo estdo privados, nem devem sé-lo, quer da sua liberdade, quer do dominio
sobre suas coisas. Pelo contrario, podem livre e licitamente usar, possuir e gozar essa liberdade e dominio, e ndo
devem ser reduzidos a escravidao.” Bula Papal Sublimius Deus In: VASCONCELOS, Simio de, op. cit., pp. 95-
96.
T INSTITUTO DO ACUCAR E DO ALCOOL. Documentos para a histéria do agiicar. Rio de Janeiro: IAA,
Servigo Especial de Documentagdo Historica, 1954, vol.1, pp. 225-226. Na mesma lei € posto: para que a
escraviddo fosse legitima era necessario escrever, em um prazo de dois meses, nos livros de providorias, os
indios cativos, a fim de saber quais foram licitamente cativados.
9% [dem, pp. 126-127.
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mito da busca das terras sem males, os indigenas lograram a libertacdo da escraviddo imposta

pela colonizagdo. E nesse contexto que emerge a Santidade de Jaguaripe.

2.3- A emergéncia da Santidade de Jaguaripe

De Palmeiras Compridas a Jaguaripe: o percurso da Santidade

A origem da Santidade de Jaguaripe remonta a meados do século XVI. Nao ha,
contudo, um marco preciso para o seu surgimento, mas sabe-se que ela teria sido
desenvolvida por volta de 1580 em torno de um caraiba chamado Antonio Tamandaré.
Antonio havia passado pelo processo de catequizacdo catolico em um aldeamento na ilha de
Tinharé®”, e conseguiu reunir em torno de sua “pregagdo” muitos nativos livres e outros
tantos que fugiram de aldeamentos jesuiticos e engenhos.

Em relacdo a localizacdo da Santidade, a documentagdo faz referéncia a um lugar
chamado Palmeiras Compridas. Ronaldo Vainfas em sua obra ndo conseguiu localizar
precisamente o local de origem da Santidade, mas como podemos observar, ao analisar as
fontes inquisitoriais, cruzando-as com a documentacdo administrativa do periodo, o local de
origem da Santidade também ¢ referido como o sertio de Peroagu, Roiguassu (sic.),
Paraguagu®* ou Frio Grande que, como vemos no trecho de um Regimento de 1657°, se
refere ao sertdo do Orobd, geograficamente localizado na atual Serra do Orobo que

compreende uma regido proxima a Chapada Diamantina, entre os atuais municipios de Ruy

Barbosa, Itaberaba e Ipird (Camisao).

3% A ilha é hoje pertencente ao municipio de Cairt, localizado no litoral baiano, no Arquipélago de Tinharé.

Informagdo disponivel em http://www.morrodesaopaulobrasil.com.br/geografia.

39 “E com isso estavam no sertio onde chamavam pela sua lingua gentia roigassu, que quer dizer frio grande.”
AN/TT, IL, proc. 17762, fl. 2.

3% Hemeroteca Digital/ Fundagio Biblioteca Nacional. Documentos historicos. Regimento que levou o Sargento-
mor Pedro Gomes para abrir a estrada desde a Cachoeira té o Orobo, 1657. pp. 49-54. Disponivel em
http://memoria.bn.br/DocReader/DocReader.aspx?bib=094536.
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Mapa 4 - Bahia, no qual € possivel observar o trajeto feito pelos membros da Santidade que seguiram da Serra do
Orobo até Jaguaripe306.

A Santidade tornou-se entdo um polo de atra¢do para os indigenas e isso acabou
por incomodar os senhores de engenhos e as autoridades governamentais que se sentiram
ameagadas com o movimento de resisténcia que se deflagrara no Reconcavo.

Dessa forma, o entdo governador da Bahia Manuel Teles Barreto, pressionado pela
situagdio que se impunha, mandou uma expedi¢do armada, comandada por Alvares Rodrigues,
ao sertdo de Jaguaripe com o objetivo de destruir a dita “abusdo”. Todavia a sua missdo nao
obteve sucesso, pois Ferndo Cabral de Ataide também enviara uma expedicdo com o
propdsito de cooptar a Santidade para as suas terras. Essa expedi¢do, composta por
mamelucos, dentre os quais se destacava o seu comandante, Domingos Nobre Fernandes,
Tomacatna, teve sucesso em sua missdo, ja que conseguiu encontrar a Santidade, efetuar os
primeiros contatos por alguns meses e finalmente atrair parte de seus adeptos para as terras do
senhor de engenho®”’.

No periodo que passaram na comunidade tupinambd, muitos mamelucos aderiram ao
culto da Santidade e se rebatizaram ao modo gentilico, praticando os seus rituais e partilhando

das suas crencas. Essa ¢, sem sombra de divida, uma das facetas mais instigantes do estudo

acerca da Santidade. Seja como estratégia ou como forma de reconversdo, a adesdo dos

3% Mapa recortado e editado a partir de METCALF, Alida C. “Millenarian Slaves? The Santidade de Jaguaripe
and Slave Resistance in the Americas”. In: The American Historical Review, vol. 104, n° 5 (Dec., 1999).
Agradego a Marcelo Bastos pela cuidadosa edi¢do do mapa.
%7 No topico 2.1 nos referimos as taticas usadas por esses mamelucos.
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mamelucos e, mais tarde, de outros grupos étnicos mais amplos — brancos, indios, negros —,
nos faz lancgar luz sobre o processo de circularidade cultural no cenario colonial e entender os
lados multifacetados do processo de colonizacdo e resisténcia nas terras luso-brasileiras. Apds
quatro meses de contato com os mamelucos, alguns membros da Santidade aceitaram se
estabelecer nas terras de Ferndo Cabral, liderados por “Santa Maria”, a india que era
considerada como sendo a “Mae de Deus”.

No engenho de Jaguaripe, a Santidade continuou desenvolvendo as suas atividades em
uma maloca, espécie de templo indigena, onde eram realizados cultos e rituais do
“catolicismo tupi”, e para onde muitos individuos, de diferentes grupos étnicos e estratos
sociais, foram atraidos. Do senhor de engenho ao lavrador, muitos foram até ali para conhecer
a Santidade, seja por curiosidade, estratégia®®, ou por desejo de experimentar uma nova
religiosidade ou uma nova experiéncia com o transcendental, ou ainda pelo descrédito dado a
mensagem jesuitica naquele periodo, j& que a Bahia estava imersa em um contexto de crise
dada a proliferacdo de epidemias, como o sarampo ¢ a variola, e a fome que enfrentavam as
populagdes indigenas.

A peste, como chamaram os jesuitas as doencas infectocontagiosas, dizimara dois
tercos dos indios aldeados. Nesse contexto, a perspectiva da mensagem indigena de busca da
Terra sem Mal fazia todo sentido, mais ainda se considerarmos que os indigenas esperavam
que com suas praticas religiosas e crencas poderiam expulsar os dominadores responsaveis
pela doenca. Em algumas correspondéncias jesuiticas do periodo quinhentista encontramos os
caraibas propagando um completo descrédito a mensagem catolica e ao batismo, ministrado
pelos padres jesuitas, falando repetidas vezes que este sacramento trazia a morte. Dado ao
contexto elucidado no capitulo anterior, ndo ¢ de se admirar que a repercussdo da Santidade
tenha ganhado grandes proporcdes.

O “movimento” religioso tupinamba teve grande repercussdo no cenario colonial.
Serviu de refigio para escravos que fugiram dos seus engenhos e para indios aldeados que
abandonaram as redugdes e teve a sua “popularidade” representada até em terras de

309 . L A ~
ultramar™. Isso acabou por criar uma situacdo de incomodo e pressdo para o governante

% A exemplo de Ferndo Cabral, que frequentou os cultos da Santidade e até fez reveréncias ao seu idolo de
pedra, movido provavelmente por uma estratégia economica de aproximagdo dos indios para depois transforma-
los em méao de obra. Ronaldo Vainfas, ao analisar a atitude do senhor de engenho no contexto da época, mostra
que o seu objetivo ao trazer a Santidade para as suas terras, era de obter mdo de obra indigena. Sobre essa
questdo ver melhor em VAINFAS, Ronaldo, op. cit., pp. 94-96.

3% Como expressou Ronaldo Vainfas em seu tltimo capitulo da Heresia dos indios, onde o autor mostra as
representagdes dos tedlogos europeus sobre a Santidade. Ver melhor em VAINFAS, Ronaldo op. cit. pp. 201-
223.
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régio. A alta concentracdo de trabalhadores nas terras de Ferndo Cabral de Ataide colocava-o
em vantagem em relacdo aos demais senhores de engenho que corriam o risco de irem a
faléncia por estarem perdendo a sua mao de obra.

Assim sendo, o entdo governador Manuel Teles Barreto enviou Bernaldim Ribeiro da
Gra para destruir “de uma vez por todas” o grupo religioso e devolver os seus seguidores
fugitivos aos seus senhores. A Santidade abalou as estruturas do sistema colonial em duas
linhas de frente: evangelizacdo e colonizacdo. A despeito de ser “destruida” nas terras de
Jaguaripe, sua repercussao foi sentida alguns anos depois, nos tempos da Primeira Visitagao
as partes da Bahia, quando o visitador encarou perplexo sua disseminagdo e a adesdo de
membros catolicos que, por esse motivo, tiveram que comparecer a mesa do Santo Oficio para

confessar suas culpas e denunciar os seus participantes.

Entre engenhos, vilas e aldeias: a propagacdo da devogao indigena

Em fins do século XVI boa parte da populagao indigena da porg¢ao litordnea havia sido
incorporada aos aldeamentos jesuiticos ou as fazendas e engenhos da regido. Como ¢ possivel
observar no Quadro 1, no periodo de propaga¢do da Santidade de Jaguaripe a populagdo que
ocupava a entdo capitania da Bahia estava dividida entre portugueses, indios (livres e
escravos) e escravos africanos. Nessa regido os portugueses tinham porcentagem maior da
populagdo, ja que a populagdo indigena havia diminuido consideravelmente devido aos surtos
epidémicos da década de 1560 e as fugas em massa para os sertdes, onde o dominio portugués

ainda ndo se fazia presente.
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Tabela 2 - Populaciio da Bahia na época da Santidade de Jaguaripe, 1583°"".

Numero Porcentagem
Portugueses 12000 47
Indios cristdos 8000 31
(livres e escravos)
Escravos africanos 3000 12
Indios da missdo 2500 10
Total 25500 100

Fonte: “Enformacion de la Provincia del Brasil paragrafo Padre Nuestro”, Bahia, 13 de dezembro de 1583
311

(Brasiliensis Provincia et Maragnonensis, 15, 333-39, Archivum Romanum Societatis Iesu)” .

Na segunda metade do século XVI, a Santidade propagou-se do sertdo do Orobo até
Jaguaripe, onde uma parte dos seus membros fixou-se e a partir dali difundiram a devogao
entre as populacdes indigenas que estavam aldeadas e escravizadas nos engenhos e fazendas
de agucar. Neles foram formados novos nucleos da Santidade. Como mostra o mameluco
Gongalo Fernades em sua dentncia:

Todas as ditas coisas da dita chamada Santidade correram e se espalharam por toda
esta capitania logo os brasis todos escravos e forros, ou fugiam aos seus senhores
para o dito sertdo a ajuntar-se na companhia dos da dita abusdo, ou ndo fugindo,
onde quer que ca estavam usavam as ditas cerimonias e criam na dita abusdo e assim

fizeram os brasis cristdos que estavam na dita freguesia de Paripe geralmente assim
312
foros como cativos™ .

Sobre o alcance dessa religiosidade tupi, nos informam as dentncias contidas nos
processos que foram arrolados pela Primeira Visitagdo. Neles ¢ possivel notar que a Santidade
de Jaguaripe propagou-se no territdrio da capitania da Bahia encontrando adeptos entre os
diferentes grupos sociais que compunham a sua populagdo. De portugueses, senhores de
engenho, a mamelucos lavradores, indios aldeados e cativos e negros de Guiné, escravos,
muitos aderiram ao culto, as praticas e crencas “sincréticas” desenvolvidas pela “abusdo”.

Apos a Santidade sair dos dominios do sertdo e chegar a regido do Reconcavo, ela também se

31 Cabe destacar que aqui sO estdo contabilizados os indios aldeados e administrados. Nio incorporando as
demais populagdes indigenas.
" Traduzido a partir de METACALF, Alida C. “Millenarian Slaves? The Santidade de Jaguaripe and Slave
Resistance in the Americas”. In: The American Historical Review, vol. 104, n° 5 (Dec., 1999), p. 154. Agradeco
a Wilson Badaré pela criteriosa tradugdo do texto original para o portugués.
312 AN/TT, IL, proc. 17762, fl. 2.
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difundiu entre engenhos nas imediacdes da cidade de Salvador. Sobre o alcance da devogao
tupinamba nos informa o precioso relato de José Calasans:
Numerosos brasis abandonavam suas habitagdes, cometendo tropelias, queimando
propriedades, matando cristdos, na ansia de alcangarem os dominios da santidade.
(..) Na fazenda de Alvaro Rodrigues, em Cachoeira, segundo Pero de Moura, os

negros da terra praticavam a maneira dos adoradores da santidade, em Paripe,

ocultamente, indios forros e cativos, bem como mamelucos da zona, cultuavam a

famosa abusdo’"’,

De um extremo a outro da capitania, entre diferentes grupos sociais e étnicos, a
Santidade difundiu-se na segunda metade do século XVI. O que causou profundo
desassossego as autoridades régias e aos poderes eclesidsticos que tentaram de todas as
formas barrar sua influéncia. Foi assim que, em 1591, o visitador Heitor Furtado de
Mendonga encarrou perplexo a repercussdao da “seita herética”, a qual arrolou uma série de

processos, dentincias e confissoes.

2.4- A Primeira Visitacdo as partes da Bahia

Em junho de 1591, desembarcou no porto da cidade de Salvador o licenciado Heitor
Furtado de Mendonga, designado pelo Santo Oficio como visitador das terras brasilicas. No
dia 28 desse mesmo més foi instaurada, com toda a pompa das cerimdnias inquisitoriais, a
Primeira Visitagdo as partes do Brasil. Depois da missa cerimonial presidida pelo bispo da
Bahia, Dom Antdnio Barreiros, foi entdo promulgado e fixado o Edital Monitdrio na porta da
Catedral através do qual os moradores da cidade do Salvador e seus arredores deveriam
denunciar e confessar os crimes contra a fé catdlica tais como: judaismo, luteranismo,
proposicdes heréticas, descrenca nos artigos da fé, bigamia, feiticaria e pacto com o demdnio,
leitura de livros proibidos, apostasia, leitura da Biblia em lingua vernacula, fornecimento de
armas aos indigenas®'* ou adogio dos costumes gentilicos’ .

A historiografia brasileira sobre a Inquisi¢do sustenta diferentes causas para o

estabelecimento da visitagdo quinhentista, tais como os aspectos econdmicos ligados a

313 CALASANS, José. Fernio Cabral de Ataide e a Santidade de Jaguaripe. Salvador: EDUFBA, 2013, p. 29.
1% Esse delito incorporado no contexto das terras brasileiras ndo fazia parte do foro inquisitorial. O “crime”
estava explicito no Regimento de Tomé de Souza e nos subsequentes. Era uma questdo de seguranca e de
politica indigenista e ndo dizia respeito diretamente a questdes eclesisticas. No entanto, a inquisi¢éo incorporou
a questdo do fornecimento de armas aos gentios no seu monitorio porque muitas vezes, colonos e mamelucos
forneciam armas a indios considerados inimigos da cristandade, o que era entendido como uma suposta alianga
com povos pagaos.
*1 MOTT, Luiz. Bahia: Inquisi¢io e sociedade. Salvador: EDUFBA, 2010, pp. 22-23.
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. .~ . 316 . . . . .
prosperidade dos cristdos-novos em terras luso-brasileiras™ °, fatores institucionais movidos
. . 131
pelas graves dentncias de comportamento dos colonos residentes no Brasil’'’, bem como por
razdes mais amplas devido ao programa expansionista empreendido pelo Tribunal da

Inquisi¢do no século XVI*'®

. Além da énfase dada a visitagdo como mecanismo da politica
colonial, funcionando a visitagdo como aparato para a inspecdo da colonia a fim de que
houvesse conformidade e ligagio com a metropole’’”. A visitagdo também estava ligada a
dilatagdo da fé e “a transposi¢do dos valores metropolitanos para as novas realidades™**’.

Ap0s ser instalada na cidade de Salvador, a visitacdo iniciou suas atividades com o
tempo da graga, periodo no qual os individuos eram convocados para confessarem suas culpas
e terem a absolvi¢do. Na medida em que as confissdes eram feitas, também apareciam outros
nomes que eram participantes nos pecados e as denuncias iam surgindo. Depois do tempo da
graca, abriam-se 0s processos que serviam para investigar as suspeitas e, em ultima instancia,
absolver ou condenar o culpado.

De Salvador e seu Reconcavo surgiram diversas denuncias e confissdes relacionadas a
judaismo, feiticaria, sodomia, bigamia, blasfémia, gentilismo e luteranismo, algumas das
quais foram arroladas em processos. Quase todos esses supostos crimes contra a fé catolica ja
eram bem conhecidos pelo visitador, que no Velho Mundo exerceu a fungdo de deputado
inquisitorial, mas as praticas gentilicas eram uma novidade sobre as quais os manuais e
regimentos inquisitoriais ndo se posicionavam, tendo, portanto, Mendong¢a criado suas
proprias categorias de interpretagdo e julgamento.

O visitador encarou perplexo a disseminacao das idolatrias gentilicas dos envolvidos
com a Santidade de Jaguaripe, tendo arroladas por volta de 70 dentincias e 24 confissdes.
Como ¢ possivel observar na tabela no anexo da dissertacdo, o maior numero de dentincias, 40
no total, foi dirigida a Ferndo Cabral de Ataide, que recebeu os membros da Santidade em
suas terras. A participagdo de colonos e mamelucos cristdos na Santidade desencadeou a

producdo de 21 processos inquisitoriais que foram desenvolvidos com o objetivo de investigar

o envolvimento dos individuos e suas motivacdes para o que foi qualificado como desvio de

fe.

1 NOVINSKY, Anita. Cristdos novos na Bahia: a Inquisi¢do no Brasil. Sdo Paulo: Perspectiva, 1992, p. 110.

31" SIQUEIRA, Sonia. 4 Inquisi¢do Portuguesa e a Sociedade Colonial. Sio Paulo: Atica, 1978, pp. 185-186.
I8 VAINFAS, op. cit., p. 166.
1% VIEIRA, Fernando Gil Portela. “Analise historiografica da primeira visitagdo do Santo Oficio da Inquisigdo
ao Brasil (1591-5)”. In: Revista Historia: Imagem e Narrativas, n° 2, ano 1, abril/2006, p. 52.
320 PEREIRA, Ana Margarida Santos. 4 Inquisi¢do no Brasil. Aspectos de sua atuagdo nas capitanias do Sul (de
meados do séc. XVI ao inicio do séc. XVIII). Coimbra: Faculdade de Letras da Universidade de Coimbra, 2006,
p- 55.
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Através dos depoimentos contidos nos processos, nas confissdes e nas denunciagoes,
encontramos as falas sobre a adesdo a nova religiosidade, seus significados, suas motivagoes.
Tais documentos fornecem informagdes sobre nosso primeiro questionamento, que diz
respeito ao porqué da adesdo e assimila¢do das praticas gentilicas por individuos cristdos, haja
vista que os processos inquisitoriais se compdem de uma riqueza de detalhes por
incorporarem denuncias, sessdes e ratificagdes perante a mesa do Santo Oficio e ¢ possivel
analisar essa questdo, o que privilegiamos no terceiro capitulo da dissertagao.

As fontes inquisitoriais também nos trazem informagdes, a partir das falas dos
depoentes, sobre o culto indigena, os rituais e o conjunto de crencas, além de trazer elementos
da a¢do amerindia: simbolicos, sacramentais e doutrinarios no projeto de uma nova catequese
que convencionamos chamar de contraofensiva a colonizagao crista.

Como, porque e de que forma aconteceram as adesdes a Santidade de Jaguaripe sdo
perguntas pertinentes que foram feitas & documentacao inquisitorial. As suas respostas, como
sabemos, ndo estdo prontas nas falas dos individuos, como vozes do passado, mas subjazem
intrinsecamente nas declaracdes, nas omissdes, na andlise do discurso e na linguagem
simbdlica negociada e/ou conflituosa entre inquisidor e depoente, seja ele denunciante ou

~ 321
confessante, e entre tantos outros “personagens” que compdem esse quadro™ .
A Inquisi¢do no Brasil

O Tribunal da Inquisi¢ao foi instaurado em Portugal pelo rei D. Jodo, em 1536, com o
objetivo de perseguir os cristdos-novos e ordenar o mundo espiritual com o propoésito de
garantir a observancia da “Santa f&” catdlica e dos preceitos morais por ela promulgados.
Eclesiéstica e juridicamente aparado, o Tribunal do “Santo Oficio” legitimava a sua atuacao
impondo-se dessa forma “como instdncia orientadora dos homens caidos em pecado de
heresia, sendo a peniténcia voluntdria ou forcada vista como um processo necessario no
caminho da salvag¢io™**. Seus alvos principais foram os judeus que haviam se convertido ao
catolicismo devido a sua imposi¢ao a partir de 1497.

Diante da persegui¢do que sofriam em Portugal, muitos cristdos-novos mudaram-se
para o Brasil. Aqui ndo foi estabelecido um Tribunal, como em Goa, colonia portuguesa na

India, mas a Inquisi¢do esteve presente desde os primordios da colonizagdo através da atuagao

321 . .. .
A exemplo dos “reverendos” padres que ouvem os depoentes na mesa junto com o visitador e julgam a sua

veracidade, o notario que € quem escreve o processo. Além dos que ndo falam de forma direta no processo como
os proprios indios da Santidade.
22 BETHENCOURT, Francisco. “A Inquisi¢io”. In: CENTENO, Yvette Kace (org.). Portugal: mitos
revisitados. Lisboa: Salamandra, 1999, p. 106.
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dos seus agentes e das visitagcdes, quando eram enviados inquisidores com o objetivo de
investigar algumas denuncias ou para conferir se os principios catdlicos estavam sendo

32 Além dos judeus, os inquisidores vinham observar se aqui no Brasil, distantes

obedecidos
dos olhares da sociedade metropolitana, os colonos ndo se entregavam a praticas condenadas
pela Igreja, como o adultério, a bigamia ou a sodomia. Também era comum a persegui¢do a
pessoas acusadas de praticar feiticos ou bruxarias. Como nos informa a historiadora Laura de

Mello e Souza:

[o Brasil] foi simultaneamente Paraiso e Inferno. Enviava a metropole cargas
preciosas de metal e pedras rutilantes. Enviava também a carga danada de

presumiveis inimigos de Deus e do credo catdlico, que, uma vez processados pela

e~ r 7324
Inquisi¢@o saiam condenados nos Autos de fé&”".

Com o objetivo de reafirmar o poder da Igreja Catdlica e a sua alianca com o Estado
metropolitano, no Brasil o Santo Oficio agiu por intermédio de dois agentes: os visitadores e
os comissarios. Os visitadores tinham total autonomia de agdo e ao chegarem a col6nia
criavam uma rede de delacdo para investigar os supostos crimes contra a fé catdlica. A
Primeira Visitagdo aconteceu entre 1591 e 1595, em algumas capitanias do que hoje ¢
denominado Nordeste. Durante a sua permanéncia no Brasil, o visitador Heitor Furtado de
Mendonga condenou muitos convertidos que continuavam a praticar o judaismo em segredo,
além de adulteros e sodomitas. A ultima visitacdo aconteceu no Grao-Para, de 1763 a 1769, ¢
preocupou-se mais com as transgressdes dos costumes do que com o judaismo. No contexto
de visitacdo, a dentincia era uma obrigacdo da consciéncia cristd que deveria colaborar para a

extirpagdo do mau presente na sociedade.

Qualquer cidad@o tinha direito e obrigacdo de fazer denuncia, garantindo-se o sigilo
do denunciante que o faria por carta anénima, caso desejasse. Ja o proprio Edito
proclamava que a dentincia era obrigagdo de quaisquer pessoas, homens e mulheres,
clérigos e religiosos, isentos e ndo isentos, de qualquer estado, condi¢do, dignidade e
preeminéncia, assim pais € maes como outros quaisquer parentes presentes ou
ausentes, companheiros, com sortes, participantes ou consentidores dos ditos dos

. 325
delitos e erros™.

32 Sobre a atuagdo dos agentes inquisitoriais a historiadora Grayce Souza faz uma analise do funcionamento dos
aparatos inquisitoriais na Bahia. Seu trabalho nos ajuda a perceber os mecanismos que sdo utilizados por esse
Tribunal: SOUZA, Grayce M. Bonfim. Para remédio das almas: comissarios, qualificadores e notdrios da
Inquisi¢do Portuguesa na Bahia colonial (1692-1804). Vitoria da Conquista: Edigdes UESB, 2014.
¥ SOUZA, Laura de Mello e. O Diabo e a Terra de Santa Cruz: feiticaria e religiosidade popular no Brasil
colonial. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1986, p.11.
33 TREVISAN, Jodo Silvério. Devassos no paraiso: homossexualidade no Brasil, da colénia a atualidade. Sio
Paulo: Max Limonad, 1986, p. 26.
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Mesmo com a obrigatoriedade da denuncia, o atenuar das culpas da confissdo, muitos

delitos passaram despercebidos pela visitagdo, o que, em certos contextos, revigorava a
necessidade da instauragdo de um Tribunal efetivo na América portuguesa. Desde os
primordios da colonizacdo houve pedidos por parte dos jesuitas para instalar
permanentemente o Tribunal do Santo Oficio na colonia, pois a seu ver s6 assim a ordem
estaria garantida. Entretanto, esse pedido foi negado; além do mais, muitos cristdos-novos e
cristdos-velhos se posicionaram contra o Tribunal, pois a liberdade de consciéncia seria
limitada. Como expde a historiadora portuguesa Ana Pereira, o tema sobre a criacdo de um
Tribunal da Inquisi¢@o no Brasil é bastante profundo e ainda nao estd devidamente elucidado:
Apesar das explicagdes avancadas por diversos autores, a inexisténcia de um

tribunal onde pudessem ser julgados os casos cuja ocorréncia se verificava na

colonia, sem que os réus tivessem de ser enviados para Lisboa, ndo esta ainda,

quanto a nods, devidamente explicada. Matéria ndo faltava e, ao que parece, vontade

também ndo, pelo menos a julgar pelas afirmagdes de alguns elementos ligados a

Igreja no Brasil. A necessidade da criacdo de um tribunal na colénia era, de facto,

mencionada com frequéncia nos testemunhos que dai chegavam a Lisboa, sobretudo

durante o século XVII*?®,

Como demostra Pereira, diversos pedidos foram enviados por representantes
eclesidsticos com o intuito de impulsionar o estabelecimento do Tribunal do Santo Oficio na
América portuguesa. Diferentes argumentos eram evocados, como a suposta liberdade que os
cristdos-novos tinham na colonia. No contexto do século XVII, devido a ameaga da ocupagao
holandesa, que realmente ocorreu por vinte quatro anos em Pernambuco, que poderia ser
facilitada pelos cristdos-novos, a criagdo do Tribunal na colonia portuguesa foi seriamente
cogitada por Felipe III, mas o plano ndo foi avante, devido a fatores econdomicos, como

enfatiza Pereira:

Com o estabelecimento da Inquisi¢do na colonia, era provavel que muitos dos que la
viviam se deslocassem para as Provincias do Norte, levando consigo grandes
quantidades de dinheiro e informagdes preciosas acerca do territorio, mas o produto
dos confiscos era um factor cuja importancia ndo podia também deixar de ser tida
em conta. O império espanhol dava, entdo, os primeiros sinais de crise e a
necessidade de receitas era maior do que nunca para aliviar a situagcdo em que se
encontravam os cofres do Estado. Os bens pertencentes aos cristdos-novos eram, por
isso, alvo de cobiga, e 0s que se encontravam em territorio brasileiro, geralmente

. . : ~ 327
tidos como muito abastados, despertavam especialmente atengao™ .

20 PEREIRA, op. cit., p. 64.
27 Idem, p. 69.
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Pereira narra toda a malograda tentativa do estabelecimento do Tribunal e o conflito
entre inquisidores e o monarca. Segundo a autora, a proeminéncia dos cristdos-novos fora um
dos fatores levados em conta para a ndo criagdo do Tribunal por ambos os poderes, tanto

eclesidstico como régio:

a inexisténcia de um tribunal no Brasil teria ficado a dever-se ao papel assumido
pelos cristdos-novos no processo de colonizagdo e ao reconhecimento, por parte dos
inquisidores, que a sua presenca era fundamental para o desenvolvimento do
territorio (e, logo, para a prosperidade do Reino), uma vez que a produgdo e a
comercializagio do agticar estavam, em grande parte, nas suas mios”>".

Além da importancia que os cristdos-novos tinham para o progresso da coldnia, outros
fatores concorriam para a criagdo de um tribunal inquisitorial no Brasil. Primeiramente a
vastiddo do territoério era um fator que pesava, ja que seriam necessarios pelo menos dois
tribunais, um no Nordeste e outro no Sul para que o controle da populacao fosse efetivo, o
que traria o alargamento das despesas. Mesmo com os riscos que a viagem para a metropole
apresentava, tornava-se menos dispendioso continuar enviando os réus para Portugal do que
criar ¢ manter tribunais na colonia. Outro elemento era a presenca de cristdos-novos entre o
clero colonial, e a colaboracdo dos mesmos na arrecadagcdo dos dizimos que era de grande
importancia para a manuten¢do dos membros eclesiasticos. Nessa instdncia pesava o proprio
funcionamento e manuten¢ao da Inquisicdo, que necessitava de recursos financeiros para seu
exercicio institucional®®.

Por fim ¢ importante destacar que o conjunto de tais fatores colaborou para que o

tribunal no Brasil ndo se instaurasse:

A inexisténcia de um tribunal da Inquisi¢do em territorio brasileiro ficou ndo a um,
mas a varios factores. A sua importancia variou, com certeza, a longo dos tempos,
mas o elemento determinante parece ter sido a falta de convergéncia entre os
representantes do orgdo inquisitorial e da Monarquia. Apesar das ligagdes que os
uniam, os dois poderes tinham interesses a defender e compatibiliza-los nem sempre
era facil. Para que o projecto de criagdo de um tribunal no Brasil pudesse
concretizar-se tinha de haver interesse por parte da instituigdo, mas também a
vontade politica para tal. Embora as motivagdes pudessem ser diversas (e sé-lo-iam
por certo), um empreendimento dessa envergadura e com as implicagdes que este
fatalmente teria exigia que houvesse unanimidade a seu respeito, mas foi exatamente
isso o que sempre faltou®*",

28 Idem, p. 72.
2 Idem.
30 Idem, p. 75.
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Denuncias, confissoes e processos

A passagem do Santo Oficio pela Bahia produziu uma série de documentos: processos,
denunciagdes e confissdes, recheados de supostos crimes cometidos pelas gentes de Santa
Cruz. Mas em meio aos “crimes” praticados pelos colonos da Bahia nos tempos da Primeira
Visitacdo, um dos que mais se destaca ¢ o de heresia ou desvio de fé, crime pelo qual foram
acusados os individuos que se envolveram com a Santidade de Jaguaripe. H4 um grande
nimero de pessoas denunciadas por essa heresia, sendo que Ronaldo Vainfas contabilizou 105
individuos acusados e 64 delatores.

Homens e mulheres de diferentes estatutos sociais € com ocupagdes distintas
compareceram a mesa do visitador para denunciar aqueles que tiveram alguma espécie de
participag@o na “seita” herética que despontara no Reconcavo baiano colonial. Movidos pelo
dever cristdo, ou mesmo por intrigas que tinham sido desveladas pela visitagdo, os delatores
foram veementes em suas acusagoes.

Como nos informa Sonia Siqueira: “denunciar ao Santo Oficio o que fora presenciado,
sabido ou compartilhado, era, para os homens do tempo um imperativo. A Inquisicao

99331

ordenava, incitando a delacdo™” . Nesse sentido, no imaginario corrente “colaborar na

repressao da heresia era zelar pelo bem estar da comunidade numa época em que vigorava a
crenga de que o pecado individual atrairia o castigo do céu sobre todos™*%,

Talvez movida por esse sentimento de colaboragdo, Paula de Almeida compareceu por
duas vezes a mesa do visitador para denunciar os mamelucos que se rebatizaram ao modo
gentilico e dona Margarida, mulher de Ferndo Cabral, que consentira o batismo de uma india
cristd, sua escrava, ministrado por Maria, a caraiba, que era considerada como sendo a mae de
Deus, nos tempos em que a Santidade esteve na sua fazenda. Segundo a denuincia de Paula de
Almeida, que presenciou o episddio na fazenda de Jaguaripe, ela “repreendeu [a dona

333 pois ndo lhe parecia bem que a senhora autorizasse tais praticas.

Margarida] daquilo
As confissdes também eram realizadas por diferentes sentimentos, seja o0 medo ou o
arrependimento das praticas transgressoras, ou até a tentativa de reconciliagdo com a fé.

Assim como expressa Sonia Siqueira em sua analise,
as confissdes vém arreadas de compromissos mentais. De temores. De

arrependimentos. De esperancgas. De reservas defensivas. De racionalizagdes. Eram,
contudo despejos, descargas catarticas que permitiam reconciliagdes de consciéncias

31 SIQUEIRA, Sonia. O momento da Inquisicdo. Jodo Pessoa: Editora Universitéria, 2013, p. 512.
332 Idem, p. 516.
33 AN/TT, IL, proc. 11036, fl. 3.
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com os padrdes vigentes, com suas revelacdes para além das fronteiras
convencionais>>*,

No tempo da graga, a confissdo era especialmente motivada pelo fato de que o
confidente que apresentasse as suas culpas nesse momento teria a sua pena minimizada,
podendo até ser absolvido dos seus pecados. Muitos dos supostos crimes contra a & que
foram cometidos pelas gentes do Brasil eram de “fama publica”, ou seja, tinha o
conhecimento da comunidade, sendo assim um numero significativo de individuos que
confessaram no tempo da graca o fizeram por medo de sofrerem as penas dos seus pecados
que poderiam ser delatados.

Os confidentes, alguns animados pelo aceno da graga concedida, apressavam-se,
ainda que desconfiados dos rigores do Tribunal a desfazerem-se dos cadaveres.
Outros, provavelmente, nenhum sentimento de culpa teriam: as confissdes ajudavam
a acomodarem-se as aparéncias de fidelidade a ortodoxia que lhes convinham a
seguranca. H4 todo um capitulo de simulagdes. E outros certamente faziam das
confissdes uma espécie de vacina contra o virus das denunciagdes que podiam, estas
sim, ser letais™.

Nos tempos da Primeira Visitagdo entre os denunciantes que delataram os envolvidos
com a Santidade de Jaguaripe tem-se um numero significativo de brancos, cristdos-velhos,
com ocupacdes variadas de senhores de engenho a lavradores, padres e mercadores. No meio
dos confidentes, destacam-se os mamelucos que foram também os com maior numero de
processos, no total de 15 dos 21 arrolados em relacao a Santidade de Jaguaripe. Os processos
so foram abertos ap6s comprovada a gravidade das acusacdes, pois, no proceder inquisitorial
“eram necessarios sinais graves de culpabilidade para iniciar-se qualquer processo.
Imprescindivel houvesse fama publica; s6 se efetuavam devassas na hipotese de suspeita de
crime contra a fé a respeito dos quais houvesse rumores verossimeis™>°,

Os 21 processados tém os seus nomes presentes em muitas dentincias que foram dadas
ao visitador e também aparecem nas confissdes de outros individuos. Alguns deles tiveram
suas penas amenizadas por confessarem no tempo da gracga, além de suas praticas e pecados
terem se tornado publico e notorio na regido do Reconcavo e também na cidade de Salvador,
ja que de 14 também vieram muitas denuncias®’.

Denuncias, confissdes e processos nos dizem muito sobre as heresias que foram

praticadas por esses individuos; dizem também da maneira pela qual a Inquisi¢do avaliou seus

*** SIQUEIRA, Sonia. Confissées da Bahia — 1618-1620. Jodo Pessoa: Ideia, 2011, p. 8.
3 Idem, p. 10.
336 SIQUEIRA, Sonia, O momento, op. cit., p. 468.
37 Os dados para essa analise foram organizados em Tabelas que podem ser consultadas nos anexos desta
dissertagao.
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crimes € seus penitentes e como lidou com as praticas gentilicas em um universo tao
paradoxal como era a colonia brasileira. Mas esse arcabou¢o documental, se lido com o
devido cuidado e teor hermenéutico, pode indicar-nos as formas de reelaboragdo e resisténcia
que os povos indigenas construiram a partir da exploragdo colonial e da catequizacgdo crista,
sendo a Santidade de Jaguaripe ndo apenas um simbolo da heresia nos tropicos, mas,
sobretudo demonstragdo do agenciamento indigena que, atrelando o politico ao religioso,

conseguiu impor limites a colonizagao crista.

Para além da heresia e da idolatria: os vestigios da agdo politica

Mesmo sendo considerada uma heresia e ter sido caracterizada como uma idolatria
insurgente, a Santidade de Jaguaripe vai além dos termos da sociedade colonial e da ortodoxia
catdlica. Ela extrapola os dominios discursivos e as representacdes do imaginario quinhentista
que constrdi um discurso eurocéntrico, classificando o outro e sua religiosidade em termos
negativos e deturpados. A religiosidade que os jesuitas ndo conseguiram entender, os
inquisidores tentaram extirpar e hoje os historiadores tentam classifica-la nos mesmos termos
da sociedade colonial em uma visdo reducionista que se volta exclusivamente para a visao do
europeu e de como foi a sua experiéncia e percep¢ao desse processo historico. Tem ainda
muito a nos dizer em uma perspectiva do agenciamento indigena.

Podemos ver nos processos inquisitoriais as marcas estampadas da politica indigena. E
o que indica a pratica de propagacdo da religiosidade tupinamba por meio dos mantenedores
da Santidade™®, que lutavam por desconstruir os ensinamentos do catolicismo e inverter a
ordem colonial. Lideres, mantenedores, propagadores e seguidores da Santidade estiveram
presentes em diferentes espagos coloniais, onde a colonizacdo langava seus primeiros
sustentaculos, como nos engenhos da capitania da Bahia e nos aldeamentos jesuiticos recém-
construidos em locais estratégicos e com objetivos circunscritos de desconstruir aquilo que
fora vivenciado nas religides indigenas, dando lugar a “verdadeira” religido. A Santidade
surge entdo como contraponto a essa tentativa.

O incentivo as fugas e levantes por parte dos seguidores da Santidade € recorrente na
documentacdo eclesiastica, inquisitorial e também administrativa. Na confissdo de Gongalo
Fernandes, um dos mamelucos que praticou o culto da Santidade, contida em seu processo,

temos uma interessante descri¢ao:

3% O mameulo Gongalo Fernandes confessa em seu processo que recebeu instrugdes de um “gentio” no engenho
de Paripe para que cresse na Santidade. Esse fato indica a atuagdo de indios para a propagacdo de suas crengas.
AN/TT, IL, proc. 17762, fls. 2-3.
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todas as ditas coisas da dita chamada Santidade correram e se espalharam por toda
esta capitania logo os brasis todos escravos e foros, ou fugiam aos seus senhores
para o dito sertdo a ajuntar-se na companhia dos da dita abusdo, ou ndo fugindo,
onde quer que ca estavam usavam as ditas cerimodnias e criam na dita abusdo e assim

fizeram os brasis cristdos que estavam na dita freguesia de Paripe geralmente assim

. 339
foros como cativos™".

Outro episodio que aponta para a politica indigena ¢ a negociacdo com os mamelucos
para a transferéncia dos membros da Santidade para Jaguaripe: os processos dao a entender
que Antdnio e Maria impuseram condi¢des para descerem até a fazenda de Jaguaripe, tanto
que, ao chegarem ao espago do engenho continuaram praticando as suas cerimdnias e ritos
gentilicos, construindo até uma maloca que funcionava como templo na terra de Ferndo
Cabral de Ataide®®. Para 14 também muitas fugas foram realizadas por parte daqueles que
desejavam alcangar os dominios da Santidade.

A proeminéncia de Antonio, que recebeu adoragdes e reveréncias no sertdo pelo lider
da expedicao financiada por Ferndo Cabral, e também pelos outros soldados mamelucos que o
seguiam, acentua o agenciamento da Santidade e dos seus personagens. J4 que o caraiba
desafiava toda a prédica catolica tomando para si a divindade, se apresentando como deus,
reivindicando para si a santidade, se intitulando papa e o ser portador da mesma santidade por

exceléncia®*!.

% Idem, fl. 2. E importante lembrar que Paripe foi o local da aldeia jesuitica atacada por Ferndo de Ataide. O

caso foi analisado no capitulo dois.

30 AN/TT, IL, proc. 17065, fls. 9v e 16.

**I 0 mameluco Paulos Diaz disse em sua confissdo que o caraiba Atnonio Tamandaré “na dita abusdo entre os
seguidores dela se chamava deus, dizendo que era deus e descera dos altos céus qua abaixo a este mundo e fizera
o diluvio e fizera os animais todos da terra e todos os seus deste principal na dita abusdo lhe faziam reverencia e
adoragdo como a deus”. AN/TT, IL, proc. 13090, fl. 15v.
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Capitulo 3 — Profetismo e politica indigena no interior da Santidade de Jaguaripe: os
limites da colonizacio no cenario quinhentista

3.1- O retorno a Santidade de Jaguaripe

A cultura ndo é um poder, algo ao qual podem ser atribuidos casualmente os
acontecimentos sociais, os comportamentos, as instituigdes ou os processos; ela é
um contexto, algo dentro do qual eles podem ser descritos de forma inteligivel — isto
é, descritos com densidade®**.

As palavras com as quais iniciamos o presente capitulo foram extraidas da obra 4
interpretagdo das culturas, do antropologo norte-americano Clifford Geertz. Estas exprimem
a sua visdo em relagdo a cultura e o mecanismo por ele escolhido para acessd-la de forma
inteligivel — a descricdo densa. A cultura nesse sentido apresenta-se como um texto que deve
ser lido pelo pesquisador nas suas diferentes nuangas interpretativas, que compdem uma teia
de significados.

Toda a obra de Geertz ¢ permeada pelo esforco de captar esses multiplos significados
de determinados objetos da cultura. A partir das suas contribuigdes podemos compreender o
nosso objeto de analise como um texto que precisa ser lido em seus diferentes significados.
Por isso, privilegiamos as teias ou sentidos que estdo presentes neste texto através de

343 . ‘1
?7* — simbdlica,

diferentes instancias de andlise, como faz Geertz em seu “Jogo absorvente
social e economica.

As possibilidades de interpretacdo presentes em Geertz podem nortear nossa
investigacdo em relagdo a adesdo de diferentes grupos étnicos a Santidade de Jaguaripe. Uma
questdo que instigou nossa analise desde o inicio da pesquisa € o porqué e de que forma esta
Santidade e seus simbolos foram assimilados pelos cristdos. Quais aspectos nessa
religiosidade chamaram a atencdo desses individuos que acabaram por cometer aquilo que a
Inquisi¢@o chamou de heresia ou “desvio de f&”?

A Santidade de Jaguaripe €, pois, 0 nosso texto, os multiplos significados dessa
religiosidade, as maneiras como ela foi transmitida, reelaborada e ressignificada a partir das
experiéncias de diferentes individuos. Sao as teias que apreendemos a partir da analise das
fontes. Mas esses significados ndo sdo meros detalhes simbolicos de um texto pitoresco; sao
sim frutos de um contexto especifico, no qual identidades e experiéncias emergem de sujeitos

que se reelaboram constantemente como protagonistas de sua propria historia.

2 GEERTZ, Clifford. A Interpretacio das Culturas. Rio de Janeiro: LTC, 1989, p. 7.
3 Idem, pp. 185-213.
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Por isso ndo nos atemos apenas aos significados, aos simbolos e ritos presentes no
nosso objeto de analise, mas também ao contexto, as contradigdes e conflitos que compdem as
relacdes sociais e étnicas especialmente no momento de emergéncia da Santidade de
Jaguaripe, momento no qual diferentes formas culturais, sociais € econdmicas entravam em
choque com o processo de colonizagdo portuguesa.

Nesse sentido, a heresia, forma pela qual a Inquisicdo qualificou a pratica de adesdo a
Santidade de Jaguaripe, se reveste de cunho politico reivindicatorio para alguns dos sujeitos
que aderem a Santidade e colaboram para a sua propagacdo no ambiente colonial. Enquanto
instancia eclesiastica, a Inquisicdo através do visitador Heitor Furtado de Mendonga
enquadrou o “crime” pelo qual foram processados os individuos cristdos que aderiram ao
culto da Santidade como heresia ou “desvio de fé”.

Nos termos ortodoxos do catolicismo, a heresia se refere as praticas conscientes e
proposicdes que desafiavam a fé e os dogmas que a Igreja de Roma instituia. Teologicamente
estabelecido pela Inquisi¢do, o conceito de heresia foi delineado desde o periodo medieval e
hoje gera controvérsias entre os estudiosos que se debrucam sobre o tema.

No cendrio historiografico atual, a defini¢do do conceito de heresia e assimilacdo dos
crimes em seus termos tém gerado alguns debates acalorados entre historiadores dos estudos
inquisitoriais. Ronaldo Vainfas e Luiz Mott vém ha algum tempo discutindo as categorias de
significagdo do que era a heresia no contexto inquisitorial. Partindo especificamente do
“crime” de sodomia, o dois estudiosos divergem quanto ao enquadramento desse delito. Para
Mott, a sodomia ndo foi enquadrada pela Inquisi¢do como heresia, ja que, segundo ele, esta
dizia respeito a uma dissidéncia moral e ndo a um desvio de fé. Utilizando processos,
regimentos e textos teologicos que demonstram a posicdo de inquisidores e dos proprios
sodomitas, o antrop6logo insiste que “ndo ha qualquer evidéncia histdrica ou teoldgica que
confirme a assercdo de que a sodomia tenha sido considerada pelo magistério catdlico
heresia™**.

Em posicionamento contrario, Vainfas defende que houve um processo de assimilacao
da sodomia e de outros delitos morais a heresia. Em sua interpretacdo, no contexto da
Inquisicdo moderna houve um alargamento do conceito de heresia na pratica juridica
inquisitorial. Nesse sentido, de acordo com Vainfas, a sodomia enquadra-se como “op¢ao

consciente por um erro, logo, heresia”, tendo sido assimilada a este conceito “por pressupor

3 MOTT, Luiz. “Sodomia ndo é heresia: dissidéncia moral e contracultura.” In: VAINFAS, Ronaldo &
FEITLER, Bruno & LAGE, Lana (orgs.). 4 Inquisi¢do em xeque: temas, controvérsias, estudos de caso. Rio de
Janeiro: EQUERJ, 2006, p. 261.

138



erro doutrinario, ao menos implicitamente, embora nela s6 houvesse desejo e desejo sexual
pecaminoso™*.

Controvérsias conceituais por um lado e enriquecimento do debate por outro, as
divergéncias entre Mott e Vainfas serviram para ampliar o leque de possibilidades
interpretativas para os estudos inquisitoriais. Mas, no que se refere a nossa analise, que esta
mais voltada para o protagonismo indigena, do que para a atuagdo do Santo Oficio, optamos
por analisar a Santidade para além do prisma da heresia e das representacdes pelas quais a
Inquisicdo a qualificou. Preferimos buscar entdo os significados que a adesdo e a propagacao
do culto a Santidade e assimilagdo dos seus preceitos tinham para os sujeitos historicos
inseridos na dindmica dos contatos interétnicos. Analisamo-la, assim, no contexto historico
especifico no qual nos debrugamos quando a heresia ganhou diferentes contornos e
significados para os individuos que foram processados pelo Santo Oficio.

Tanto na constru¢do, quanto na propagacdo e adesdo, procuramos dar lugar aos
sujeitos historicos, especialmente os indigenas que buscavam através da Santidade um espago
que lhes pertencesse, mesmo com todas as imposicdes, restrigdes e demandas do mundo
colonial. E nesse sentido que mais uma vez evocamos o profetismo atrelado ao protagonismo
indigena como categoria relacional, sendo assim uma resposta aos imperativos da colonizagao

crista.

Profetismo e ritual

Em chegando o feiticeiro com muita festa ao logar, entra em uma casa escura e poe
uma cabaga, que traz uma figura humana, em parte mais conveniente para seus
enganos e mudando sua propria voz em a de menino junto da cabaga, lhes diz que
ndo curem de trabalhar, nem v&o0 a roga, que o mantimento por si crescera, e que
nunca lhes faltara que comer, e que por si vira a casa, e que as enxadas irfo a cavar e
as frechas irdo ao mato por caga para seu senhor e que se hdo de matar muitos dos
seus contrarios, e captivardo muitos para os seus comeres e promete-lhes larga vida,
e que as velhas se hdo de tornar mogas, e as filhas que as dém a quem quiserem e
outras cousas semelhantes lhes diz e promete, com que os engana, de maneira que
crém haver dentro da cabaga alguma cousa santa e divina, que lhes diz aquelas
cousas, as quaes créem’ ",

As palavras acima foram extraidas de uma carta do padre Manuel da Nobrega escrita

em 1549, dirigida aos seus interlocutores da Companhia de Jesus. Nestas o inaciano descreve

3 VAINFAS, Ronaldo. “Inquisi¢do como fabrica de hereges: os sodomitas foram exce¢do?” In: VAINFAS,
Ronaldo, FEITLER, Bruno, LAGE, Lana (orgs.). 4 Inquisi¢do em xeque: temas, controvérsias, estudos de caso.
Rio de Janeiro: EQUER]J, 2006, p. 278.
346 NOBREGA, Manuel da. Cartas do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1988, p- 99.
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minuciosamente uma cerimonia indigena conduzida por um caraiba que, ao chegar a uma
aldeia, reuniu em torno de si grande niimero de brasis, que ao ouvirem a sua pregacao foram
tomados de impeto para guerrearem e buscarem o lugar de bem aventuranga, de juventude e

I**". Na crenga tupi-guarani a Terra sem Mal era a morada de

felicidade plena, a Terra sem Ma
Maira, lugar de abundancia que eles desejavam alcangar em vida; a sua localizagdo mistica
estava onde o sol nasce apos o grande rio>*.

O trecho da descrig@o do jesuita traz uma série de elementos para a analise da cultura
tupinambd, seus aspectos ritualisticos e religiosos. Assim ¢ possivel reiterar o papel
fundamental do caraiba no interior dos rituais indigenas, que foram comumente citados no
século XVI como Santidades. Nesse sentido, na correspondéncia jesuitica os ritos e cultos
protagonizados pelos caraibas que faziam uso dos maracas e de substancias alucindgenas sao
descritos como uma religiosidade avessa ao catolicismo e implantada por for¢as malignas:

Estes fazem umas cabagas a maneira de cabegas, com cabelos, olhos, narizes e boca
com muitas penas de cores que lhes apegam com cera compostas a maneira de
lavores e dizem que aquele santo que tem virtude para lhes poder valer e diligenciar

em tudo, e dizem que fala, e a honra disto inventam muitos cantares que cantam
diante dele, bebendo muito vinho de dia e de noite, fazendo harmonias diabélicas

).

Nessas cerimonias, as crencas € desejos se materializavam nos canticos, nas dancgas e
nos maracas que figuravam divindades consideradas sagradas pelos indigenas. Como analisa

Alfred Metraux:

O maracé servia de receptaculo ao espirito. Esse instrumento musical era formado
por uma cabaca na qual se introduziam sementes ou pedras. Fazia o papel dos
chocalhos. Conservavam-no na mao, ou fixavam no chdo com o auxilio de uma
flecha que o atravessava de lado a lado e cuja extremidade tinha sido enfeitada com
tufos de pluma de arara. A veneragdo pela qual era tido o maracd assim como seu
carater eminentemente sagrado, repousava na crenca de que o seu ruido reproduzia a
voz dos espiritos™™.

Elemento fundamental nos rituais e festas indigenas, o maracéa apareceu em diferentes
relatos dos missiondrios ao narrarem as cerimdnias conduzidas pelos caraibas. Apesar de
essas cerimonias serem recorrentes nos escritos inacianos, suas descricdes sdo por vezes

superficiais e repetitivas. Quem melhor narra uma cerimonia tupinamba nao sdo os padres e

**7 A designagio Terra sem Males ndo aparece na cronica quinhentista e nos demais escritos da época. Esta

terminologia foi construida pelos antropdlogos que se debrugaram sobre os rituais indigenas para sintetizar o

lugar de bem aventuranga anunciado pelos caraibas.

**¥ PARAISO, Maria Hilda Baqueiro. “De como se obter mio-de-obra Indigena na Bahia entre os Séculos XVI e

XVII”. In: Revista de Historia, Sdo Paulo, v. 129-31, 1994, pp. 179-208.

' NAVARRO, Azilcueta. Et ali. Cartas Avulsas. Belo Horizonte: Itatiaia, 1988, pp. 97-98.

POMETRAUX, Alfred. 4 religido dos tupinambds. 2*. ed. Sio Paulo: Companhia Editora Nacional, 1979, p. 60.
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sim um missiondrio protestante, o calvinista Jean de Léry, que havia presenciado um ritual

indigena e o descreve minuciosamente.

Figura 1 - Danga tupinamba de John White, gravura de 1580 presente no Museu Britanico.

Léry conta que estando em uma aldeia tupinamba durante a madrugada juntaram-se
quinhentos indios juntos com alguns caraibas que se reuniram em uma grande praca ¢ depois
se separaram em trés grupos, os quais foram para as malocas € comecaram a “rezar” e a
entoar sons que sdo descritos pelo calvinista como ruidos que lhe causaram espanto. Um
tempo depois, “ao cessarem o ruido e os urros confusos dos homens, calaram-se também as
mulheres e os meninos; mas voltaram todos a cantar, mas dessa feita de um modo tdo

. . . 1
harmonioso que o medo passou e tive o desejo de tudo ver de perto™".

BILERY, Jean. Viagem a Terra do Brasil. Sao Paulo: Biblioteca do Exército Editora, 1961, p. 168.
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Ao aproximar-se mais do local da cerimonia, Léry pode ver mais nitidamente a

sequéncia do ritual:

Unidos uns aos outros, mas de méos soltas e fixos no lugar, formam roda, curvados
para a frente e movendo apenas a perna e o pé direito; cada qual com a méo direita
na cintura e o braco e a mdo esquerda pendentes, suspendem um tanto o corpo e
assim cantam e dangam. Como eram numerosos, formavam trés rodas no meio das
quais se mantinham trés ou quatro caraibas ricamente adornados de plumas, cocares,
mascaras e braceletes de diversas cores, cada qual com um maraca em cada mao. E
faziam essas espécies de guizos feitos de certo fruto maior do que um ovo de
avestruz. (...) Os caraibas ndo se mantinham sempre no mesmo lugar como 0s outros
assistentes; avangavam saltando ou recuavam do mesmo modo e pude observar que,
de quando em quando, tomavam uma vara de madeira de quatro a cinco pés de
comprimento em cuja extremidade ardia um chumacgo de petun e voltavam-na acesa
para todos os lados soprando a fumacga contra os selvagens e dizendo: “Para que
vengais 0s vossos inimigos recebei o espirito da forga”. E repetiam-na por varias
vezes os astuciosos caraibas. Essas cerimdnias duraram cerca de duas horas e
durante esse tempo os quinhentos ou seiscentos selvagens ndo cessaram de dancgar e
cantar de um modo tdo harmonioso que ninguém diria ndo conhecerem musica. Se,
como disse, no inicio dessa algazarra, me assustei, ja agora me mantinha absorto em
coro ouvindo os acordes dessa imensa multiddo e, sobretudo, a cadéncia e o
estribilho repetido a cada copla: He, he ayre, heyra, heyrayre, heyra, heyre, uéh. E
ainda hoje quando recordo essa cena sinto palpitar o coragdo e parece-me a estar
ouvindo. Para terminar bateram com o pé direito no chdo com mais forca e depois de
cuspirem para a frente, unanimemente, pronunciaram duas ou trés vezes com voz

rouca: He, hy4, hya, hya*>.

Perplexo e admirado com tudo que viu e ouviu, Léry, que ainda ndo estava

familiarizado com a lingua nativa, pediu para um intérprete falar-lhe o significado das frases

cantadas pelos brasis:

Disse-me ele que haviam insistido em lamentar seus antepassados mortos e em
celebrar-lhes a valentia; consolavam-se, entretanto, na esperanga de ir ter com eles,
depois da morte, para além das altas montanhas onde todos juntos dangariam e se
regozijariam. Haviam em seguida ameagado os goitacazes, proclamando, de acordo
com os Caraibas, que haveriam de devora-los, embora esses selvagens sejam tdo
valentes que nunca os tupinambas os puderam submeter, como ja ficou dito.
Celebravam 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®”.

A descricdo de Léry ¢ bem detalhada e recorrente, pois permite-nos acessar o0s

significados dos rituais para os indigenas. A maior parte desses rituais tinha carater cerimonial

e estavam ligados, como afirma Cristina Pompa, a “renovacao cosmica

354 \ ~
”>" ¢ a celebragao dos

grandes feitos: do passado (através da memoria mitica dos antepassados), do presente (pela

32 Idem, pp. 169-170.

33 Idem, p. 170.
354

2003, p. 178.

POMPA, Cristina. Religido como tradugdo: missionarios, tupi e tapuia no Brasil colonial. Bauru-SP: EDUSC,
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coragem dos guerreiros), e do futuro (através do alcance da Terra sem Mal). As dangas e os
canticos presentes no ritual sdo elementos centrais das cerimonias, que posteriormente foram
incorporados pelos jesuitas como métodos para a catequese, associando-os a sua propria

355
1.

tradigdo musica O jesuita Ferndo Cardim, mesmo sendo portador de uma visdo

eurocéntrica, da vislumbres do papel da musica na cultura indigena:

Nao se lhes entende o que cantam, mas disseram-me os padres que cantavam em
trova quantas fagcanhas e mortes tinham feito seus antepassados. Arremedam
péssaros, cobras, e outros animais, tudo trovando por comparagdes, para se
incitarem a pelejar. Estas trovas fazem de repente, e as mulheres sdo insignes

trovadoras. Também quando fazem este motim tiram um e um a terreiro, ¢ ambos se

ensaiam até que algum cansa, e logo Ihe vem outro acudir’*®.

Os canticos, ou trovas, como chamou Cardim, remetendo-se nitidamente a cultura
europeia que mesclava memoria, mito e sons de animais, € que continuaram sendo
significativos mesmo depois do contato com a sociedade cristd e com os ditames e imposi¢des
do processo de catequizagdo. No interior dos rituais da Santidade de Jaguaripe os cantos

também eram recorrentes, como narra 0 mameluco Simao Dias:

e em todo o dito espaco de tempo ele réu fazia e fez as cerimonias que os ditos
seguidores da dita abusdo faziam que eram urrar e uivar como ongas ¢ bradar e dizer
umas linguagens que se ndo entendiam isto fazia ele réu assim como eles fazia e

entre eles vinha um principal cujo nome era Tamandare o qual chamavam deus e seu
357

papa o qual era casado com uma gentia a qual eles chamavam Maria (...)™".
Nessa descricdo e em outras vemos que os elementos dos rituais indigenas eram
usados no culto da Santidade; além dos canticos hd também a ingestdo da erva santa
mencionada por alguns dos mamelucos que foram processados pela Inquisi¢do por se

envolverem com a “abusdo herética™>®

. A erva santa corresponde ao petum™’, planta
alucin6gena defumada pelos indigenas, que produzia efeito de transe e fazia os brasis
receberem o espirito da Santidade. Para além dos elementos culturais indigenas, o catolicismo
também foi incorporado, ndo apenas no sentido de mediacao, mas, sobretudo, de inversdo dos

ritos sacramentais e dos dogmas eclesidsticos.

355 1 . . . ~ L .
Luisa Wittmann analisa os processos de negociagdo e adpatacdo que os jesuitas fizeram no Brasil, para

através da musicalidade conquistar as almas gentilicas. WITTMANN, Luisa Tombini. Flautas e maracds:
musica nas aldeias jesuiticas da América Portuguesa (séculos XVI e XVII). Tese de doutorado, Universidade
Estadual de Campinas. Campinas, 2011.
336 CARDIM, Tratado da Terra e gente do Brasil. Belo Horizonte: Itatiaia, 1980, p. 152.
T AN/TT, IL, proc. 13090, fl. 22.
% AN/TT, IL, proc. 17762, fl. 1v.
¥ Nome indigena para designar o tabaco.
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As cauinagens que por tantas vezes foram reprimidas pelos padres jesuitas também
conservavam elementos fundamentais na cultura indigena como esclarece Renato Sztutman:
“as cauinagens atualizavam, de certo modo, o ritual antropofagico perdido, oferecendo aos
indigenas seja uma memoria de guerra, seja uma espécie de antropofagia simbdlica, que
encerra o enigma da transubstanciagio da bebida em corpo do inimigo™®.

O ideal de renovagdo e purificagdo que aparece nos rituais indigenas também estd
presente no culto da Santidade. Cristovao Bulhdes, mameluco que foi processado por
participar da “seita indigena”, ao descrever a cerimdnia gentilica na mesa do visitador,
menciona que “os gentios [diziam] a eles cristdos que se fossem lavar, por que havia de nascer
um fogo novo entre eles”®'. Aqui o ritual é associado a um ideal de propagacio de seus ritos
e cosmologias muito semelhante a purificacdo dos caminhos realizada antes da chegada do

%2 No contexto de elaboragdo da Santidade de Jaguaripe, que coincide

caraiba nas aldeias
com o tempo de dores e perdas impostas pela sociedade colonial j& analisadas no capitulo
dois, os elementos culturais indigenas sdo ressignificados pelos seus personagens, tornando-se
uma resposta ativa e criativa ao processo de colonizacao cristao.

A andlise desse contexto, a partir das fontes quinhentistas, nos permite acessar como
os personagens da a¢do politica indigena, ao relacionarem-se com a cultura cristd europeia,
incorporaram e adaptaram suas proprias cosmologias e crengas para darem conta de entender
e reelaborarem-se frente a nova realidade que lhes era imposta.

Nesse sentido, o mito torna-se estruturante e reordenador da sociedade que se
apresenta em colapso. O mito carrega em si uma func¢do social e intelectual, haja vista que
este constitui uma reflexdo ou esfor¢o de explicar a realidade e dar sentido ao futuro. Como
analisa Roger Bastide, “ndo se pode considerar o mito como uma ‘narrativa’ pura e simples;
ele pertence a praxis, ¢ criador de gestos ou de ritos; assim o sagrado, de simples metafora, se
torna provocador de necessidades sociais™®.

Esses mitos se transformaram e sdo transformados a partir das conjunturas historicas.
Assim, no contexto colonial, o mito da Terra sem Males tornou-se um elemento de

reivindica¢do e transformag¢do social. Da mesma forma, ao longo da histéria da América o

mito também se transformou em utopia e influenciou a volta de movimentos de resisténcia,

%0 §ZTUTMAN, Renato. O Profeta e o Principal: a Ag¢io Politica Amerindia e seus personagens. Sio Paulo:
Editora da Universidade de Sdo Paulo, 2012, p. 175.
1 AN/TT, IL, proc. 7950, fl. 9v.
2 NOBREGA, op. cit., p. 9.
363 BASTIDE, Roger. “Prefacio”. In: QUEIROZ, Maria Isaura Pereira de. O messianismo no Brasil e no mundo.
Sao Paulo: Alfa-Omega, 1976, p. 21.
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revoltas e insurreigdes que preconizavam o retorno do mundo outrora destruido com a
conquista europeia. Neles, a evocagdo mitica tornava-se um elemento de reivindica¢do do
retorno a antiga ordem social por eles estabelecida, em um reino sem as agruras do mundo
colonial, um mundo as avessas, sem a fome, a doenga e a escravidao.

O caraiba, a figura central das descricdes dos rituais indigenas e do profetismo
tupinambd, tornou-se tema recorrente nos escritos inacianos € na prédica dos jesuitas, que
procuraram descontruir a sua atuag¢do e seu grau de influéncia sob o imaginario indigena,
qualificando-os como feiticeiros, embusteiros e servos do Demonio, identificando-os como os
maiores contrarios ao trabalho missionario jesuitico e “ao grande desenho catequético de
marca escatologica, ou seja, a realizagdo do grandioso projeto do Reino de Deus na Terra™®",
Assim, no pensamento jesuitico, Deus os havia colocado como seus profetas no Novo

Mundo para anunciar a reden¢do vindoura, mas o Inimigo também havia semeado os seus

proprios profetas, inimigos de Deus e da Igreja catolica’®.

Profetismo e agdo politica indigena

A Terra sem Mal ¢ anunciada na pregacdo do caraiba que, por assim o fazer,
aproxima-se da mensagem profética que outrora, nos tempos biblicos, fora apregoada em um
tempo vindouro, mas que na ortodoxia cristd teve um significado totalmente diverso da
cosmologia indigena. Enquanto que a Terra sem Mal deveria ser buscada nesse mundo, o que
moveu em muitas ocasides grandes migragdes, o paraiso celestial deveria ser aguardado em
um mundo por vir na vida post-mortem. A comparagdo analdgica teria levado missiondrios e
viajantes a designarem em algumas ocasides os caraibas indigenas como profetas e a sua
mensagem que anunciava a busca da Terra sem Mal como profetismo.

De acordo com o antropologo Renato Sztutman, Héleéne Clastres, que pioneiramente
estudou a Terra sem Males em seu ensaio de 1978, concebia o profetismo como um elemento
articulador na pré-conquista:

O profetismo seria uma forma “pura”, propriamente indigena e, portanto,
independente e anterior a Conquista. Tratar-se-ia de uma filosofia social baseada no

mito da terra sem mal, na ideia de que é possivel ascender a um “espago fora do
espago”, onde ja4 ndo é preciso trabalhar para viver, onde as regras de troca e

364 POMPA, Cristina. Religido como tradug¢do: missionarios, tupi e tapuia no Brasil colonial. Bauru-SP:

EDUSC, 2003, p. 50.
365 ANCHIETA, José de. Cartas: informagdes, fragmentos histéricos e sermdes. Belo Horizonte: Itatiaia, 1988,
p. 153.
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casamento sdo abolidas e onde, enfim os homens recuperam a imortalidade

r 366
tornando-se eles também, deuses™ .

Segundo a andlise esbogada por Sztutman, com a conquista colonial o profetismo ¢é
reconfigurado, tornando-se um elemento “rearticulador” e “reafirmador” das sociedades tupis,
das suas crengas, da sua liberdade e dos seus espacos territoriais e simbolicos. O profetismo
entdo transforma-se em um conceito que serve para entender os elementos da cultura e
religiosidade tupinambd, mas também o agenciamento dos personagens principais da agdo
politica indigena que com a colonizag¢do se tornou uma reposta a dominagao colonial. Nesse
sentido politico e religioso estdo articulados no interior das Santidades indigenas.

A aproximagdo entre o politico e o religioso estd presente na lideranca de alguns
chefes indigenas que, em muitas ocasides, conjugavam os dois poderes em sua atuagdo. Esses
lideres ndo necessitavam para a manutengao de seus poderes langarem mao de mecanismos de
coer¢do, autoritarismo e centralismo politico, haja vista que seu poder repousava na
reciprocidade, redistribuicdo de dadivas e cunhadismo, o que conjugava a comunidade com o
seu lider. Nesse sentido, ¢ preciso entender a forma como o politico e o religioso estavam
imbricados na sociedade tupinambd; a nog¢do de politica ocidental ndo deve ser usada para
classificar o agenciamento desses povos.

Em um artigo publicado no ano de 1990, Hélene Clastres argumentava a relevancia de
buscarmos ndo apenas os elementos de destruicdo dos mitos, mas as modalidades de sua
sobrevivéncia. Citando o consagrado estudo de Claude Lévi-Strauss®®’, que analisa o
aniquilamento de alguns mitos, a antrop6loga francesa desconstrdi o argumento estruturalista
a partir da investiga¢do feita nos mitos guaranis. Segundo Clastres, a mitologia guarani evoca
a questdo de como os mitos se propagam, “evoluem”, se transformam e sobrevivem mesmo
com o contato de sociedades externas’®®.

Embora a questdo de pureza e originalidade dos mitos presentes em Clastres ja esteja
superada, a sua analise € relevante no que diz respeito a necessidade de langarmos olhar sobre
a continuidade dos elementos culturais indigenas. Isso ndo quer dizer que esses elementos
mantiveram-se “intactos”, muito pelo contrario. Ao interagir com a sociedade colonial, a

cultura indigena reconstruiu-se para sobreviver, tornando-se portadora de elementos

3% S7TUTMAN, Renato, op. cit., p. 59.
T LEVI-STRAUSS, Claude. Anthropologie structurale deux. Paris: Plon, 1973.
% CLASTRES, Héléne. “Comment vivent les mythes. Réflexions sur la mythologie guarani”. In: Revista
Amerindia, n° 15, 1990, pp. 1-9.
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readaptados e reconfigurados que, guiados pelos protagonistas da agdo politica indigena,
tornaram-se repostas ativas a dominagao colonial.

Extrapolando ndo apenas seus dominios simbolicos, mas também espaciais, 0s
caraibas ousaram propagar sua mensagem contraria a catequizagdo em territorios coloniais.
Assim descreve o padre Manuel da Nobrega em carta dirigida aos padres e irmdos de

Portugal:

Em um engenho se levantou uma Santidade por um escravo que desinquietou a toda
a terra, porque os escravos dos cristdos sdo os que nos fazem cé a principal guerra
por o descuido de seus senhores. Aconteceu que vindo um indio de outra aldeia a
pregar a Santidade que andava, um o recolheu e lhe ajuntou gente em terreiro para
ouvir e a Santidade que pregava era que aquele Santo fizera bailar o engenho e ao
senhor com ele, e que converteria a todos os que queriam em passaros, € que matava
a lagarta das rogas que entonces havia, e que noés ndo éramos para a matar e que
havia de destruir a nossa igreja, € 0s nossos casamentos que ndo prestavam, que o
seu Santo dizia que tivessem muitas mulheres e outras, cousas desta qualidade;

(.)*%.

A descricao feita por Nobrega evidencia a forca dissidente dos pregadores indigenas
que propagavam sua mensagem de completo descrédito ao catolicismo e aos dogmas
sacramentais. O trecho acima ¢ bastante elucidativo, pois nos mostra aspectos de negacao ao
catolicismo mais do que de apropriagdo, os quais a historiografia recente insiste em enfatizar.
Distintamente do que sustentam os historiadores que se debrucaram sobre a Santidade de
Jaguaripe a partir do paradigma de mediacao cultural, através da analise das fontes ¢ possivel
observar que o processo desencadeado com o contato vai além de uma mera troca entre
culturas, pois incorpora mecanismos complexos de reconfiguragdo social e cultural. Nesse

ponto concordamos com a analise esbocada por Sztutman:

vislumbramos entre missionarios e indigenas um comércio de praticas e signos que
remonta as estratégias singulares: os primeiros apropriavam-se de ritos (tanto a
cauinagem como as sessdes de cura) e mitos nativos para garantir a eficdcia da
conversdo; ao passo que os Ultimos tomavam emprestado simbolos, como a cruz, e
cerimoniais, como os batismos, para compor sua oposi¢cio ao processo da
colonizacio. O ponto é que desse vai e vem de conhecimentos ndo necessariamente
se criava uma terceira realidade. O fato de que a tradugdo era possivel ndo
implicava, contudo, que ela fosse realizada do mesmo modo por ambas as partes,
pois cada qual agia tendo em mente diferentes concepgdes de intengdes. Ademais,
para além do sentido anticolonialista, dos movimentos indigenas que estouravam
nesse primeiro século da Conquista, para além do aspecto de “rea¢do” proposto por
Fernandes, ndo era possivel abandonar o sentido anterior a tudo isso, qual seja, o
ideal devir contido na mensagem profética. Mais uma vez, antes de ser um problema
de resisténcia, o caso iluminado revela um problema de existéncia®’’.

* NOBREGA, Manuel da, op. cit., p. 180.
*° SZTUTMAN, Renato, op. cit., pp. 177-178. [Grifos nossos].
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A apropriacdo, neste sentido, ndo tem apenas um significado de adaptacdo ou
hibridismo, mas serve como mecanismo de contestacdo das praticas de outrem. Sendo assim,
a Santidade de Jaguaripe pode se entendida também como uma proposta de inversdo da

realidade colonial.

A “inversdo” do mundo colonial

Por volta do ano de 1585, jesuitas, autoridades régias, colonos e mais tarde agentes
inquisitoriais presenciaram um fenOmeno bastante curioso, que para a percepgdo religiosa
ocidental e a ortodoxia catolica causou profundo desassossego e estarrecimento. A
propaga¢do da Santidade de Jaguaripe, que se desenvolveu como movimento religioso e
“sincrético” a principio no sertdo do Orobd e depois na regido do Reconcavo da Bahia, logo
se espalhando também para outras regides.

Marcada pelo seu carater “sincrético”, a Santidade indigena fora construida em torno
da mensagem do profeta tupinamba, o caraiba Antonio Tamandaré, que havia passado pelo
processo de catequizagdo em um aldeamento jesuitico na ilha de Tinharé.

Na mensagem de Antdnio e na religiosidade readaptada que ele esbocara, o profetismo
indigena transforma-se ganhando novos contornos e incorporando novos elementos, como ¢ o
caso da escravizagdo dos portugueses, algo que aparece na mensagem do caraiba. Ao anunciar
a chegada da Terra sem Males, Antdnio proclamava a inversdao do mundo colonial, haja vista
que os indigenas outrora escravizados no regime da grande lavoura poderiam entdo, no espago
mitico, desfrutar de liberdade e terem os portugueses como seus escravos. A mensagem sobre
a inversdo do mundo colonial ¢ encontrada na confissio do mameluco Gongalo Fernandes
que, como ele mesmo afirmou ao visitador, chegou a crer na Santidade, considerando que esta
viria da parte de Deus. Ao narrar a sua experiéncia no sertdo junto a Santidade, o mameluco

entdo descreve o momento do culto indigena:

Adoravam dizendo que vinha ja o seu Deus a livra-los do cativeiro em que estavam
e fazé-los senhores da gente branca e que os brancos haviam de ficar seus cativos e
que quem ndo cresse naquela sua abusdo e idolatria a que eles chamavam Santidade
se havia de converter em passaros ¢ em bichos do mato e assim diziam e faziam na

dita idolatria outros muitos despropésitos (...)*"".

As palavras de Gongalo Fernandes, mesmo que mediadas pelo notario Manuel
Francisco, sdo relevantes para apreendermos a maneira pela qual a Santidade indigena

apresentava-se como espago de reconstrugdo e reconfiguragdo do mundo para os seus adeptos.

3TN AN/TT, IL, proc. 17762, fl. 2.
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Se no tempo presente sofriam com o cativeiro sob o jugo dos seus opressores coloniais, no
tempo vindouro, o tempo mitico da bem-aventuranca, seriam libertos e teriam aqueles que
outrora os subjugara — os colonos portugueses — como seus proprios escravos. A mensagem
de libertagdo e destruicdo da ldgica escravista ndo ficou apenas no dominio discursivo da
prédica caraiba. A tentativa de constituir um mundo as avessas extrapolou o dominio
simbdlico convertendo-se em acdo politica através da resisténcia, fugas e destruicdo de

engenhos. Os membros da Santidade lutaram contra os estabelecimentos coloniais “na década

99372

de 1560, os engenhos e fazendas sofreram ataques por parte dos indios levantados da

Santidade, e os ataques ndo cessaram apesar da constante repressao por parte dos governantes
régios.
Como expode Vainfas, recorrendo as palavras do governador do Brasil Manuel Teles

Barreto:

Iniimeros depoimentos aludem as fugas e revoltas incitadas pela Santidade na Bahia
inteira, a comegar pelo que escreve Manuel Teles Barreto (...). A “nova abusdo a que
(se) pds nome santidade” — ajuizava o governador — “foi a causa de por esta terra
haver muita alterag@o, fugindo para ela os mais indios assim forros como cativos,
pondo fogo as fazendas..”. Teles Barreto ndo exagerava: os indios haviam
incendiado a fazenda do conde de Linhares, matando colonos, a fazenda de Garcia
d’Avila, grande potentado da capitania, e o aldeamento de Santo Antonio, “aonde
trataram mal os padres”, para citar as revoltas mais afamadas. “Tudo nascia desta
abusdo a que chamavam santidade que estava no sertdo” — asseverou Teles Barreto —
razdo pela qual julgava necessario “arrancar esta raiz de que os ramos arrebentavam,
(e) para onde fugiam todos estes indios...”*".

Na atuag¢do de Antonio e nos “dominios” da Santidade se encontrava uma mensagem
de inversdo da loégica ortodoxa pela qual o catolicismo se sustentava. A organizagdo
eclesiastica era invertida, os sacramentos eram (des)sacralizados, € o batismo era as avessas.

No processo de Simdo Dias, mameluco e morador em Jaguaripe processado por ter

praticado os rituais da Santidade, ao ser questionado sobre Antdnio, disse que o chamavam

Tamanduare:

o qual ele ouviu dizer que fora dos padres da companhia e que era cristdo e se
chamava Antonio o qual na dita abusdo entre os seguidores dela se chamava deus,
dizendo que era deus e descera dos altos céus ca abaixo a este mundo e fizera o
diluvio e fizera os animais todos da terra e todos os seus deste principal na dita

= . . = 374
abusdo lhe faziam reverencia e adoracdo como a deus (...)""".

32 SCHWARTYZ, Stuart. Segredos internos: engenhos e escravos na sociedade colonial. Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 1988. p. 55.
7 VAINFAS, Ronaldo. 4 heresia dos indios: catolicismo e rebeldia no Brasil Colonial. Sio Paulo. Companhia
das Letras, 1995, p. 78.
37 AN/TT, IL, proc. 13090, fl. 15v.
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Auto-intitulando-se Deus e papa, o caraiba apregoou entre indios e mamelucos a
adorac@o ndo ao Deus cristdo que estava no céu, mas a si mesmo, o Deus entre os homens,
que se destacava pelo poder criador. Blasfémia em todas as nuances da visdo catdlica, na
pregacdo de Antonio ¢ possivel ver as influéncias do proprio catolicismo que ele desejava

desconstruir. Assim como expde o mameluco Cristovao de Bulhdes:

(...) o dito brasil Antonio tem mulher e filhos e ele mesmo batiza os seus filhos com
duas candeias acesas com um prato de agua benzendo-a langa-lha pela cabega de
maneira que nesta abusdo vdo arremedando os estilos que nds os cristdos temos, nas
cruzes e confessando que cristo é senhor do mundo que da os mantimentos, filho de
Santa Maria virgem, mas nisto tem muitas imperfei¢des e despropositos como coisa
de negros que sio de pouco saber’”.

Parte da descricdo de Antonio faz lembrar a encarnacio de Cristo, o Deus que segundo
o cristianismo habitou entre os homens. Profetismo e messianismo>'® em Antdnio se
encontram e tomam uma nova dimensdo devido ao contato com a sociedade colonial. E nesse

sentido que

sustentavam e faziam os brasis deles pagdos e deles cristdos e deles forros e deles
escravos, que fugiam a seus senhores para a dita idolatria e na companhia da dita
abusdo e idolatria usavam de contrafazer as cerimoénias da Igreja e fingiam trazer
consigo contas de rezar com o que rezavam e falavam certa linguagem por eles
inventado e defumavam se com fumos da erva que chamam erva Santa e bebiam o
dito fumo até que caiam bébados com ele dizendo que com aquele fumo lhe entrava
o espirito da Santidade e tinham um idolo de pedra a que faziam suas cerimonias e

adoravam’”’.

Tanto reelaboragdo, como adesdo e propagacdo, presentes nessa citagdo, sao
movimentos no interior de um processo mais amplo de acdo politica indigena, no qual a
Santidade de Jaguaripe se insere. O sentido de reelaboracdo e propagacdo também aparecem
na “organizacdo eclesidstica” da Santidade, pois eram instituidos vigarios que ensinavam a
doutrina. Como podemos observar no testemunho de Simao Dias:

(...) o qual principal dizia que era deus e senhor do mundo ¢ havia entre eles outro

gentio a que chamavam Santa Maria e outro chamavam vigario, e outros vigarios
digo ministros que ensinavam a doutrina da dita abuso e havia outro gentio entre

33 ANT/TT, IL, proc. 7950, fl. 4.
376 Segundo Maria Isaura Queiroz, o messianismo ndo deve ser apenas entendido como fenémeno religioso, mas,
sobretudo, como fato social. Seria a reinvengdo do catolicismo a partir das demandas sociais através da atuacdo
de um lider messidnico que junto com o grupo restituiria a justica mudando a realidade social a favor dos
oprimidos. QUEIROZ, Maria Isaura Pereira de. O messianismo no Brasil e no mundo. Sdo Paulo: Alfa-Omega,
1976, p. 383.
7T AN/TT, IL, proc. 17762, fl. 1v.
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eles o mais grave a que chamavam Papa e uma gentia mulher do dito papa a qual

dizia ser mae do dito Papa digo a qual dizia ser mie de todo o mundo (...)*"".

Nesse sentido podemos reiterar que a Santidade, indigena, ndo ¢ apenas resultado do
hibridismo, mediag¢do ou, como querem alguns historiadores, do “encontro entre as culturas”.
Se em alguns aspectos a Santidade reafirmava alguns elementos do catolicismo, em muitos
casos o fez para subverté-los, deslegitima-los e tentar desconstrui-los. E nesse sentido que
tanto negociacdo como conflito estdo presentes na dindmica das interagdes socioculturais e
interétnicas. As Santidades indigenas incorporaram elementos do catolicismo ndo apenas em
um sentido de trocas reciprocas, mas sobretudo no sentido de contestacdo do projeto
catequético e da colonizagdo cristd. Como ¢ possivel observar na descricdo do padre jesuita

Ferndo Guerreiro, que narra o seu encontro com uma Santidade indigena e com o seu caraiba:

Sairam-no todos a recebé-lo com diligéncia e ai comegou a entoar uma ravia, de que
nada entendemos e cuido que eles mesmos lhe entendem, e isto falando ele e
respondendo-lhe os outros a maneira de clérigos que rezam coro. Eu também sai de
casa trés ou quatro passos. Ele estava como quem ensina a doutrina, misturando mil
desbarates, como era dizer Santa Maria, tupana, rimerico, que quer dizer Santa
Maria, mulher de deus, e outros despropoésitos semelhantes. Estava posto de joelhos,
com os olhos no céu e as mios levantadas e abertas como sacerdote que diz missa...
Ao dia seguinte me pediu audiéncia, saimos ao terreiro, mandei falar um indio nosso
principal. Mas respondeu com contar de sua santidade, mas foi tdo prolixo que lhe
disse que eu ndo vinha ser ensinado nem dos seus sendo para lhe ensinar o caminho
do céu e que para isso os queria levar para a igreja... Andam estes pobres tdo cegos
com aquela que chamam a sua santidade que totalmente teem para si que ndo ha
outra e que eles s6 sdo os que acertam, todos os outros e nds imos errados; pelas
noticias que la tém das coisas da igreja por alguns indios que fugiram dos
portugueses, se foram pelo sertdo a dentro batizaram os seus postos que ndo na
forma da igreja e a todos os homens pdem o nome de Jesus e as mulheres Maria.
Usam da cruz, mas com pouca reveréncia, e teem outras cerimonias ao modo da
igreja. Tem modo de sacerdotes, aos quais obrigam a guardar castidade, na qual se

faltam os depdem logo do oficio’”.

O trecho acima mostra uma série de aspectos interessantes presentes nas santidades
indigenas. Como ¢ possivel observar na descrigdo de Guerreiro, a Santidade toma para si os
elementos do catolicismo, readaptando-os e dando-lhes novos significados. Assim a inversao
aparece em diferentes aspectos do culto, nas cerimdnias € na mensagem propagada pelos
mantenedores da Santidade. O batismo invertido praticado no sertdo, o qual menciona

Guerreiro, a nominagdo ¢ utilizagdo dos elementos sacramentais, a autodeterminacdo da

divindade por parte do caraiba e a reivindicacdo da verdadeira santidade sdo tracos da

7 AN/TT, IL, proc. 13090, fls. 7-7v.
" GUERREIRO, Ferndo. “Relagio de 1609” Apud POMPA, Cristina. Religido como tradu¢do: missionarios,
tupi e tapuia no Brasil colonial. Bauru-SP: EDUSC, 2003, p. 54.
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religiosidade indigena que entram em contradi¢do com o catolicismo que os padres jesuitas
desejavam estabelecer.

Por fim, a batalha pelo monopolio da santidade e pela emergéncia dos simbolos santos
¢ também uma batalha pelos fi¢is na busca por novos adeptos ao culto indigena que foi
extensamente propagado no territdrio colonial, sinalizando, mais uma vez, para a agdo politica
indigena e para o protagonismo de seus personagens.

Através da andlise do profetismo tupinambéd e da Santidade de Jaguaripe, que se
tornou um espago privilegiado para a propagacdo e readequacdo desse profetismo e da
inversdo do mundo colonial por meio da prédica caraiba dos rituais e cerimonias por eles
conduzidos, bem como das fugas e destruicdes de engenhos por eles estimulados, € possivel
acessar os elementos da acdo politica indigena e os seus personagens que souberam nas
situacdes de contato construir repostas ativas e criativas a dominagao e a exploracao colonial.
Dessa forma desejamos construir, assim como a historiadora norte-americana Alida Metcalf,
um novo olhar sobre a Santidade de Jaguaripe. Nas palavras da autora:

[Dando] um passo além da caracterizagdo habitual da Santidade de Jaguaripe de
1585, como um movimento de indios que surgiu a partir de uma tradi¢do messianica
indigena. Eu sustento que a Santidade de Jaguaripe é mais bem compreendida como
o impulso dos dominados em um ambiente colonial estrangeiro para criar um novo
mundo e novas identidades para si mesmos, apropriando-se ndo s as suas proprias

tradigdes culturais, mas também das crengas sincréticas, linguagem e rituais
desenhados a partir de sua experiéncia imediata na sociedade colonial®®.

Sendo assim, apreender os significados da adesdo a Santidade de Jaguaripe ndo
sinaliza apenas para elementos simbolicos, mas também para os processos de resisténcia e

reconfiguragdo das sociedades indigenas através das politicas indigenas.
3.2- A adesdo e seus multiplos significados: das motivagdes as estratégias politicas

E importante destacar que havia duas dimensdes interligadas no interior da Santidade
de Jaguaripe — a religiosa e a politica — que davam significado a experiéncia dos individuos
que se tornaram participantes da “abusdo”. Estas esferas ndo estdo fragmentadas no processo
de propagagdo e adesdo, mas se entrelacam para atender as demandas de reconfiguragdo
social de uma sociedade que luta para restabelecer-se frente aos imperativos coloniais.

Neste segundo tdpico nos propomos a analisar a dimensdo religiosa/cultural mais

detidamente para entender os multiplos significados para a adesao.

% METACALF, Alida C. “Millenarian Slaves? The Santidade de Jaguaripe and Slave Resistance in the
Americas”. In: The American Historical Review, Vol. 104, n°. 5 (Dec., 1999), pp. 1531-1559.
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Apreender os significados dos processos culturais ¢ um esforco de Clifford Geertz na
sua Interpreta¢do das culturas. Apesar de acessar as diversas teias de significado, Geertz
confessa ndo ser possivel recompo-las todas, pois, como sinaliza o antrop6logo norte-
americano, a analise cultural ¢ intrinsecamente incompleta. Assim sendo, ndo ¢ possivel para
nds, ao analisarmos a adesdo a Santidade, recompormos todos os multiplos significados
presentes nas experiéncias dos individuos pertencentes aos diferentes grupos étnicos. Mas,
para tentar ampliar a nossa compreensdo procuramos nao nos ater apenas aos aspectos
culturais presentes no processo de propagacdo e adesdo a religiosidade indigena, ja que os
“textos culturais” relacionam-se com os processos gerais de transformacao econdmica e social
e emergéncia politica. Por isso, apreendemos as “teias de significado” em dois planos
distintos e que se complementam nos contextos historicos: o social e o cultural. Assim
podemos comecar a esbogar alguns desses significados. Analisemos, pois, alguns

depoimentos:

E por espago de dois meses pouco mais ou menos fez com eles as ditas cerimonias,
tomando os ditos fumos e falando a sua linguagem e crendo que era verdade o que
eles diziam e que vinha o seu Deus, e tendo fé na dita idolatria e abusdo, assim como
os ditos mantedores dela, parecendo-lhe ser certo e bom o por eles dito daquela sua
santidade e que estando ele confessante nesta crenga e enganado nessa falsa fé
desejou muito de ir ao dito sertdo ajuntar-se com os principais mantedores da dita
idolatria que estava no dito sertdo chamado Frio Grande [rio grande] para com seus

olhos ver a dita chamada Santidade onde diziam que estava o Deus parecendo-lhe a

: 381
ele confessante ser esse o verdadeiro Deus™ .

As palavras acima foram extraidas da confissdo do mameluco Gongalo Fernandes,
lavrador e morador na capitania da Bahia, e expressam a sua experiéncia de adesdo aos
preceitos religiosos da devogdo indigena. Suas palavras, junto com as dos demais individuos
que aderem a Santidade, mesmo que mediadas pelos filtros culturais do notério, dizem muito
sobre as vivéncias coloniais e a maneira pela qual a religido era experimentada pelos sujeitos
historicos no periodo quinhentista. Elas nos ajudam a recompor as nuances do processo de
“reelaboragdo” desencadeado a partir dos contatos interétnicos na sociedade colonial. E, se
lidas com os devidos cuidados, nos levam a entender os multiplos significados da adesdo
religiosa, bem como os aspectos da agdo politica indigena que, articulada ao religioso, limitou
os processos de colonizagdo crista.

O processo de Gongalo Fernandes sinaliza para a propagac¢ao da religido tupinamba, ja

que ele declara ter praticado as suas cerimOnias em Paripe, freguesia pertencente a capitania

BUAN/TT, IL, proc. 17762, fls. 2v-3.
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da Bahia, nas adjacéncias da cidade do Salvador. Questionado pelo visitador de quem
recebera as instrugdes da Santidade e o induzira a crer nela, o mameluco prontamente
respondeu: “que um brasil, negro da terra, foi o primeiro que o induziu, pregando-lhe pela
lingua gentia que ele bem entende, que era verdade aquela Santidade e que vinha o seu Deus,
e defumando-o, o qual se chamava Manuel e era escravo do dito Antonio Pereira™ ™,

A partir do seu depoimento, podemos observar que os seguidores da Santidade ndo se
conformavam em té-la apenas para si, mas que induziam outros a aderirem ao culto e
partilharem das suas crencas mesmo em territdrio colonial. A Santidade se propagou de tal
forma na segunda metade do século XVI que, embora seu ntcleo principal ainda estivesse no
sertdo, seu culto era praticado em engenhos proximo ao litoral*’. Essa realidade se devia aos
constantes descimentos de indios do sertdo para o litoral, assim como a constante circulagao
de indios fugidos dos aldeamentos religiosos ou particulares.

Nesses diferentes espacos da capitania da Bahia, discipulos dos mantenedores da
“abusdo” reuniram-se nos arredores dos engenhos praticando as cerimonias do “catolicismo
tupi”, induzindo outros a crerem em seus preceitos. Despertando uma curiosidade
epistemologica, a “fala” do mameluco Gongalo Fernandes e de tantos outros individuos que
aderem a santidade trazem uma questdo recorrente para a investigagdo historica: porque
sujeitos praticantes de uma devogdo “convertem-se” a outra?

A resposta parece estar clara na sequéncia dos depoimentos. Muitos individuos que
aderem a Santidade vao pedir perddo na mesa do visitador justificando os seus delitos sobre o
pressuposto de terem sido enganados e ndo perceberem o carater herético da abusdo. A
possivel “confusdo” feita entre os simbolos catdlicos e os indigenas foi usada como
“desculpa” para a crenga na Santidade e aparece na confissdo do mameluco Cristovao de

Bulhdges:

Antes de ele chegar ao Sertdo a ver o idolo da dita abusdo quando ouvia a fama de
dizerem que entre os ditos brasis vinha santa Maria cuidava ele Réu que era verdade,
que a Santa Maria nossa senhora mae de Deus era aquela, parecendo-lhe que a
mesma senhora desceria do céu e veria na dita companhia dos ditos brasis, da dita
abusdo erronea chamada Santidade que ele entdo cuidava ser Santidade de verdade,
mas tanto que ele chegou ao Sertdo entre os ditos brasis e viu o dito idolo de pedra e
a feicdo e maneira da dita abusdo logo entendeu que era falsidade e que era erronea
dos ditos brasis mas contudo sem embargo disso fez as cerimOnias e adoragdes que
tem confessado tudo fingidamente por lhe ndo fazerem mau como declarado tem em

82 Idem, 1l. 4.
3 Como salientamos, houve outros nucleos da Santidade para além de Jaguaripe, tais como Paripe, Matoim,
Sergipe do Conde e Cachoeira.
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sua confissdo mas que nunca se apartou da Santa fé catdlica e que esta ¢ a verdade e

que pede perddo da culpa que tem’**.

Se tomarmos esses discursos passivamente seremos levados pelas armadilhas da fonte
e ndo observaremos seu possivel cardter estratégico, haja vista que mostrar para o visitador
que se arrependia das suas praticas heréticas, enfatizando seu carater errdneo, em muitos
casos pode ter sido uma forma de atenuar suas “culpas”. E dizer, em tltima instancia, o que o
visitador queria ouvir, ja que o seu papel era levar o infiel a confissdo e ao arrependimento
para perddo de suas culpas e salvagdo de sua alma.

Para tentarmos entender as motivagdes da adesdo para além do discurso de
arrependimento, formulamos algumas hipoteses a partir da analise de fontes e da bibliografia
que versa sobre o tema. A primeira delas se refere ao grau de complexidade e ambivaléncia do
culto tupinambda. Ao mesmo tempo em que os indios ressignificavam os simbolos cristdos a
sua propria realidade cultural, a Santidade de Jaguaripe e os seus mantenedores traziam algo a
mais para além do que a religiosidade catolica ofertava. A experiéncia mistica do €xtase,
proporcionada pelos rituais coletivos “banhados” pela erva santa, o grau de participacdo e de
experimentacdo com o transcendental que estava presente no culto tupi, enfim, todos estes
elementos podem ter chamado a atencdo e atraido alguns dos individuos que aderiram a
Santidade. O ritual em si parece ter fascinado alguns mamelucos que livremente praticaram as
cerimOnias da “abusdo” e descreveram por diversas vezes ao visitador o seu funcionamento:
“e defumavam-se com fumos da erva que chamam erva Santa e bebiam o dito fumo até que
cafam bébados com ele dizendo que com aquele fumo lhe entrava o espirito da Santidade™™.

Uma segunda hipétese se refere ao contexto cultural do Brasil Colonia. O
entendimento do processo de adesao da religiosidade tupi perpassa aquilo que Stuart Schwartz
diz em relagdo & tolerdncia religiosa no mundo atlantico ibérico’™. Talvez a adesdo se
explique também pelo fato de o Brasil ter sido, pelo seu carater multicultural e multiétnico,
um lugar propicio para a disseminagdo e assimilagdo de ideias e praticas heterodoxas e para
uma religiosidade mais plastica e flexivel. Ha ainda que considerar o carater multifacetado do
proprio catolicismo e suas influéncias multiculturais®®’.

Sabemos que a religiosidade e as crencas desses cristios eram multifacetadas e

estavam entrelacadas a crencas populares e outras muito antigas; as formas de crer dos

¥ AN/TT, IL, proc. 7950, fl. 15.
¥ AN/TT, IL, proc. 17762, fl. 1v.
¥ SCHAWRTZ, Stuart , op. cit.
*¥7 Sobre esses aspectos ver melhor em DELUMEAU, Jean. “A religido oficial e a religido popular na Franca
durante a Reforma e Contra-Reforma”. In: Religiosidade popular. Concilium/206 — 1986/4: Teologia pratica, pp.
15-22.
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colonos, necessariamente, ndo correspondiam ao esperado pelas instancias eclesidsticas.
Assim, ndo era de se admirar que esses cristdos fossem influenciados pelas crencas indigenas.
O “espantoso” e “inusitado” repousa no fato de que do outro lado estavam os indios, “seres
primitivos” e sem religido ou crengas. Esses “seres inferiores” como poderiam influenciar

. g : 388
“civilizados”, brancos e “superiores”?

Assim, nesse processo, identidades sdo
ressignificadas e reelaboradas a partir das relagdes interétnicas que vao marcar a historia
colonial.

Em muitos contextos a adesdo ndo foi apenas impulsionada por elementos culturais e
significados religiosos, o cerne politico e estratégico estd também na motivagcdo para os
individuos aderirem a Santidade. Muitos dos cativos que aderem a Santidade sdo motivados
pela promessa de liberdade que poderiam alcancar, j& que a seita herética preconizava a
libertagdo dos cativos. O nucleo fundador da Santidade no sertdo do Orob¢ virou um polo de
atracdo para muitos indios e negros de guiné, escravos que fugiram dos engenhos de actcar e
afluiram para o sertdo. Quando a Santidade esteve em Jaguaripe, as fugas para os seus
dominios continuaram impulsionadas pela relativa liberdade que desfrutavam no engenho de
Fernao Cabral.

E importante nio perder de vista que os significados sdo multiplos. Entdo desejamos
dar énfase ao politico, mas também temos plena consciéncia que muitos dos que se
converteram, tanto ao catolicismo quanto a religiosidade tupinamba, o fizeram por causa da
crenca e da devocdo. Alguns estavam realmente imbuidos pela fé que professavam, e, nesse
sentido, o politico também ndo se exclui ja que ambos poderiam conviver.

Como explicamos no inicio desse tdpico, a dimensdo politica e religiosa estdo
imbricadas no processo de reelaboragcdo social e identitdria no contexto das Santidades
indigenas. Nao poderemos acessar todas as motivagdes, mas podemos lancar olhar sobre

alguns grupos e perceber algumas dessas possiveis motivagoes.

Mamelucos entre os avancos e os limites da colonizacdo

Se o litoral era o espago primordial da ocupagdo colonial, o sertdo em muitas ocasides
tornou-se o recondito das resisténcias indigenas e guerras contra a ocupagdo portuguesa. Se
no litoral ja era tdo dificil a dilatagdo da fé e a penetracdo da evangelizagdo dos “gentios”,
adentrar no sertdo era em fins do século XVI uma tarefa extremamente dificil e mui penosa.

As dificuldades do sertdo sdo reclamadas por Gandavo:

388 . . o .. ~
Esse provavelmente deve ter sido o pensamento do visitador que encarou perplexo a assimilagdo dessa

religiosidade pelos cristdos.
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Nao se pode numerar nem compreender a multiddo de barbaro gentio que semeou a
natureza por toda esta terra do Brasil; porque ninguém pode pelo sertdo dentro

caminhar seguro, nem passar por terra onde ndo acha povoagdes de indios armados

contra todas as nagdes humanas®®’.

Eram os mamelucos os mais aptos para tal tarefa, pois além de em seu fendtipo
carregar caracteristicas indigenas, eram conhecedores da lingua indigena e das formas de

A 300
sobrevivéncia em territorios distintos™ .

A atuacdo dos mamelucos foi imprescindivel no processo de colonizagdo. Através das
expedicdes e descimentos, esses individuos tiveram um papel fundamental para a conquista de

e 391 . o ~ o -
novos territorios” e também para a provisdo de mdo de obra indigena necessaria aos
engenhos e fazendas de agucar da costa nos primeiros anos da coloniza¢do. Foram eles que,
ao adentrarem nos sertdes, tiveram contato com os diferentes grupos indigenas, negociaram
com alguns e confrontaram outros nas guerras de conquista e apresamento.

Esses “homens de fronteira” carregavam a ambivaléncia cultural étnica e geografica
como marca predominante. Eram homens que viviam entre dois mundos; a vila e o sertdo, na
expressio de Ronald Raminelli***. Como analisa Vainfas:

Ora nus e antrop6ofagos, lutando ao lado dos indios contra os inimigos nativos ou
europeus, ora vestidos e armados com arcabuz para cacar escravos. Muitas vezes
eram casados na igreja com mulheres cristds, sem prejuizo de suas unides com
mulheres indigenas em varias aldeias. Fingiam-se de padres para atrair indios ou
acusavam os mesmos padres de privar os indios da poligamia com intencdo de

desvia-los dos aldeamentos para os engenhos. Eram bilingues e riscados com a

tintura de jenipapo, tatuagem indelével, sinal de que haviam feito prisioneiros e

participado de cerimoniais antropofagicos®”’.

Como homens do seu tempo, os contextos nos quais estavam inseridos influenciaram

seus comportamentos e suas escolhas. Os mamelucos que foram processados pela Inquisicao

389 GANDAVO, Pero de Magalhies. Tratado da terra do Brasil, Historia da Provincia Santa Cruz. Belo

Horizonte: Itatiaia; Sdo Paulo: EDUSP, 1980, p. 66.
3% Como analisa Sérgio Buarque de Holanda, mamelucos e indios foram imprescindiveis para a colonizagéo,
expansdo territorial e dilatagdo das fronteiras. HOLANDA, Sérgio Buarque de. Caminhos e fronteiras. Sdo
Paulo: Companhia das Letras, 1994.
1 A exemplo da conquista do territério acima do rio Real Sergipe del Rey ou Sergipe Novo na expedigio
colonizadora de Cristovdo de Barros, como analisa Felisbeto Freire: FREIRE, Felisbelo. Historia de Sergipe.
Petrpdlis: Vozes, 1977. Nos processos que trabalhamos temos a noticia de alguns dos individuos que
participaram dessas expedi¢des: Alvaro Rodrigues, Rodrigo Martins e Domingos Fernandes Nobre Tomacatna.
%2 RAMINELLIL Ronald. “Da vila ao sertio: os mamelucos como agentes da colonizagdo”. In: Revista de
Historia da USP, n° 129, Sdo Paulo, 1994, pp. 209-219.
395 VAINFAS, Ronaldo. “A tessitura dos sincretismos: mediadores e mesclas culturais”. In: FRAGOSO,
GOUVEIA, op. cit., p. 384.
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por aderirem a Santidade indigena eram individuos sujeitos as oscilagdes e imperativos da
propria sociedade colonial®®*. Serviram aos empreendimentos coloniais, mas isso nio os
impedia de continuar mantendo e, por vezes, propagando os hébitos indigenas que
aprenderam na infancia e reaprenderam estando no sertdo.

Boa parte dos mamelucos nas expedigdes feitas ao sertio’ > foram rebatizados ao
modo gentilico e receberam novos nomes indigenas, tais como Domingos Fernandes Nobre,
que passou a se chamar Tomacatna, Marcal Aragio que foi nomeado Tomacatina Meirim®*®,
Baltazar Ledo recebeu o nome de Jabotim™”’ ¢ Afonso Pereira, Margui®”®.

O batismo apropriado pelos “gentios” tinha um novo significado: além de trazer no
seu cerne a contraversdo aos ritos sacramentais do catolicismo. O “batismo as avessas”
tornava-se uma forma de estabelecimento de aliangas com os mamelucos. Nesse sentido, ao
designar novos nomes, os brasis construiam junto aos mamelucos vinculos para o seu
pertencimento, sendo-lhes permitido participar e fazer uso dos modos de vida e cerimdnias
indigenas. Dessa forma, eles podiam riscar suas pernas com tinta de jenipapo, participar das
cerimdnias antropofagicas e dos rituais da Santidade e ter mulheres indigenas. Como de fato o
fizeram: as denuncias e confissdes estdo recheadas de praticas (re)apropriadas pelos
mamelucos “ao modo e uso gentilico”.

Ao falar sobre a sua ida ao sertdo de Laripe®” para resgatar e comprar brasis escravos,
o lavrador Francisco Pires, que era mameluco natural da capitania de Porto Seguro e morador
em Sergipe, nas terras do Conde de Linhares*”, narra a sua experiéncia de receber tatuagens
1no corpo:

no qual sertdo andaram tempo de dois anos pouco mais ou menos donde vieram
havera trés anos pouco mais ou menos ¢ muita parte do dito tempo andou no dito
sertdo ele confessante tingindo de jenipapo pelas pernas ao modo e uso gentilico
assim como os gentios costumam fazer por galantaria e trajo que assim como as

outras gentes se costumam vestir de vestidos galantes assim também os gentios deste
brasil. Costumam andar nus em coiro e por galantaria se tingem com o dito jenipapo

% A Tabela 3 no apéndice traz o nome, origem e acusagdes dos mamelucos envolvidos com a Santidade.
%% Os sertdes referidos na documentagdo inquisitorial sio basicamente dois espagos distintos. Primeiro o sertio
do Paraguacu ou do Orobo, que se localiza entre os atuais municipios de Ruy Barbosa, Itaberaba e Ipira.
Segundo o sertdo do Sergipe Novo (Laripe ou Raripe) entre os rios Sdo Francisco, Real e Itapicuru que
compreende o atual estado de Sergipe.
3% Provavelmente Mirim, isto ¢, menor, o que nos induz a pensar que seria o segundo homem na hierarquia ap6s
Tomacatna.
%7 Jaboti.
398 passaro pequeno. AN/TT, IL, proc. 11068, fls. 2v, 7.
% O sertdo de Laripe ou Raripe situava-se 2 margem do rio Sdo Francisco no atual estado de Sergipe.
#9 A documentagio inquisitorial fala tanto de Sergipe do Conde que fica na foz do rio Sergi-mirim e ¢ o atual
municipio de Sdo Francisco do Conde como Sergipe Novo, ou Sergipe del Rey que compreende o atual estado
de Sergipe.
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que ¢ uma certa fruta e com a dita tinta que € preta se tingem pelo corpo com lavores

. . 401
e ele confessante se tingia pelas pernas andando com eles (...)" .

Através de aliangas estabelecidas com os principais, os mamelucos supriram as
necessidades de armamentos de guerra para alguns dos grupos indigenas que tiveram contato,
muitos dos quais eram inimigos dos portugueses. Marcal Aragdo, mameluco que era aprendiz
de mestre de aclcar, mas também se aventurara como sertanista desbravando os sertoes,
denunciou que em uma das expedi¢des que participou viu seu capitdo Cristovao da Rocha dar
um cavalo, uma égua, uma bandeira de seda, um tambor de guerra, quantidade de meia aba de
poélvora, uma espada, quatro espingardas e municdo de pelouros “ao arataca gentio infiel
principal daquele sertdo”. Além dos instrumentos de guerra, deu também instrumentos de
serralheria para que os indios pudessem consertar as armas e, quando deu as armas aos
“gentios”, lhes disse que ndo deixassem “chegar ao dito sertdo a gente branca desta Bahia”.
Margal narrou que, além de Cristovdo da Rocha, Tomacatna, Pedro Alvares e Simdo Dias
deram armas para os gentios e voltou a reiterar que todos estes indios eram infiéis e inimigos
dos portugueses**”.

Mesmo com a categdrica proibi¢do de doag¢do de armas aos indios presente no
Regimento de Tomé de Souza*®, ameaga de morte e perda dos bens, os mamelucos nao se
intimidaram, pois tal delito foi deliberadamente cometido no sertdo. Assim, ao mesmo tempo
em que os mamelucos colaboravam para a colonizacdo também a limitavam. Em alguns
contextos trocavam as armas por indios para os levarem cativos as vilas e engenhos da Costa.
Em outros momentos as doagdes parecem ser propositalmente guiadas por um sentimento de
inimizade para com os brancos da sociedade colonial, provavelmente aqueles que, de alguma
forma, contrariavam os interesses de seus patrdes, que, muitas vezes, também eram seus pais,
pois mesmo que estivessem inseridos na dindmica da coloniza¢do, com todas as suas
contradi¢des, em algumas situacdes sua identidade indigena sobrepunha-se.

Na documentacdo inquisitorial ha fortes indicios que ndo apenas no sertdo os
mamelucos mantiveram praticas indigenas, mas também nos engenhos e fazendas. Como ¢
possivel observar no processo de Alvaro Rodrigues, mameluco e senhor de engenho em
Cachoeira que, foi denunciado, dentre outras coisas, por comer carne em dias que a Igreja

proibia e por manter habitos indigenas em seu engenho e permitir que seus indios também os

1 AN/TT, IL, proc. 17065, fls. 12v-13.
2 AN/TT, IL, proc. 11068, fls. 3-4.
93 Regimento que levou Tomé de Souza governador do Brasil, Almerim, 17/12/1548. Lisboa, AHU, cédice 112,

fl. 6.
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conservassem, tais como ter mais de uma mulher e praticar a privacdo das mulheres quando
algum indio cometia erro assim como faziam os “gentios” em suas aldeias*"*.

Muitos dos mamelucos que usaram das praticas indigenas disseram ter feito isso como
estratégia a fim de ganhar-lhes a confianca e de trazé-los com eles para as fazendas; esse foi
um dos argumentos de defesa usado diante do visitador. Como justificou Francisco Pires, suas
praticas gentilicas “[fez] com 4nimo somente de os amigar e congracar assim’*"”.

Mas, em se tratando das praticas ritualisticas da Santidade de Jaguaripe, muitos

também as fizeram depois que os indios ja estavam submetidos na fazenda de Ferndo Cabral,

como ¢ possivel notar na confissdo de Simdo Dias:

(...) e depois de o dito idolo da chamada Santidade estar j4 com os gentios na
fazenda de Ferndo Cabral ele confessante também lhe fez as reverencias adoragdes e
cerimdnias como os ditos gentios muitas vezes e isto fizeram mesmo outros muitos
da dita companhia que se achavam presentes**.

Podemos observar com a andlise de todo o processo que o confessante cai em
contradi¢do, pois anteriormente disse ter praticado os rituais quando estava no sertdo com
medo dos gentios, e depois na fazenda de Ferndo Cabral parece ter praticado por escolha
consciente. Na confissdo de Lazaro da Cunha, mameluco natural da capitania do Espirito
Santo, aparece mais uma desculpa recorrente apresentada na mesa do visitador:

E confessando suas culpas, disse que havera sete anos pouco mais ou menos que ele
foi de Pernambuco na companhia de Manuel Machado para o sertdo de Raripe, no
qual se deixou ficar na companhia dos tupinambases, que sdo gentios, ¢ entre eles
andou vivendo cinco anos pouco mais ou menos, sempre ao modo gentilico despido
e tingido, e fazendo e usando todas as cerimoénias, usos, ritos, estilos e costumes dos
gentios fazendo tudo assim e da maneira como se ele fora gentio e tratando como os
feiticeiros como eles fazem porém inda que fazia tudo isto ele nunca deixou a fé de

Jesus Cristo e sempre em seu coragdo foi cristdo e se encomendava a Deus e a Nossa
Senhora e santos do Paraiso*”’.

Apods afirmar nunca ter deixado a fé em Jesus Cristo, Lazaro contou ainda que
enquanto esteve com os tupinambas por vezes guerreou ao seu lado contra os seus inimigos,
matando alguns dos contrarios e, em uma ocasido, participou de uma guerra contra 0s
portugueses, na qual afirma ndo ter executado nenhum portugués. Provavelmente Lazaro
tivesse criado alianca com os indigenas através do casamento com alguma india pertencente a
aldeia, por isso deveria apoid-los em suas guerras, dada a l6gica do cunhadismo presente nas

sociedades tupinambas. A ideia que surge nas entrelinhas do texto, e parece ter sido o

0% AN/TT, IL, proc. 16897, fls. 2v.

3 AN/TT, IL, proc. 17065, fl. 13.

#° AN/TT, IL, proc. 13090, fl. 7v.

*7 AN/TT, IL, proc. 11068, fls. 23v-24.
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pensamento de muitos cristdos na época, ¢ de que era possivel manter a religiosidade indigena
sem, contudo, abandonar a crenga no catolicismo. Era como se em seus coragdes eles fossem
cristdos, mas em suas praticas e escolhas eles professassem uma religiosidade “gentilica”.

Podiam ser cristdos vassalos do rei e do Papa e colaborarem com os empreendimentos
coloniais, mas isso ndo os impedia de, ao mesmo tempo, serem praticantes dos rituais
indigenas, devotos da Santidade e reverenciarem o seu Papa e idolo de pedra, e apoiarem os
indios em suas guerras. E importante observar que os proprios mamelucos tornaram-se
propagadores da devogdo a Santidade, ja que estes transitavam por diferentes espagos entre
engenhos, vilas e pelos sertdes.

Talvez a Santidade de Jaguaripe seja expressdo maxima da dualidade mameluca. Nao
por acaso foram os mamelucos quem mais tiveram passagem pela Inquisicdo, ao serem
processados por desvio de fé e praticas heréticas. Mas suas escolhas e aliangas também
apontam para os jogos de interesses que estdo presentes nas atitudes e comportamentos dos
sujeitos historicos e nas relagdes que esbogaram, como demonstra a trajetéria de Domingos
Fernandes que veio a ser sesmeiro em Sergipe e de outros mamelucos. Por serem essenciais
para o projeto de colonizacdo suas culpas foram perdoadas no Regimento de Francisco
Geraldes de 1588,

A trajetoria de Tomacatna salienta muito essa ambiguidade bem como os jogos de
interesse que estdo imbricados nas escolhas dos mamelucos, ora como aliados da sociedade

colonial, ora como aliados dos indigenas.

Domingos Fernandes Nobre, o Tomacauna

Domingos Fernandes Nobre, esse foi 0 nome que recebeu ao nascer em Pernambuco,
filho de Manuel Fernandes, um homem branco que era pedreiro, € de uma india por nome
Joana. Ao tempo da Primeira Visitagdo inquisitorial, tinha idade de 46 anos e confessou ao
visitador que, entre os 18 e 36 anos, conviveu com os indios completamente afastado das
crengas catolicas, vivendo como gentio. E que pecou com suas afilhadas o “pecado da carne”.
Nas comunidades indigenas em que viveu tivera sete esposas, o que significa a possibilidade
de ter sido um chefe da tribo, assim poderia ter desfrutado do prestigio e benesses através do

cunhadismo, por meio da familia extensa e da capacidade de redistribuir bens. Na sociedade

9% Traslado do Regimento que levou Francisco Geraldes que Sua Magestade ora mandou por governador do

Estado do Brasil em margo de 1588. In: INSTITUTO DO ACUCAR E DO ALCOOL. Documentos para a
histéria do agucar. Rio de Janeiro: TAA, Servigo Especial de Documentacdo Historica, 1954, vol. 1, pp. 360-
361.
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colonial casou-se com uma mulher branca chamada Isabel Beliaga. Participou de diversas

expedicdes, entradas e descimentos tais como a comandada por Antonio Dias Adorno em

busca de ouro no sertdo de Pernambuco, a entrada ordenada pelo governador interino Jodo de

Brito d’Almeida ao sertdo do Orobd para fazer descer indios, a expedi¢ao organizada por Luis

de Brito ao sertdo de Ilhéus e a que realizou a mando de Ferndo Cabral de Ataide ao sertdo do
. . 409

Orobo em busca dos membros da Santidade™".

Em todas essas expedi¢des, Tomacauna praticou os ritos e incorporou os habitos
indigenas:

E no dito sertdo lhe deram também os gentios suas filhas gentias por mulheres, e
tinha duas e trés juntamente por mulheres, como qualquer gentio, e bebia com eles o
seu fumo, que é fumo de uma erva que em Portugal chamavam a erva santa, e bebia
com eles os seus vinhos e bailava e tangia e cantava com eles ao seu modo gentilico,
e andava nu como eles, e chorava e lamentava propriamente como eles ao seu uso
gentilico, as quais coisas todas fazia em descrédito da lei de Deus porque os gentios,
vendo-o fazer as ditas coisas, o tinham também por gentio e lhe chamavam sobrinho
e estas coisas fazia (tendo em seu coracdo a fé de Cristo), para os gentios lhe darem
bom tratamento*'.

Além de praticar os ritos e habitos gentilicos, Domingos Fernandes recebeu um novo
nome no sertdo passando a ser chamado e conhecido como Tomacatna. Seu nome indigena
era uma marca registrada, tendo-o incorporado a sua identidade. Todas as vezes que foi
referido nos processos inquisitoriais, seu nome catolico de batismo, Domigos Fernandes
Nobre, vem acompanhado de seu nome indigena de rebatismo, Tomacatna.

Foi no sertdo de Orobo que encontrou os membros da Santidade e com eles cultuou o
idolo de pedra e reverenciou o papa Antdnio, lider da Santidade, que o recebeu conforme ¢
costume entre os “gentios”, com “pranto ao dito chamado papa, e bebeu o fumo com ele, ao
qual o fumo os seguidores da dita abusdo chamavam sagrado, e tangeu e cantou com eles seus
: . . 411
instrumentos e suas cantigas em suas linguagens™ .

Por todas essas praticas “heréticas”, Domingos Nobre foi processado pela Inquisi¢do.
Apesar da gravidade de seus delitos, sua pena ndo foi severa, haja vista ser considerado pela
mesa do Santo Oficio como réu da “casta gentia”. Tendo suas penas atenuadas, foi
repreendido na Mesa, em 29 de Margo de 1593. Recebeu abjuracdo de leve suspeita na fé, que

incorporava um procedimento no qual o réu abjurava de seus pecados e reafirmava sua

lealdade e obediéncia a santa fé catdlica e ao papa, recebendo instrucdo na fé de jejuar cinco

409 Além dessas houve duas expedigdes ao sertdo de Pernambuco, no rio S&o Francisco, na qual deu armas aos
indios que eram inimigos dos cristdos. Além de outra expedicdo ao sertdo do Orobo para descer indios cativos.
10 VAINFAS, Ronaldo (org.). Confissbes da Bahia: Santo Oficio da Inquisi¢gio de Lisboa. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1997, p. 349.
1 Idem, p. 354.
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quartas-feiras depois da Pascoa e sendo condenado a pagar 5.000 réis correspondentes as
despesas do Santo Oficio*'.

Depois de servir ao projeto de colonizagdo e mesmo sendo processado pelo Santo
Oficio, Tomacauna conseguiu desfrutar das benesses da sociedade colonial. Em maio de 1596
recebeu carta de sesmaria, em resposta a sua peticdo por mercé, ganhando uma por¢ao de
terras proxima ao rio Jacaré, em Sergipe Novo*"”.

Conhecedor dos tramites da sociedade colonial e do sistema de honras e mercés,
Domingos Fernandes nao hesitou em pedir o que lhe era de direito de acordo com os servicos
prestados. Como analisa Rodrigo Ricupero, a concessdo de honras e mercés desenvolveu-se
como politica que delineou a colonizagdo e favoreceu alguns vassalos. A partir da concepg¢ao
de que a principal tarefa da realeza era a distribuicdo da justica, que as praticas de
recompensas por servigos prestados desempenharam um papel importante na atragdo de
colonizadores e no pagamento de suas agdes em prol da consolidagdo dos primeiros nucleos
de colonizagdo, o que colaborou para o desenvolvimento e consolidagio do projeto

colonial*!'*,

Maria Alvares: a filha de Caramuru

Maria Alvares foi outra personagem interessante na historia das adesdes & Santidade, e
sua experiéncia salienta a manutengio paralela da religiosidade indigena e do catolicismo*"”.
Mameluca e natural de Porto Seguro, compareceu a Mesa do Visitador em maio de 1593 para
confessar suas culpas. Era casada com o mestre de agucar Manoel Fernandes e residia com ele
na freguesia de Tassuapina, nas imediagdes de Passé’'® e, na época da sua confissdo, estava
com 40 anos “pouco mais ou menos”. Maria Alvares seria uma mulher comum, mesti¢a como
muitas outras em seu tempo, ndo fosse o fato de ter sido processada pela Inquisicao e de ser
filha de um dos personagens mais destacados pela historiografia nos primordios da
colonizagdo. Na Mesa, a mameluca declarou ser filha de Diogo Alvares e Catarina “brasila”,
um dos casais mais famosos da Historia do Brasil.

Considerado um heroi civilizador, Diogo Alvares ¢ apontado como “responséavel pela

12 AN/TT, IL, proc. 10776, fls. 102-103.
13 Carta de Domingos Fernandes Nobre de 25 de maio de 1596. In: FREIRE, Felisbelo, op. cit., p. 337.
#1* RICUPERO, Rodrigo. 4 formagdo da elite colonial. Brasil c. 1530 — c. 1630. Sio Paulo: Alameda, 2009.
150 processo de Maria Alvares ¢ inédito, ndo foi citado nem analisado pelos historiadores que trabalham com a
Santidade. AN/TT, IL, proc. 10754, fls. 1-5.
¢ Territorio do que é hoje o municipio de Sdo Sebastido do Passé.
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primeira agdo colonizadora na Bahia™*'". No entanto, no processo inquisitorial ndo ha nenhum
destaque para a sua atuacdo, haja vista que essa imagem de her6i fundador foi criada a
posteriori a partir do século XVIII com o poema épico Caramuru, do frei José de Santa Rita
Durio*'®,

Diogo Alvares, ao que tudo indica foi deixado intencionalmente pelos franceses por
volta de 1510 nas terras brasileiras para se tornar um intermedidrio no comércio de pau-

1*"®. Viveu a principio como prisioneiro entre os tupinambas, mas com o tempo foi

brasi
ganhando sua confianga por guerrear contra os inimigos “tapuias”. Nomeado Caramuru,
“homem de fogo” em linguagem tupi-guarani, por sua habilidade com o seu mosquete, arma
de fogo que trouxe do Velho Mundo. Assim adquiriu uma posi¢do de destaque e chefia entre
os tupinambas. Recebendo dos caciques suas filhas como esposas, Caramuru foi ganhando
mais poder e prestigio entre os tupinambads e os seus aliados, tornando-se um deles. Ao ver as
vantagens que poderia conseguir com sua posi¢do, comegou a negociar pau-brasil com os
franceses que iniciavam um comércio incipiente na costa brasileira.

Devido a sua colaboragdo, foi levado junto com uma india a corte francesa em Saint
Malo, onde se casou com a india que recebeu o nome de Catarina em homenagem a esposa do
comerciante francés Catarina de Branches. Logo apds retornar as terras brasileiras, Caramuru
passou também a colaborar com as primeiras empreitadas de colonizagdo dos seus
conterraneos portugueses. Viveu até o fim da sua vida nas suas terras em Tatuapara, atual
Arraial da Praia do Forte, municipio de Mata de Sao Jodo, e teve uma prole numerosa com as
esposas e concubinas que recebera. Nao se sabe ao certo quantos filhos ele teve ao todo, mas
com Catarina Paraguagu teve trés filhos homens e nove mulheres**, dentre as quais estava
Maria Alvares.

Herdeira da ambiguidade cultural e étnica do seu pai e de sua mae, Maria sentiu-se
profundamente atraida pelos cultos e cerimonias gentilicas da Santidade. Na Mesa do
Visitador, ela narrou que quando ainda era jovem, com 12 anos de idade, conheceu os ritos da

Santidade enquanto morava no Sao Bento na casa de Alvaro Gongalves.

7 PARAISO, Maria Hilda B. “Indios e Colonos, duas perspectivas de relacionamento e a formagao de aliangas
através dos casamentos: Caramuru e Paraguagu, um modelo das primeiras familias interétnicas no Brasil (1500-
1532)”. In: Revista da Fundagdo Pedro Calmon. Centro de Memoria da Bahia. Ano V, 200, p. 9.
8 DURAO, Frei José de Santa Rita. Caramuru: poema épico do descobrimento da Bahia. Rio de Janeiro: B. L.
Garnie, 1845 (1°ed. 1781).
19 Essa era uma pratica comum e ja a encontramos na carta de Caminha, quando noticiou de terem sido deixados
em terra dois grumetes quando a esquadra partiu para as indias. CAMINHA, Pero Vaz. A Carta. In: CASTRO,
Silvio. 4 carta de Pero Vaz de Caminha. Porto Alegre: L&PM, 1996.
20 RAMOS, Fébio Pestana & MORAIS, Marcus Vinicius de. Eles formaram o Brasil. Sio Paulo: Contexto,
2010, pp. 14-31.
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Se quando fez sua confissio na mesa do visitador no ano de 1593 tinha
aproximadamente 40 anos e no tempo em que conheceu a Santidade Maria tinha doze anos,
podemos calcular que fora mais ou menos em 1565 que os ritos da Santidade foram
praticados no Sio Bento™*'.

Os dados do processo de Maria Alvares nos dao uma nova pista da propagacdo e
alcance da Santidade, sendo que esta ¢ anterior a Santidade em Jaguaripe. E provavelmente
foi trazida pelos indios que foram descidos do sertao.

Assim Maria relata sua experiéncia:

os negros brasis cristdos batizados da dita casa fizeram também, a dita abusdo,
bailando, e saltando, ¢ dizendo que o seu deus e que j& era chegado o seu deus, e
fazendo outros despropositos, costumados nesta abusdo gentilica, e ela confessante
vendo aquilo creu com eles naquela abusdo dizendo que cria nela e declarando isto

as outras negras que também faziam e criam a dita Santidade porém ela nio fez as

ditas cerimonias de saltar e bailar com eles porém estava os olhando e crendo na dita
422

abusdo (...)""".

Ao visitador, Maria Alvares disse que sua crenca foi uma experiéncia passageira,
contando-lhe que, em uma noite na qual os indios praticavam os rituais da Santidade, bailando
e tomando seus fumos, os descobriu Alvaro Gongalves que os agoitou e também a ela e
depois desse incidente a ré ndo quis mais acreditar na Santidade e se confessou para os padres
da Companhia de Jesus**.

Nas duas sessdes seguintes, a ré foi novamente inquirida pelo visitador sobre quais as
motivagdes para a sua crenga na Santidade: entdo “respondeu que nunca deixou de crer em
Cristo nosso Senhor e na lei dos cristdos, mas que nos ditos dias somente creu também
juntamente na dita abusdo como moca simples, porém sempre em seu coragdo teve a fé de

Cristo***

. Para ela ndo foi incompativel crer na Santidade e continuar mantendo a fé catdlica.
Pelos argumentos que usou diante do visitador e por pedir perddo por suas praticas, reiterando
a sua devogdo a Igreja e aos dogmas catélicos, Maria Alvares teve uma pena “suave”, sendo
admoestada e reprendida por Heitor Furtado de Mendonga que lhe impds peniténcias

espirituais.

421 ~ ~ =z . r P
Esse Sdo Bento ndo ¢ o de Salvador, pois os monges s6 chegaram em 1582. Provavelmente pode se referir a

igreja em Jaguaripe, erigida nas terras de El Rei. Mesmo local que foi construido o engenho de Ferndo Cabral de
Ataide. SOARES, Gabriel, op. cit., p. 139.
2 AN/TT, IL, proc. 10754, fl. 1v.
3 AN/TT, IL, proc. 10754, f1. 2.
% Idem, 11. 2v.
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Indios em busca de liberdade

Escrevendo por volta de 1570, Gandavo descreve a situagdo de calamidade no
territorio colonial. Mesmo tentando justificar a hostilidade dos colonos portugueses, suas
palavras apontam para a dificil situagdo dos povos indigenas que se tornara insustentavel com

o avango da colonizagdo:

Havia muitos destes indios pela costa junto das capitanias, tudo enfim estava cheio
deles quando comegaram os portugueses a povoar a terra; mas porque 0s mesmos
indios se alevantaram contra eles e faziam-lhes muitas trai¢gdes, os governadores e
capitdes da terra destruiram-nos pouco a pouco e mataram muitos deles, outros
fugiram pera o sertfo, ¢ assim ficou a costa despovoada de gentio ao longo das
capitanias. Junto delas ficaram alguns indios destes nas aldeias que sdo de paz, e
amigos dos portugueses*>’.

Nessas condigdes, a melhor op¢do para os indigenas era por vezes a fuga. Os
seguidores da Santidade que partiram para a fazenda de Ferndo Cabral eram cristdos que
haviam fugido das fazendas de aglicar e dos aldeamentos na Bahia quinhentista. O proprio
Antonio, fundador da Santidade no sertdo do Orobo, havia fugido do aldeamento jesuita na
ilha de Tinharé.

Como afirma o testemunho de André Lopez, a maioria deles era catolica e batizada:
“uma soma deles seguidores da dita abusdao que poderia ser uns oitenta machos e fémeas
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brasis deles gentios e deles cristdos batizados™ .

Suas experiéncias de participagdo e
aceitacdo da pregacdo de Antonio salientam a necessidade e a busca de um espaco que lhes
fosse proprio, ja que nos aldeamentos jesuiticos eram proibidos de manter os seus habitos e
costumes e nos engenhos de agucar eram obrigados a trabalhar.

Em ambos os espagos sua liberdade e sobrevivéncia estavam ameagadas; na
mensagem caraiba de Antonio eles reencontravam os motivos para terem esperanca €
continuarem buscando o lugar de bem aventuran¢a**’. Na comunidade criada no sertio de
Orobo, para onde muitos haviam fugido, os indigenas encontraram a liberdade que lhes fora
negada na sociedade colonial. Mesmo em Jaguaripe, local para o qual foram transferidos
alguns dos seguidores da Santidade, outros indios e negros de guiné fugiram, atraidos pela

mensagem propagada pela Santidade e pela relativa liberdade de culto que poderiam desfrutar

nas terras de Ferndao Cabral.

23 GANDAVO, op. cit., p. 66
26 AN/TT, IL, proc. 13090, fl. 15v.
*7No qual os portugueses seriam escravos dos indigenas. AN/TT, IL, proc. 17762, fl. 2.
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A Santidade pode ter significado para alguns dos indigenas que aderiram a ela uma
continuidade do seu arquétipo religioso, ja que o caraiba continuava tendo um papel principal
e a mensagem da Terra sem Males permanecia sendo central. As fontes e andlise do contexto
colonial indicam que os indigenas, ao se “reinventarem”, aderirem e propagarem essa nova
religiosidade estavam em busca de um espago alternativo que lhes fosse proprio para a
preservacdo de sua identidade religiosa e étnica através da adaptagdo e incorporagdo dos
elementos de outrem.

Infelizmente na documentacdo inquisitorial ndo temos nenhuma especificagdo étnica
dos indios seguidores da Santidade. Nos processos, confissdes e dentincias os indigenas sao
tratados de forma genérica, ndo sendo mencionados muitos nomes e os poucos especificados
aparecem por meio de informacgdes rarefeitas sem nenhum dado sobre sua origem e etnia.

Além de Antdnio Tamandaré e sua mulher Maria, que eram os lideres da Santidade,
Vainfas conseguiu localizar outros indigenas na documentacao inquisitorial, os quais também
identificamos em nossa pesquisa. Algumas das testemunhas mencionaram na mesa do
visitador “Cao Grande (o Jesu Pocu), Felipa, Mangue e Gabriel”. Outros depoentes trouxeram
informagdes mais precisas sobre os senhores aos quais os indigenas pertenciam, “varios brasis
de Gaspar Francisco, senhor de Taparica: o indio Alexandre, de Antonio Pires; dez ou doze
indios de Catarina Alvares*™®: dois ou trés de Gongalo Veloso: Siméo e Paulo, gentios de
Ambrosio Peixoto**”.

Os indios mais destacados por Vainfas sdo dois que, além de aderirem a Santidade, a
propagavam:

O primeiro ¢ Silvestre, escravo do capitdo de Porto Seguro, Gaspar Curado, indio de
quarenta anos — e cristdo desde os 23 —, que pregava contra a escraviddo e previa que
a santidade faria dos indios senhores dos brancos, razdo pela qual foi agoitado e
posto em grilhdes pelo seu dono; o segundo ¢ Manoel, escravo de um lavrador em

Matoim, que induziu um mameluco a aderir a seita, dizendo-lhe “pela lingua gentia
que era verdadeira aquela santidade™*".

Além dos nomes mencionados por Vainfas, temos o precioso relato da experiéncia de

uma india cristd que participou da Santidade quando morava na capitania da Bahia e depois se

mudou para a capitania de Pernambuco, local onde foi arrolado seu processo em 1595%".

28 £ interessante notar que Catariana, mulher de Caramuru, mesmo sendo india tinha escravos indios. N&o

sabemos a quais etnias pertenciam, mas provavelmente eram trazidos do sertdo como cativos para as fazendas e

engenhos.

29y AINFAS, Ronaldo, op. cit., p. 152.

0 Idem, p. 152.

BUAN/TT, IL, proc. 1335. O processo de Iria Alvares ¢ relativamente inédito, Vainfas e Calazans nio o citam,

certamente ndo tiveram contato com essa fonte quando escreveram suas obras, pois ela foi produzida em
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Iria Alvares, a india cristd que creu na Santidade

Iria Alvares era india forra, natural do sertdo de “Peroabsu” (Paraguagu) da capitania
da Bahia, residente na vila de Olinda, capitania de Pernambuco. Em janeiro de 1595
compareceu 2 Mesa do Visitador na qual relatou que foi trazida para a Bahia sendo moga
pequena; ndo se recordando da data precisa, mas disse que na época era Dom Duarte
governador geral (entre 1553 e 1558) e bispo Dom Pero Fernandes Sardinha, ¢ que foi
batizada tornando-se cristd quando chegou a capitania da Bahia.

Nessa época foi casada com Pero Dias, que era serralheiro e com um tempo que
passou no sertdo ela recebeu noticia de que ele morreu. Logo depois foi permitido pelo seu
senhor que casasse novamente com Simao Luis, que segundo o processo era francés “de
nacdo”. Este foi para Lisboa e 14 adoeceu. Assim, por permissdo do bispo Dom Antonio
Barreiros ela se apartou do seu marido Simao, indo morar na capitania de Pernambuco, onde
residia na época em que foi processada. A principio Iria compareceu na Mesa do Visitador
para denunciar seu ex-marido, que falara blasfémias contra a cruz enquanto estavam casados e
residiam na capitania de Paraguacu. Apods seu testemunho, em seu processo estdo trasladadas
duas denuncias que foram realizadas no tempo em que a comitiva inquisitorial esteve na
Bahia, nas quais ela era acusada por casar segunda vez sendo seu marido vivo e por praticar
os ritos da abusdo chamada Santidade.

A primeira denuncia, que data de janeiro de 1593, ¢ do padre Bartolomeu Gongalves,
vigéario em Japasse (atual Madre de Deus), natural de Paderne, no Arcebispado de Braga. O
padre denunciou Iria dizendo que depois que ela casou-se pela segunda vez, veio noticia de
que seu primeiro marido ainda estava vivo, e que foi por isso que ela se separou do seu
segundo marido, Simao Luis, e foi para Pernambuco onde passou a residir na casa do seu
genro, que era mestre de agucares. Por fim o vigario declarou que Iria era mulher de bom
entendimento.

Na segunda denuncia trasladada, comega entdo a serem desveladas intrigas familiares,
pois o denunciante era Marcos Tavares, mameluco, processado por sodomia, filho de Iria

Alvares, que a denunciou em 1593 na cidade de Salvador™?.

Pernambuco, e ndo estd no compéndio das Denunciagdes e Confissdes da Bahia que foi ponto de partida para
ambos os historiadores. Apenas a historiadora norte-americana Alida Meltcalf faz referéncia ao processo, sem
contudo analisad-lo. METCALF, Alida, op. cit., pp. 1540, 1549.
2 AN/TT, 1L, proc. 11080.
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Ap6s confessar que praticou o pecado nefando, o réu denunciou a sua mae:

E disse mais que quando nesta capitania [da Bahia] se alevantou a erronia e idolatria
chamada Santidade havera sete anos sua mée dele réu Iria Alvarez negra brasila que
ora estava em Pernambuco creu também na dita erronia e dava crédito aos negros
seguidores dela e nesse tempo dizia a dita sua méae a ele réu e o induzia que cresse
na dita chamada Santidade dizendo-lhe que era boa e verdadeira porém ele réu
nunca quis crer nela e sempre entendeu que era abuséo e falsidade dos negros e por
ele réu ndo querer crer na dita abusdo a dita sua mée lhe teve aborrecimento ¢ o ndo

. A ;433
quis recolher em casa algum més e meio .

Marcos também narrou em seu testemunho os casamentos da sua mae e disse ndo
saber se quando ela casou com o francés tinha conhecimento ou ndo que o primeiro marido
ainda estava vivo.

Na primeira sessdo, em 12 de junho de 1595, dois dias depois do seu testemunho, a ré
foi admoestada a confessar todas as suas culpas, ja que o visitador tinha conhecimento de suas
praticas através da denuncia do seu filho, que havia sido processado dois anos antes na
capitania da Bahia, as quais foram trasladadas para o seu processo. SO entdo a ré fez a sua

confissdo:

Que havera alguns oito anos que na Bahia andou entre os indios gentios e também
cristdos uma abusdo a que chamavam Santidade e estando ela em Matoim na
fazenda havia também brasis cristdos que tinham a dita abusdo e faziam as
cerimonias dela que eram bailar e jugar apontando com os dedos e tomar os fumos
da erva que chamam em Portugal erva santa e diziam que aquela abusdo era cousa
de deus no qual tempo ela provavelmente alguns trés dias andou com esta dita
abusdo bailando e fazendo os ditos folgares com os dedos e tomou duas vezes os
fumos sobreditos, crendo e cuidando que aquilo era cousa santa e de deus como os
da dita abusdo diziam mas ela ndo lhes viu ter idolos nem fazer nada mais que fazer
os ditos bailes e folgares e tomar os ditos fumos nem ela fez nada mais que isso
como Egin dito e que ela nunca deixou a crenga nem a fé de Jesus Cristo no seu
senhor™".

Ap6s contar os detalhes do culto da Santidade, Iria declarou que se arrependeu de té-
los praticado e disse que foi se confessar “ao vigario de Matoim de fazer os ditos pecados o
qual a absolveu e lhe deu a peniténcia que ela cumpriu”. Nesse momento entdo, o visitador a
interrogou se “ensinou ela alguém que fizesse a dita abusdo, respondeu que nao”.
Provavelmente lembrando-se dos acontecimentos na Bahia, Iria contou ao visitador que tinha
“um filho chamado Marcos que ndo sabe ora onde estd que entdo era mogo pequeno o qual
também tomou os ditos fumos segundo lhe disseram”. O visitador entdo voltou a inquiri-la,

perguntado se induziu a seu filho “Marcos que cresse na dita abusdo respondeu que nunca tal

3 AN/TT, IL, proc. 1335, f1. 9.
% Idem, fl. 11v.
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lhe disse”. O visitador entdo foi mais veemente e direto em seu inquérito, perguntando
“quantas vezes pelo seu conhecimento o dito Marcos por ndo querer crer na dita abusdo
respondeu que nunca tal fez”, argumentando “que o dito Marcos era travesso e lhe furtava
algumas cousas pelo que o coutava (sic.) muitas vezes por isso, mas ndo por causa da dita
abusdo”™*.

Heitor Furtado de Mendonga, ndo conformado com a confissdo da ré, convocou-a para
uma segunda sessdo, na qual novamente a admoestou a confessar todas as suas culpas. O
visitador entdo perguntou por quanto tempo ela creu na dita “erronia”: ela voltou a afirmar
que apenas tinha feito por uns trés dias bailando com os gentios, fazendo suas cerimonias,
tomando seus fumos e crendo que a Santidade era verdadeira, vinda da parte de Deus e voltou
a enfatizar que mesmo assim fazendo nunca deixou a santa fé catdlica.

Entdo o visitador voltou a pergunta-la por quantas vezes havia induzido seu filho a que
cresse na Santidade. Dessa vez a india ao invés de negar a suposi¢dao, como fizera na sessao
anterior, disse que ndo se lembra se induziu seu filho. Recorrendo a dentincia de Marcos,
Mendonga perguntou por quanto tempo ela ndo quis recolhé-lo em sua casa por ele se recusar
a aceitar a Santidade: ela disse que jamais fez isso. Ao ser questionada porque se casou
novamente sendo seu primeiro marido ainda vivo, Iria argumentou que ouviu “de muitas
pessoas inclusive do seu senhor que naquele momento os gentios tinham matado muitos
brancos no sertdo e que ela por ser mulher simples nao foi averiguar se ele realmente estava
morto.” Quando o visitador lhe questionou sobre a doutrina catdlica, Iria “benzeu-se e disse o
credo, padre nosso, ave maria, salve rainha e os mandamentos da lei de Deus, e os pecados
mortais, muito bem’**°.

Ainda ndo convencido com as palavras da ré, Heitor Furtado convocou uma terceira
sessdo na qual a ré foi novamente admoestada e dessa vez ela apontou em seu depoimento
novos relatos sobre as crengas que eram propagadas pela Santidade, as quais ela creu como
verdadeiras:

os ditos negros da dita erronia chamada Santidade diziam que deus nosso senhor
havia de descer do céu a terra, e que havia deus de mudar este mundo, e que quando
viesse ca a terra haviam de morrer todos, e que depois de morrerem se haviam de
tornar a levantar e diziam mais que aquela chamada Santidade era cousa de deus, e
que lhe jejuassem e que enganando-se ela ré com as ditas cousas que ouviu

parecendo-lhe que eram boas de deus jejuou os trés dias que tem dito que na dita
. . 437
erronia esteve, comendo somente uma vez no dia (...)" .

> Idem, fls. 12-12v.
6 1dem, 11. 14.
7 Idem, fl. 15-15v.
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Nesse momento, finalmente a ré confessou que havia induzido seu filho Marcos a crer
na dita abusdo assim como ela, mas que ele nunca consentiu e quis crer e a repreendeu para
que ndo cresse. O visitador entdo lhe perguntou se a abusdo em Matoim tinha alguma espécie
de igreja com altar, ao que ela disse que nunca viu. E disse “que a dita abusdo entre os ditos
negros de Matoim se levantou com a fama da chamada Santidade que naqueles tempos estava
em Jaguaripe™*®,

O relato de Iria aponta para o alcance da Santidade em parte do territorio colonial, e de
como Jaguaripe tornou-se um polo propagador do culto e das devocdes gentilicas,
influenciando o surgimento de outros nucleos, onde os rituais e as crengas da Santidade eram
mantidos, tais como o que se desenvolveu em Matoim no qual Iria participara. Ao fim do seu
processo a india reitera que nunca abandonou a fé em Jesus Cristo e que o que fez foi por
“ignorancia” e pediu perddo na mesa ao visitador.

O pedido de perdao nem sempre vem acompanhado de arrependimento porque, no
contexto da Inquisi¢ao e dos medos que o imagindrio catdlico construia, o perdao podia entdo
tornar-se uma necessidade, mas ndo uma convic¢do ou desejo de mudanga. O discurso de
arrependimento e de ignorancia era aceito pelo visitador, pois o seu objetivo final era conduzir
o0 penitente a contri¢cdo. Por fim Iria foi sentenciada a ir ao auto publico de fé com uma vela
acesa na mao e foi admoestada que se confessasse e comungasse nas quatro festas principais e
em cada uma dessas rezar um rosario de Nossa Senhora e pagar as custas do processo. A ré

cumpriu a peniténcia no auto de fé em 10 de setembro de 1595 na igreja matriz de Olinda.

Negros de guiné: os tragos de resisténcia africana

Negros de guiné, assim eram designados os primeiros africanos que desembarcaram
no Brasil como escravos vindos da regido que engloba a Africa Ocidental. Infelizmente os
dados para andlise da adesdo dos africanos a Santidade sdo bem escassos, haja vista que
nenhum deles foi processado na Primeira Visitagdo, nem foram a Mesa do Visitador para
confessar suas culpas ou denunciar outros participantes.

Além das dentincias genéricas que foram feitas, sem citar o nome dos envolvidos, nas
quais os denunciantes disseram que negros de guiné faziam parte do culto e creram na dita
“abusdo”, hd apenas uma dentincia no processo de Ferndo Cabral que remete a uma negra da
guiné, Petronilha, escrava no engenho em Jaguaripe, a qual foi denunciada pela mameluca

Maria Carvalha, que “acusou-a de esbofetear a imagem de Nossa Senhora e de insultd-la,

38 Idem, 11. 16.
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dizendo que aquela senhora ndo prestava (por)que era de tabua”; que melhor era a dos
. . . . 439
gentios, de pedra, referindo-se ao idolo cultuado na santidade™".

A agressao as imagens dos santos tornou-se, por vezes, uma forma de negagdo ao
catolicismo que fora imposto aos africanos e indigenas. Como sugere o historiador Marco
Antonio Nunes da Silva ao analisar a profanagdo de imagens sagradas pelos cristdos-novos,

ot .. . 440
essa pratica “pode ser encarada como uma defesa contra o catolicismo dominante”"", uma
tentativa de dessacralizagdo dos simbolos cristaos.

Pelos relatos dos missionarios que datam do periodo, sabe-se que havia um projeto de
evangeliza¢do junto aos africanos que chegavam ao Brasil. Assim, como relata Fernao
Guerreiro,

A segunda sorte que os padres faziam muito fruto, sdo os negros de Angola e Guiné,
por haver grandes niimeros deles nesta terra e muitos tdo bogais que quase se lhes
ndo enxergava uso de razdo. Estes estdo espalhados pelos engenhos e fazendas de
seus senhores; e porque nado ¢é possivel virem as vilas e cidades, ha alguns padres que
ordinariamente correm todas essas fazendas, confessando-os, casando-os,
ensinando-lhes a doutrina e administrando-lhes os mais sacramentos, assim a eles
como a seus senhores, ¢ para isto se detém em cada fazenda alguns dias, de que ndo

se pode encarecer o fruto que se colhe, porque se os padres desta maneira o ndo
fizerem, muito pouco daquelas almas se salvaram**'.

A singularidade étnica dos negros de guiné e sua situacao na sociedade colonial devem
ser observadas no contexto das motivagdes para a adesdo a Santidade. Por estarem inseridos
numa légica de trabalho compulsorio, suas adesdes e fugas podem ser vistas como forma de
resisténcia a exploragdo colonial, assim como fizeram os “negros da terra”, escravizados nos
engenhos e que também fugiram para as terras onde estava a Santidade. J4 que uma das
“propostas” milenaristas da Santidade de Jaguaripe era o fim da escraviddo e da exploragao
colonial e a constru¢do de um mundo as avessas, onde ndo seria necessario mais trabalhar e os
portugueses seriam os seus escravos. Como analisa Alida Metcalf a partir do conceito de
milenarismo, “os escravos indios e africanos usaram as ideias milenaristas para a constru¢ao
de sua propria experiéncia religiosa™*”. O que a faz afirmar e¢ defender a Santidade de
Jaguaripe como movimento propriamente de escravos em respostas as novas situacdes
impostas pela sociedade colonial emergente.

Recorrendo a andlise que fez Roger Bastide em relacdo a Santidade de Jaguaripe, a

B9 VAINFAS, op. cit., pp. 152-153.

#0 SILVA, Marco Antonio Nunes da. “Resisténcia e transgressio na Colonia: agressdes a imagens de santos.”
In: Anais Eletrénicos do X Simposio da ABHR. Assis-SP: UNESP/ABHR, 2008, p. 2.

44l GUERREIRO, Ferndo. Relagdo anual (...). Coimbra: Imprensa da Universidade, tomo I, 1930, p. 379.

*> METCALF, Alida, op. cit., p. 1535.
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historiadora norte-americana reitera a sua tese: “Sociologicamente o culto pertence a categoria
de messianismo, que ¢ fortemente carregado de ressentimento — o ressentimento do escravo
por seu mestre, o ressentimento indigena nativo por seu conquistador — e profeticamente
anuncia a vinganca definitiva da vitima contra o europeu”**.

Ha indicios de que o carater de resisténcia a exploragdo colonial e a escravidao pode
ter impelido os africanos a participarem da Santidade. Como esta exposto no Regimento dado
a Francisco Geraldes, ao referir-se a Santidade, diz Sua Majestade que “sdo mais de trés mil
indios que se tém feito fortes, e fazem muitos insultos e danos nas fazendas de meus vassalos
daquelas partes, recolhendo a si todos os negros de Guiné que andam alevantados™**. O
Regimento indica que a Santidade tornou-se polo de atracdo para os africanos que se

levantaram contra a sociedade colonial, tornando-se dessa forma em recondito das resisténcias

escravas tanto indigenas quanto africanas.

Brancos: quando a devogdo gentilica torna-se atraente

Por fim, precisamos considerar as adesdes dos brancos cristdos que, como dona
Margarida da Costa, mulher de Ferndo Cabral, chegaram a crer nessa “abusdo” e té-la como
verdadeiramente vinda da parte de Deus. Assim, ela

confessou mais, que no dito tempo que a dita abusdo esteve na dita sua fazenda, que
poderia ser de dois meses pouco mais ou menos, ela tinha para si, e dizia, que ndo
podia ser aquilo do demoénio, sendo alguma coisa santa de Deus, pois traziam cruzes

de que o demoénio foge, e pois faziam grandes reveréncias as cruzes e traziam
contas, e nomeavam Santa Maria*®.

A imprecisdo das fronteiras entre o catolicismo e os elementos religiosos da Santidade
foi uma das desculpas pelas quais Margarida justificou seu erro ao visitador. Mas a
curiosidade parece ter sido uma das motivacdes para a sua adesdo, ja que a confessante diz
que, antes mesmo dos gentios virem do sertdo para sua fazenda, ela teve desejo de ver o papa
e a sua Santidade. O desejo de experimentar o novo e vivenciar uma religiosidade

diferenciada mas, que ao mesmo tempo, aproximava-se do catolicismo, a curiosidade de

* BASTIDE, Roger. “The African Religions of Brazil: Toward a Sociology of the Interpenetration of

Civilizations” Apud METCALF, Alida, op. cit., pp. 1535-1536.
% Traslado do Regimento que levou Francisco Geraldes que Sua Magestade ora mandou por governador do
Estado do Brasil em margo de 1588. In: INSTITUTO DO ACUCAR E DO ALCOOL. Documentos para a
histéria do agucar. Rio de Janeiro: IAA, Servigo Especial de Documentagdo Historica, 1954, vol. 1, p. 360.
5 VAINFAS, Ronaldo (org.). Confissbes da Bahia: Santo Oficio da Inquisigio de Lisboa. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1997, p. 171.
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conhecer algo distinto e tdo comentado naquele periodo, pode ter impulsionado alguns dos
brancos que aderiram a Santidade, assim como dona Margarida.

Outro aspecto que pode ter chamado a atengdo refere-se ao grau de participa¢do nos
rituais daqueles que incorporavam os cultos da Santidade, pois, a0 mesmo tempo que
ressignificavam os simbolos cristdos a sua propria realidade cultural, a Santidade de Jaguaripe
trazia algo a mais para além do que a religiosidade catdlica ofertava. A experiéncia mistica do
éxtase, proporcionada pelos rituais coletivos “regados” pela erva santa, o grau de participagao
e de experimentacdo com o transcendental que estava presente no culto tupi, a crenga em um
paraiso aqui nesta terra (o mito da Terra sem Mal). Enfim, todos estes elementos podem ter
chamado a atenc¢do e atraido os individuos que aderiram a Santidade. Em certa medida, o
culto a Santidade por parte de individuos brancos cristaos pode ser explicado pela necessidade
de experimentar empiricamente aquilo que o catolicismo s6 oferecia em teoria.

Outra confissdo interessante ¢ a de Luisa Barbosa, que aceitou a Santidade como

verdadeira;:

E a induziram [o0s gentios] e provocaram que cresse nela, pelo que ela, como moga e
de pouca experiéncia, por espaco de um ou dois meses pouco mais ou menos, se
enganou, tendo dito a dita erronia e crendo na dita santidade, parecendo-lhe ser coisa
certa e verdadeira, e praticando ela com os seguidores da dita erronia, consentia com
eles e lhes manifestava crer nela por boa**.

Por ter sido induzida a crer na Santidade, o testemunho de Luisa ressalta a politica
indigena empreendida pela Santidade de Jaguaripe na tentativa de conversao dos cristdos e de
propagacdo das suas crencas de seu universo “mistico”, de sua religiosidade, na batalha contra
a colonizagdo crista para a ascensdo dos seus simbolos como verdadeiros.

Além das mulheres aqui referenciadas, muitos outros brancos cristdos envolveram-se
com a Santidade. Suas culpas aparecem ora nas confissdes, como ¢ o caso de Luisa e
Margarida, ora nas denuncias, tal como Simao Silva, o sobrinho do governador Manuel Teles
Barreto. O sobrinho do governante régio foi denunciado por alguns mamelucos que o
acusaram de adorar o idolo da Santidade em Jaguaripe. Um dos que denunciaram Simao Silva
foi o mameluco Simdo Dias que apos fazer a sua confissdo disse que o sobrinho do
governador havia se abaixado e reverenciado o idolo da Santidade em Jaguaripe e que o dito
Simdo partiu para o reino*’. Provavelmente Simdo Silva ndo foi processado por ndo estar

mais na colénia no momento da Primeira Visitagao.

6 Idem, p. 145.
7 AN/TT, IL, proc. 13090, fl. 8.
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A pouca experiéncia, a ignorancia, a falta de discernimento foram alguns dos
argumentos usados para justificar o animo da adesdo frente ao visitador. Nao temos, contudo,
como saber até que ponto esses testemunhos eram verdadeiros ou funcionavam como
estratégia para livrar-se de peniténcias espirituais ou até de um processo pelo Santo Oficio.

Nao ¢ possivel acessar a complexidade das adesdes, mas apenas entendé-las em parte a
partir dos contextos historicos em que estdo inseridas, ja que as motivacdes foram multiplas,
diversas e plurais. Tentamos neste tdpico analisar apenas algumas possiblidades através das

experiéncias de individuos que aderiram a Santidade.

3.3- Propagacio, adesao e ressignificacio identitaria

A partir do que analisamos até aqui, compreendemos a Santidade de Jaguaripe como
espaco de luta e como ambiente de formulacao e reformulagdo de identidades.

A construc¢do, propagacdo e adesdo a Santidade, além de apontarem para a acdo
politica indigena, sinalizam para o quanto as identidades, sejam elas étnicas e/ou religiosas,
sdo fluidas e dindmicas, assim como assinalou Stuart Hall**®. A denuncia do senhor de
engenho Alvaro Rodrigues, contida no processo de Ferndo Cabral de Ataide, nos aponta para

a pluralidade dos sujeitos envolvidos com a devogdo indigena:

Em muitas partes desta Bahia e seu Reconcavo, brasis cristdos e muitos mamelucos
filhos de brasis e de brancos, e muitas pessoas brancas, sendo todos cristdos, creram

na dita abusdo e deixaram a fé de Cristo Nosso Senhor, € 0 mesmo comegavam ja a

fazer os negros cristdos de Guiné que havia nesta Bahia**’.

Do ponto de vista cartesiano, seria inusitado pensar em cristdos ingerindo certa erva
santa que os conduzissem ao €xtase, participando de rituais antropofagicos, sendo rebatizados
ao modo gentilico, ou crendo que uma “seita herética” vinha da parte de Deus. Se

3

entendermos identidades ou etnicidades como categorias “estanques”, fechadas dentro de
universos que lhes sdo proprios, previsiveis e/ou esperados, seremos levados pelo afd do
inusitado ndo compreendendo a pluralidade dos sujeitos e dos processos historicos. Nessa
medida, as palavras da historiadora Maria Odila Dias, ao se referir aos estudos de género,

trazem importantes reflexdes que ajudam a agugar o nosso olhar:

Documentar o atipico ndo quer dizer apontar o excepcional, no sentido episddico ou
aneddtico, mas justamente encontrar um caminho de interpretagdo que desvende um

“SHALL, Stuart. 4 identidade cultural na pés-modernidade. Rio de Janeiro: DP&A Editora, 2003.
9 AN/TT, IL, proc. 17065, fls. 188-189.
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processo importante até ali invisivel, por forca da tonalidade restrita das perguntas
formuladas tendo em vista estritamente o normativo*’.

O excepcional muitas vezes estd apenas presente no olhar do historiador, que o vé
como extrato obscuro, ou um “texto indefinido”, por isso que a Santidade de Jaguaripe nao
pode ser analisada apenas como curiosidade ou expressdo do pitoresco. Os processos que ela
desencadeia, os efeitos que suscita e os contornos histéricos sublinhados, ndo sao
simplesmente atipicos. A Santidade ndo ¢ mero movimento ou um événement, substrato de
um passado remoto. Os elementos de sua luta estdo presentes em toda histéria dos contatos
interétnicos da sociedade colonial. Ela ¢, pois, um espaco privilegiado de luta através também
da reelabora¢do de identidades.

A partir das analises de Stuart Hall no campo da identidade e de Philippe Poutignat e
Jocelyne Streiff-Fenart no campo da etnicidade, podemos encontrar importantes caminhos
para a analise e desconstruir teses por muito tempo sustentadas e que, por vezes, reaparecem
nos debates tedricos. Teses como a de pureza étnica, especialmente em relagdo aos povos
ditos primitivos, como os que sdo alvos da nossa analise. Alguns trabalhos sustentam a ideia
de que esses povos estdo imersos em um passado congelado, fruto de uma interpretagao
evolucionista, na qual estes s6 poderiam evoluir a partir do contato. Esse paradigma ainda
persiste em estudos antropologicos e histéricos que continuam buscando tradi¢des
permanentes e estaticas ao longo do tempo, uma sociedade virginal que se conservou alheia
aos processos de mudangas e dindmicas internas presentes no interior de todas as sociedades
para além da dinamica dos contatos interculturais.

Os contatos entre grupos indigenas ocorriam antes da colonizagdo e mesmo depois da
colonizagdo. E possivel notar através dos estudos no campo da etnolinguistica a ocorréncia de
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tais contatos e deslocamentos

, a exemplo dos Tupi em busca da Terra sem Mal. Nos os
desconhecemos, porém os rastros desses contatos e deslocamentos existem nos estudos
etnolinguisticos, arqueoldgicos e da cultura material. Tendo em vista que esses grupos nao
eram autoctones e vieram de outros continentes, onde mantiveram contatos € Nnos Seus

deslocamentos também mantiveram outros inimeros € incontaveis.

0 DIAS, Maria Odila Leite da Silva. “Teoria e método dos estudos feministas: perspectiva historica e
hermenéutica do cotidiano”. In: COSTA, Albertina de Oliveira ¢ Bruschini Cristina (org.). Uma questdo de
género. Rio de Janeiro: Rosa dos Tempos, 1992, p. 39.
1 URBAN, Greg. “A histéria da cultura brasileira segundo as linguas nativas”. In. CUNHA, Manuela C. da.
(org.). Historia de indios no Brasil. Sdo Paulo: Companhia das Letras — FAPESP/SMC, 1992, pp. 87-102;
MELATTI, Julio Cezar. “As Linguas Indigenas”. n. MELATTI, Julio Cezar. Indios do Brasil. Sio Paulo:
Edusp, 2007, pp. 57-73.
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Como nos aponta Poutignat e Streiff-Fenart, “os grupos [antes da ag@o colonizadora]
ndo eram entidades culturais isoladas, mas situavam-se em um mosaico de grupos que
manifestavam similaridades e diferengas. (...) formavam e transformavam-se sob o efeito das
migragdes do comércio e da conquista e as identidades de grupo eram relativas e mutantes”*>,
Assim sendo, quando observamos as sociedades indigenas no periodo colonial podemos
perceber que “a identidade étnica dos individuos era ali tdo problematica e dinamica como nas
sociedades modernas™**’.

Nesse sentido, podemos compreender o quanto as identidades sdo fluidas e plurais,
ndo sdo estdticas, assim ndo podem ser rotuladas, enquadradas ou normatizadas sem
considerar esses contatos, jA que estdo em constante mudanca, mas nem por isso S3o
contraditdrias, assim ¢, pois que individuos cristdos praticam a religiosidade indigena, ou para
citar outro exemplo, cristdos-novos mantém praticas judaizantes sem desconsiderar o
catolicismo*™*.

E importante salientar que as civilizagdes e culturas, bem como os individuos que
delas fazem parte, podem adotar tragos culturais de outras sociedades com as quais interagem
sem perder sua propria personalidade ou identidade e sem chegar a homogeneidade com a
civilizagdo que estabelece contato®”.

As reflexdes em torno da identidade nos fazem entender porque e de que maneira um
individuo convertido a determinada crenga sobrepde outra, sem grandes constrangimentos,
como acontece com muitos cristdos que aderem a Santidade, o que ndo os faz necessariamente
abandonar suas antigas crencas.

Assim, para compreendermos as acdes desses sujeitos historicos, ndo podemos nos
limitar a uma faceta das suas identidades multiplas nem a categorias estanques. Precisamos
analisar os jogos de interesses, fossem eles politicos, religiosos ou econdmicos, nas situagdes
especificas e nos contextos histéricos que sdo pano de fundo para compreendermos a
configuragdo e a reconfiguragio da pluralidade identitaria. E nesse sentido que o conceito de

experiéncia pode ser adotado para entendermos como os sujeitos se constituem no interior dos

processos historicos.

2 POUTIGNAT, Phillipe & STREIFF-FENART, Jocelyne. Teorias da Eticidade. Sio Paulo: Editora da
UNESP, 1992, p. 31.
3 Idem.
#3* Como nos aponta a historiadora Anita Novinsky: NOVINSKY, Anita. Cristdos novos na Bahia. Sio Paulo:
Perspectiva, 1972. Para uma analise do (cripto)judaismo no século XVII a tese do historiador Marco Antdnio
Nunes da Silva traz importantes contribui¢des: SILVA, Marco Antonio Nunes da. O Brasil holandés nos
cadernos do Promotor: inquisicdo de Lisboa, século XVII. Tese de doutorado, Universidade de Sdo Paulo. Sdo
Paulo, 2003.
3 QUEIROZ, Maria Isaura, op. cit., p. 40.
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3.4- Sujeitos e experiéncias histéricas: a acio politica indigena e os seus personagens

Em Edward Palmer Thompson o contexto historico ganha destaque e, assim para dar
conta dos processos ¢ dos individuos na formacdo da classe operdria, o historiador inglés
formula o conceito de experiéncia historica™®. Este conceito permite entender como a
construcdo de uma classe perpassa o dominio da experiéncia e esta ndo apenas como uma
vivéncia individual, mas um campo coletivo e compartilhado em que os individuos interagem
a partir de dindmicas histdricas concretas. Apesar de se referir a um periodo distinto e a
processos histéricos diferentes dos quais trabalhamos, a obra de Thompson nos traz
importantes contribuigdes para analisarmos a questdo da adesdo a Santidade de Jaguaripe,
para além do significado e da identidade, através do conceito de experiéncia historica.

Assim, os indios surgem como sujeitos historicos que, a partir da experiéncia
compartilhada no contato colonial, bem como as anteriores, pois suas decisdes também sao
tomadas a partir de experiéncias, crengas e vivéncias prévias a coloniza¢do, puderam construir
respostas ativas a dominagdo, a catequizagdo e a escravidao que lhes foram impostas. Nesse
sentido, podemos percebé-los como agentes capazes de empreender, nas situacdes de contato,
estratégias e respostas ativas, capazes de adaptar e reformular suas proprias tradigdes. Dessa
forma, os mantedores da Santidade adaptaram os ritos catolicos contrafazendo-os e assim
estabelecendo um novo batismo capaz de retirar o batismo catolico®’. Com isso buscavam a
propagag¢ao de suas crengas e a conversao de novos devotos a sua religido.

O “batismo as avessas” foi bastante difundido, como nos contam os depoimentos dos
mamelucos, muitos dos quais também se batizaram ao modo gentilico. A propagagdo da sua
religiosidade através do batismo vem a tona no processo de Pantalido Ribeiro, homem branco
que esteve no sertdo das Palmeiras Compridas e também aderiu a Santidade. Em uma das
denuncias contidas nesse processo, temos a fala de Paula de Almeida, que compareceu a mesa
do visitador para denunciar o rebatismo de Pantalido Ribeiro ¢ do mameluco Domingos
Fernandes Nobre. Este tltimo narrara o seu rebatismo, realizado pelo caraiba Antdnio, lider
da Santidade, e a mudanga do seu nome para Tomacauna.

Quando a Santidade se estabelece nas terras de Jaguaripe, os rebatismos crescem,

sendo ali realizados por uma caraiba denominada Maria, mae de Deus, que seguiu com parte

4 THOMPSON, E. P. “Algumas observagdes sobre classe e ‘falsa consciéncia’”. In: NEGRO, Antonio Luigi &
SILVA, Marcos (orgs.). As peculiaridades dos ingleses e outros artigos. Campinas: Editora da Unicamp, 2001,
pp- 269-281.
7 Sobre o batismo as avessas, Vainfas faz uma analise interessante em sua obra. VAINFAS, Ronaldo, 4 heresia
dos indios, op. cit. pp. 121-126.
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dos membros da Santidade para o engenho de Ferndo Cabral de Ataide. A mesma Paula de
Almeida fala dessa pratica em sua dentncia: “E denunciando mais disse que dona Margarida,
mulher do dito Ferndo Cabral no tempo que na sua fazenda estava a dita chamada Santidade
dos gentios vindo-lhe a gentia que chamavam mae de Deus pedir licenga para ela batizar outra
india da terra ja cristd lhe concedeu a dita licenga™*®. Sobre a hierarquia e os mecanismos de
propaga¢do da religiosidade tupinamba, nos informa também a confissdo de Cristovao de

Bulhdges:

E a outro chamavam vigério e outros ministros que ensinavam a doutrina da dita
abusdo e havia outro gentio entre eles o mais grave a que chamavam Papa e uma
gentia mulher do dito Papa a qual dizia ser mde de todo o mundo e outrossim se
batizavam pelo modo um negro cristio e casado de Ferndo Cabral**’.

Assim, como podemos perceber a partir da andlise dessas fontes, os lideres da
Santidade criaram mecanismos e estratégias adaptando os simbolicos e rituais catolicos para a
propagacdo da sua devogao tupinamba. O que nos ajuda a reiterar o papel preponderante da
acdo politica indigena no cendrio colonial.

Todos esses elementos devem ser entendidos a partir das conjunturas historicas, pois,
como nos mostrou Thompson em seu artigo “Folclore, Antropologia e Historia Social”*®, ndo
¢ possivel analisar um ritual, e no nosso caso também a sua adesdo, desconectado do seu
contexto historico. Ao interpretar a Santidade de Jaguaripe ndo podemos nos ater apenas ao
ritual e as cerimOnias como motivagdes para a adesdo, mas também a conjuntura e a
configuracdo social da Bahia quinhentista, ja que esse foi um momento de crise em diferentes
ambitos da sociedade, como ja analisamos no segundo capitulo.

As revoltas indigenas que assolavam o territorio colonial, a crise interna da
Companhia de Jesus e a sua busca por novas estratégias de conversdo, as epidemias que
devastavam a populagdo indigena, a contraofensiva por parte de alguns caraibas a mensagem
catequética e ao batismo catdlico, a escravidio, os conflitos entre os varios segmentos, as
ameagas internas e externas, as dificuldades da Coroa portuguesa, a postura de descaso da
espanhola e os descimentos caracterizam o momento de tensdo por que passava a capitania,
bem como os demais territdrios coloniais. Nesse contexto, a busca de uma nova religiosidade

fazia todo o sentido e por isso a adesdo deve ser também entendida a partir desse viés.

8 AN/TT, IL, proc. 17809, fls. 2v-3.
“ Idem, fls. 10v-11.
0 THOMPSON, E. P. “Folclore, antropologia e historia social”. In: As peculiaridades dos ingleses e outros
artigos. Campinas: Editora da Unicamp, 2001, pp. 227-268.
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Como nos mostra Thompson,

na verdade, a estrutura serd encontrada nas particularidades historicas do ensemble,
das relagdes sociais e ndo num ritual especifico ou numa forma isolada destes. Em
historia, surgem novas partes essenciais e a organizacdo estrutural de partes

essenciais muda completamente na medida em que ocorram mudancgas na estrutura
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das sociedades™".

Assim, também podemos compreender a Santidade de Jaguaripe a partir das
contribui¢des do materialismo histdrico, que apontam elementos importantes para analise dos
processos historicos. Os homens, sujeitos histdricos, vivem sob condigdes historicas e sdo
essas condi¢cdes que permitem a sua agdo. Para entendermos a adesdo precisamos
compreender essas condigdes historicas especificas que permitem aos sujeitos (re)elaborarem
as suas identidades. O jogo de interesses aparece em relagdo aos mamelucos, que ora serviam
aos interesses coloniais ora aos interesses indigenas. Mesmo estando a servigo de senhores de
engenho, e, em algumas ocasides, do representante régio organizando batalhas e descimentos,
os mamelucos supriram em muitas ocasides os indigenas com armas e outras provisdes de
guerra. Tal como consta no processo de Cristovao de Bulhdes, que confessa ter dado “dez ou
doze cargos [medida] e pdlvora e seis ou sete pelouros [balas de pedra] a um principal
cavaleiro dos gentios que sdo inimigos dos brancos e Ihes ddo guerra quando podem” ***.

Nesse sentido, ndo ¢ possivel “encaixar” os sujeitos historicos em categorias ou
conceitos “fechados” e estanques, pois nenhuma categoria ¢ por si s6 determinante, apesar de
em alguns contextos uma se sobrepor a outra. A etnia passa e ¢ perpassada pelo género, pela
classe, pelo status e vice-e-versa. Por isso, ndo ¢ possivel rotular, enquadrar e generalizar, mas
analisar os contextos especificos e ver como essas categorias/conceitos operam, configuram e
reconfiguram. A dindmica de grupos étnicos e da experiéncia historica mostra que suas
identidades s6 tém sentido em relagdo a um contexto especifico no tempo e no espaco e

dentro de uma organiza¢do social em constante reconstrugao.

1 Idem, p. 228.
2 AN/TT, IL, proc. 7950, fls. 19v-20.
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CONSIDERACOES FINAIS

Reconstruindo o cenario: sociedades reconfiguradas

Por volta de 1585, o entdo governador do Estado do Brasil, Manuel Teles Barreto,
convencido da necessidade de extirpar a abusdo chamada Santidade enviou o capitdo
Bernardim da Gram as terras de Ferndo Cabral de Ataide a fim de destruir o templo e prender
seus devotos. Apesar de sua estrutura fisica desmoronar em Jaguaripe, a Santidade continuou
sendo propagada, haja vista que os demais nticleos em outras localidades ndo foram contidos.

Assim, em 1588 a influéncia e desassossego causados pela Santidade foram
anunciados no Regimento de Francisco Geraldes, que seria o sucessor de Teles Barreto, mas
ndo chegou a desembarcar no Brasil e tomar posse do cargo, no qual era instruido a castigar
os indios e negros sublevados da Santidade. Mesmo com as inciativas dos governantes régios,
e a perseguicdo do poder inquisitorial que nos tempos da Primeira Visitagdo puniu os
seguidores da abusdo herética, a Santidade ndo foi extinta e ainda no século XVII houve
noticias de sua resisténcia e contraofensiva.

No século XVII a regido de Jaguaripe e todo o Recdncavo tornou-se um lugar de
constantes incursdes por parte de indios que se levantaram contra os engenhos e fazendas de
acucar, motivados pelo impeto da Santidade. Desta maneira, na documenta¢do administrativa
parece que a Santidade converteu-se em sinénimo de levantes indigenas*®. Conforme a
analise de Alida Metcalf, o termo continuou sendo usado ao longo do século XVII para
designar ndo apenas os movimentos messianicos, mas também os ajuntamentos de indios e
africanos que lutavam contra os empreendimentos coloniais*®*,

E possivel entdo que, aliada a resisténcia escrava, a Santidade reconfigurou-se ao
longo do século XVII no interior de mocambos e quilombos. Assim a expressdo Santidade
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também foi empregada para identificar quilombos ou mocambos no contexto setecentista™ .

93 4ssento que se tomou sobre vir Indios das Adeias das Capitanias da Parahiba, e Rio Grande de 1628, e
Regimento que levou o Sargento-mor Pedro Gomes para abrir a estrada desde Cachoeira té o Orobo de 1657.
In: Annaes da Biblioteca Nacional. Documentos Historicos: Provedoria da Fazenda Real de Santos. Leis,
provisdes, Alvaras — cartas e ordens reaes — Colegdo N. 445, Vols. I-XIII — Vol. 1, pp. 49-54, 175-177.
** METCALF, Alida, op. cit., p. 1553.
95 “Em 1610, o governador do Brasil escreveu ao rei que nas selvas estava uma Santidade de indios e negros de
Guiné de mais de 20.000 almas, que ele pediu permissdo para atacar e escravizar. Em 1612, Diogo de Campos
Moreno, um oficial portugués nomeado para estudar o Brasil, usa mocambo, o termo usado mais tarde para
denotar uma comunidade de escravos africanos fugidos e Santidade para descrever os males que assolam o
Brasil. Moreno escreveu que a coroa perdeu rendas devido a proibicdo da escraviddo indigena e por confiar os
indios aos jesuitas. Ele atribuiu culposamente a aparigdo de ‘mocambos entre os negros, ou os acampamentos de
fugitivos, que sdo chamadas santidades’ e outros problemas em sua ma aprendizagem da doutrina cristd de seus
tutores.” Idem, p. 1553.
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Na pratica, muitos indigenas refugiaram-se nos quilombos, pois estes ndo eram apenas
compostos por escravos africanos fugidos, como por muito tempo sustentou a historiografia.

A produgdo historiografica, bem como a documentagdo do periodo, ainda ¢ bastante
escassa em relacdo a esse tema. No entanto existem outros campos da ciéncia que estdo
contribuindo para a analise da presenga indigena nos quilombos. Recentemente um estudo
realizado por pesquisadores brasileiros e norte-americanos em relacio a variagao genética das
populacdes remanescentes de quilombolas em Santiago do Iguape, na regido de Cachoeira no
Reconcavo da Bahia e em Santo Antdénio do Guaporé (Ronddnia), comparando os a
afrodescendentes em Brasilia, identificou uma elevada contribuicdo indigena de estoque
génico nestas populagdes (acima de 40%)*°°.

Nesse sentido o discurso de extingdo das sociedades indigenas, especialmente na
regido do Reconcavo da Bahia, precisa ser desconstruido. Como nos mostra as pesquisas de
John Monteiro, as popula¢des indigenas mesmo com o declinio demografico causado pelas
epidemias e intervengdes do projeto colonial ndo desapareceram, pelo contrario: com o
processo de colonizagdo as sociedades indigenas esbogaram seus proprios processos “de
recuperago e rearranjo das populagdes e das unidades politicas” no Brasil colonial*®’. E nesse
sentido que Monteiro acrescenta a no¢do de etnocidio, o conceito de etnogénese. Que se
refere ao processo de reconfiguragdo social e étnica dessas sociedades e da emergéncia de
suas identidades e lutas.

Nossa historiografia, infelizmente, tende ainda hoje a ver os processos historicos sobre
uma perspectiva teleoldgica, na qual a preponderancia ¢ dada aos projetos vencedores que se
estabeleceram em longo prazo. Assim sendo, os sujeitos histdricos colocados em destaque sao
sempre aqueles participantes desses projetos triunfantes. O viés privilegiado estd sobre o
paradigma da dominagdo e aquilo que extrapola seu dominio ¢ encarado como mera
resisténcia. Esse olhar tende a ndo enxergar os processos que estavam em pauta nas disputas
no contexto em que foram gestados, e assim os protagonistas desses processos € sua acao
politica, ora marginalizada, ndo sdo vislumbrados na andlise historica. Obviamente nao
propomos aqui uma historia dos vencidos, nem a negagdo de projetos e processos como o de
colonizagdo e catequizacdo, mas uma perspectiva mais ampla ou a mudanga do enfoque desse

olhar, entendendo-os a partir da dindmica da histéria indigena. E a tentativa de compreender a

% GONTIJO, Carolina; SILVA, Wellington, et. alii. “Brazilian Quilombos: A Repository of Amerindian
Alleles”. In: American Journal of Human Biology, n° 26, 2014, pp. 142-150. Agradeco ao professor Wellington
Silva por disponibilizar o artigo.
%7 MONTEIRO, John. “A Danga dos Numeros: a populagdo indigena do Brasil desde 1500”. In: Tempo e
Presenca, Rio de Janeiro, n° 271, 1994, pp. 17-18.
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Historia na perspectiva desses sujeitos no momento em que ela estava sendo gestada. E a
necessidade que se impde em construir uma Historia sob a perspectiva dos ditos dominados e
como esses limitaram o poder hegemonico.

Nesse sentido as palavras de John Monteiro ressoam como uma rota de escape para

essa nova perspectiva:

Com certeza, a inser¢do de diferentes grupos indigenas no interior do espago
colonial — ou as margens dele — permanece um tema-chave a ser explorado de
maneira mais assidua, até porque grande parte da documentagdo inédita em arquivos
brasileiros e estrangeiros lida com questdes relacionadas as missdes, a terra e ao
trabalho dos indios. Ligado a isso emerge, pouco a pouco, um retrato das liderangas
politicas e espirituais que atuaram nas fimbrias do sistema colonial, ganhando um
lugar mais seguro como agentes historicos*®®,

Assim como nos sugere Monteiro, em sua tese, procuramos dar lugar a essas
liderancas, especialmente os caraibas, que acumularam junto aos Tupi lideranga politica e
religiosa®”. A principio, buscando os significados e as motivagdes para a adesio vimos
emergir a figura dos caraibas e sua agdo politico-religiosa substancialmente autonoma, capaz
de limitar o projeto catequético e também trazer novos adeptos para sua devocao.

Como nos mostra Maria Hilda Baqueiro Paraiso em um estudo publicado no livro
Baia de Todos os Santos, as sociedades indigenas souberam se adaptar de forma dindmica as
novas realidades que lhes eram impostas pelo processo de colonizagdo e, para isso, se
utilizaram de diferentes estratégias, dos casamentos interétnicos as aliangas. Assim, 0s povos
indigenas conseguiram se adaptar a esse processo a partir da sua realidade social e cultural:
“podemos elencar as varias formas de posicionamento adotadas pelos grupos indigenas que
variavam da resisténcia, as fugas, enfrentamentos, busca de aliangas com portugueses ou
franceses e as tentativas de, através da aceitacdo do aldeamento compulsoério, construir um
espago no mundo colonial que lhes apresentava’™ .

Os indios lutaram, adaptaram a cultura europeia a sua propria, transformaram os
elementos europeus a sua propria realidade e influenciaram-nos decisivamente. Exemplo claro
disso sdo as Santidades em seu processo de propagagdo. Os povos indigenas tém papel

importante ndo s6 na resisténcia, mas na constru¢ao da historia do Brasil. Atuaram desde a

8 MONTEIRO, John Manuel. Tupis, tapuias e historiadores: estudos de historia indigena e do indigenismo.

Tese (Livre Docéncia em Antropologia) — Universidade Estadual de Campinas. Campinas (SP), 2001, p. 58.
49 SZTUTMAN, Renato. O profeta e o principal: a agio politica amerindia e os seus personagens. Sdo Paulo:
Editora da Universidade de Sdo Paulo, Fapesp, 2012, p. 24.
470 PARAISO, Maria Hilda Baqueiro. “indios, ndufragos, moradores, missionarios e colonos em Kirimuré no
século XVI: embates e negociacdes”. In: CAROSO, Carlos, et alii. (orgs.). Baia de Todos os Santos: Aspectos
Humanos. Salvador: Edufba, 2011, p.70.
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conquista para preservarem suas culturas, identidades étnicas e seus territorios, participaram
do processo de formacdo da sociedade brasileira e se articulam no cendario atual para fazer
valer os seus direitos.

Para além dos conflitos armados, podemos perceber conflitos simbolicos e politicos
que aparecem constantemente nas trajetérias dos povos indigenas. As Santidades foram
exemplos de ambos os conflitos. Configuraram-se contra a dominag¢do portuguesa € ao
mesmo tempo reconstruiram suas proprias cosmologias para a preservagdo de seu universo
simbdlico. Por isso ¢ importante “considerar que os povos indigenas eram agentes historicos
ativos que estabeleceram suas relagdes a partir de suas vivéncias e experiéncias, expectativas
e possibilidades de solugcdo permitidas e pensadas pelo seu referencial e sua organizagao

""", Assim construiram mecanismos de resisténcia, adaptaram ritos,

sociocultura
reinventaram identidades, propagaram os seus simbolos e crengas, influenciaram outras
culturas e grupos étnicos no rico e complexo processo de reconfiguracdo social. A analise da
Santidade e de sua propagagdo no cenario quinhentista mostra a capacidade indigena de
adaptar as suas tradi¢des, propagar os seus simbolos ao resistir politicamente e construir

mecanismos e estratégias que limitaram a colonizagao crista.

M Idem, pp. 73-74.
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APENDICE

Apéndice A — Tabelas

Tabela 1 - Lista de mamelucos processados na 1* Visitacio

Nome do processado

Origem

Residéncia

Acusacdes - praticas

Alvaro Rodrigues

Bahia (Cachoeira)

Cachoeira do Paraguacu

Heresia/ Comeu carne em
dias defesos

Cristovao de Bulhdes | Sao Vicente Jaguaripe Idolatria/ Praticou as
cerimonias da Santidade.
Domingos Fernandes Pernambuco Bahia (Salvador) Heresia/ Praticou as
Nobre cerimonias da Santidade
e tingiu-se de jenipapo
como 0s gentios.
Francisco Afonso Pernambuco Itaparica (Pirajoia) Heresia/ Riscou-se ao

Capara

modo gentilico.

Francisco Pires Porto Seguro Sergipe do Conde Heresia/ Tingiu-se de
jenipapo. Pregou contra
0s jesuitas.

Gongalo Fernandes Bahia (Paripe) Bahia (Paripe) Idolatria/ Praticou as
cerimonias da Santidade

Jodo Gongalves [Théus Sergipe do Conde Idolatria e heresia/
Riscou-se ao modo
gentilico.

Lazaro Aranha Porto Seguro Bahia (Salvador) Feitigaria/ Antropofagia

Lazaro da Cunha Espirito Santo Bahia Heresia/ Sodomia e
feiticaria/ Tingiu-se com
jenipapo.

Luiza Rodrigues Bahia (Salvador) Bahia (Salvador) Supersti¢do/ Crer na
abusao

Manuel Branco Bahia Itaparica (Pirajoia) Feiticaria/ Tingiu-se de

jenipapo como os gentios.

Maria Alvares

Porto Seguro

Bahia (Salvador)

Heresia/ Crer na abusdo

Paulo Diaz Bahia Sao Cristovao de Adoragao e reverencia ao
Sergipe caraiba principal da

Santidade.

Rodrigo Martins Porto Seguro Bahia (Perndo Merim) |Heresia/ Crer na abusdo

Simao Dias Bahia Jaguaripe Idolatria/ Praticou as
cerimonias da Santidade.

Simao Rodrigues [lhéus Sergipe do Conde Heresia/ Comeu carne em
dias defesos

Tomas Ferreira [Théus Jaguaripe Heresia/ Praticou as

cerimoOnias da Santidade.
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Tabela 2 - Lista de envolvidos com a Santidade processados

Nome do processado Etnia — Origem Acusacdes - praticas Morada -
ocupacio
Cristovao de Bulhdes Mameluco — Sao Idolatria/ Praticou as Jaguaripe —
Vicente cerimonias da lavrador

Santidade.

Diogo Amorim Soares

Branco — Ponte de
Lima

Heresia/ Adorou o idolo
da Santidade .

Salvador - escrivao
da Alfandega

Domingos Fernandes Nobre

Mameluco —
Pernambuco

Heresia/ Praticou as
cerimonias da Santidade
e tingiu-se de jenipapo
como 0s gentios.

Salvador — capitdo
de entradas

Ferndo Cabral de Ataide

Branco — Silves,

Heresia/ Recebeu a

Jaguaripe — senhor

Algarve Santidade em suas de engenho
terras e adorou o idolo.
Francisco Afonso Capara Mameluco — Heresia/ Riscou-se ao | Itaparica — lavrador
Pernambuco modo gentilico.

Francisco Pires

Mameluco — Porto
Seguro

Heresia/ Tingiu-se de
jenipapo. Pregou contra
0s jesuitas.

Sergipe — lavrador

Gaspar Nunes Barreto

Branco — Bahia

Heresia/ Adorou o idolo
da Santidade .

Itaparica — lavrador

Gongalo Fernandes

Mameluco — Bahia
(Paripe)

Idolatria/ Praticou as
cerimonias da
Santidade.

Paripe - lavrador

Inacio de Barcelos

Branco — Ilha Terceira

Heresia/ Adorou o idolo

IThéus — senhor de

da Santidade. engenho
Iria Alvares India — sertdo da Heresia/ Crer na Pernambuco — ndo
Bahia abusdo. consta

Joao Gongalves

Mameluco — I1héus

Idolatria e heresia/
Riscou-se ao modo
gentilico.

Sergipe do Conde
— obreiro de
alfaiate

Lazaro Aranha

Mameluco — Porto
Seguro

Feitigaria/ Antropofagia

Salvador — ndo
consta

Lazaro da Cunha

Mameluco — Espirito
Santo

Heresia/ Sodomia e
feiticaria/ Tingiu-se
com jenipapo.

Salvador — ndo
consta

Luiza Rodrigues

Mameluca — Bahia
(Salvador)

Supersti¢ao/ Crer na
abusao.

Salvador — ndo
consta

Manuel Branco

Mameluco — Bahia

Feiticaria/ Tingiu-se de
jenipapo como os
gentios.

Pirajoia - ndo tem
oficio, vive da sua
industria de
mistico

Maria Alvares

Mameluca — Porto
Seguro

Heresia/ Crer na
abusdo.

Salvador — ndo
consta
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Pantalido Ribeiro

Branco — Porto

Heresia/ Praticou os
rituais da Santidade.

Jaguaripe —
lavrador

Rodrigo Martins Mameluco — Porto Heresia/ Crer na abusdo | Perndo Mirim —
Seguro lavrador
Simao Dias Mameluco — Bahia Idolatria/ Praticou as Jaguaripe —
cerimonias da carpinteiro

Santidade.

Tomas Ferreira

Mameluco — IThéus

Heresia/ Praticou as
cerimoOnias da
Santidade.

Jaguaripe — ndo
consta

Tabela 3 - Lista de envolvidos com a Santidade que nio foram processados*

Nome Etnia/ estatuto social Residéncia Motivo da deniincia

Agostinho de Mameluco Rio de Janeiro Adorou o caraiba da

Medeiros Santidade

Bras Diaz Mameluco Paraguagu Adorou o caraiba da
Santidade

Diogo da Fonseca |Mulato Caype — Fazenda de Adorou o caraiba da

Martim Carvalho

Santidade

Domingos Branco — Portugués indias de Castela Adorou o caraiba da

Camacho Santidade

Lazaro Lopes Mameluco Nao consta Adorou o caraiba da
Santidade

Lucas da Azevedo |Mameluco Paraguacu Adorou o caraiba da
Santidade

Pedro Alvarez Mameluco Pernambuco Adorou o caraiba da
Santidade

Simao da Silva Branco — Sobrinho do Nao consta Adorou o idolo da

governador Manuel Teles

Santidade

*Denunciados na Mesa da Inquisi¢cfio ao visitador Heitor Furtado de Mendonca.
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Tabela 4 - Lista de denunciantes

Nome do Origem e residéncia Etnia Ocupacio ou estatuto social
denunciante
Alvaro Rodrigues Capitania da Bahia — Mameluco | Senhor de engenho em
engenho em Cachoeira Cachoeira
Alvaro Sanches Olivenga — Salvador Branco Nao consta
Andre Monteiro Monemor 0 novo — Branco Cidadao dos da governanga
Salvador
Anrique Monis Telex | Ilha da Madeira — Mathoim | Branco Dono de fazenda em
Mathoim
Antonio da Fonsequa | Capitania da Bahia — Branco Cidadao dos da governanga
Salvador
Antonio da Fonsequa | Salvador — Salvador Branco Nido consta
Balthesar Pereira Ponte de Lima — Salvador Branco Ndo consta
Belchior da Pombeiro — Taparica Branco Lavrador
Fonsequa
Bernaldim Ribeiro da | Setubal — Salvador Branco Capitao
Gram
Breatiz de Sampaio Lisboa — engenho em Branco Mulher de dono de fazenda
Mathoim em Mathoim, Jorge de
Magalhaes
Breatiz Gomes Setubal — Mathoim Branco Mulher do lavrador Balthasar
da Costa
Breatiz Llemos Estremaz — Salvador Branco Mulher de meirinho
Diogo Diaz Salvador — Salvador Mameluco | Lavrador
Diogo Miz Cam Sao Martinho — Jaguaripe Branco Lavrador
Domingos Lisboa — Salvador Branco Nao possui
D’Almeida
Domingos Ponte de Lima — Salvador Branco Tabelido do publico e
D’Oliveira judicial
Fernao Cardim Viana D’Alvito — Salvador | Branco Religioso — reitor do Colégio
da Companhia de Jesus
Ferndo Ribeiro de Lisboa — Engenho em Branco Senhor de engenho em
Souza Tinharé Tinharé
Francisco D’ Abreu Algarve — Tasuapina Branco Ndo consta
Francisco Rodriguez | Algarve — Salvador Branco Mercador
Castilho
Gaspar da Palma Montemor o velho - Branco Religioso - Padre conego da
Salvador Sé de Salvador
Gaspar de Gois Lamego — Salvador Branco Procurador do numero
Gaspar Diaz Barbosa | Viana foz de Lima — Branco Nio consta
Salvador
Gieronimo de Ilha terceira — Salvador Branco Clérigo de epistola capeldao
Bairros da Sé de Salvador
Gongalo da Mota Capitania da Bahia — Branco Estudante
Salvador
Joam Bras Vila do Conde — Barra do Branco Carpinteiro
Jaguaripe
Joam D’Avilla Salvador — Salvador Branco Mora com os pais
Joana de Sa Lisboa — engenho em Branca Mulher de Sebastiam de
Betanquir Mathoim Carvalho, jurista
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Julio Pereira Ilha de Sdo Thomé — Branco Mestre em artes
Salvador
Luisa D’Almeida Salvador — Salvador Branco Mulher de Joam D’Almeida
Manoel de Paredes Lisboa — Tasuapina Branco Lavrador
Margarida Pacheco Lisboa — Salvador Branco Filha de Pero Frez escrivao
de chancelaria mor del rei
Maria Batista Salvador — Salvador Mestica Filha de carpinteiro
Maria Carvalha Capitania da Bahia — Mameluca | Criada de Ferndo Cabral de
Jaguaripe Ataide
Maria da Fonsequa Salvador — Salvador Branco Donzela filha de Belchior da
Fonsequa
Nuno Pereira de Nao consta — Salvador Branco Nio consta
Carvalho
Paula D’ Almeida Capitania do Espirito Santo | Branco Mulher do lavrador Belchior
— Taparica da Fonsequa
Paula de Bairros Salvador — Tasuapina Branco Mulher do lavrador Manoel
de Paredes
Paulo Adorno Capitania da Bahia — Mameluco | Nao tem oficio
Mathoim
Pero Diaz Porto — Salvador Branco Mercador e lavrador
Pero do Campo Porto Seguro — Salvador Branco Provedor e vigario geral do
Bispado do Brasil
Pero Durazio Lamego — Salvador Branco Juiz dos érfaos
Pero Novaes Guimardes — Engenho em Branco Senhor de engenho na Ilha da
Tinharé Maré
Rui Lourenco Moura — Salvador Branco Cidadao dos da governanga
Perdigdo
Simao Pinto Lisboa — Salvador Branco Religioso — padre da

Companhia de Jesus
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Apéndice B — Fotografias

1. Igreja Nossa Senhora d’Ajuda (1613) em
Jaguaripe. Por Jamille Cardoso, 01 jun. 2015.

2. Casa de Camara e cadeia
(1625) em Jaguaripe. Por
Jamille Cardoso, 01 jun. 2015.
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4. Vista do rio Jaguaripe. Por Jamille Cardoso, 01 jun. 2015.
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ANEXO

Anexo A — Fotografia

Foto do sobrado de Ferndo Cabral de Ataide. Edgar Cerqueira Falcdo, 1971. Acervo particular Dr. Lamartine
Augusto. Apud OLIVEIRA, Michele. Op. Cit., p. 112. Obs. O sobrado provavelmente foi reformulado varias
vezes e ndo corresponde ao modelo original.
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